





فقه و حقوق( مجموعه آثار) 


مرتضى مطهرى 


ناشر جابى: 


مجهول ( بى جاء بى نا ) 


كاحت ةا نشويو از اناقن افانمية فيان 


مشكل جهانى روابط خانوادكى لمم مم ممم م م مه ممه مم مم م م مم مم م م م مه ممه ممم م م م م مم م مه مم م م م مه ممه ممه م م مه ممه مم م م م م مم مم م مم م م مم ممم مم م مم م مم م م مم لاع 


مستقل باشيم يا از غرب تقليد كنيم؟ ا ا ا ااا ااا ا ااا 1 00 


آيا خواستكارى مرد از زن اهانت به زن است؟ لوا او ا ا ون ا ص وما ا اك دان اا لك هاا ص اعد طاح واكك اانا ساب عم 


غريزة مرد طلب و نياز است و غريزة زن جلوه و ناز - للللهلآآأآدآوحفك4ه944444 0008080000 رن 


مرد خريدار وصال زن است نه رقبة او ااا ا اا ااا ا اا ااا ا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا اا اا ااا اال لا 


رسم خواستكارى يك تدبير ظريفانه و عاقلانه. براى حفظ حيثيت و احترام زن است مكدع عه و دبع قتع داع ع دنع الاعاء زعا ف تدر ع للع الماع كدنع كااعاد عاك فق ددع للع ماع دق ددع ال عاد عاك كك ا برس 


اشتباه نويسندة «جهل ماده در قانون مدنى» باع 
بخش دوم: زندكى امروز و ازدواج موقت. اا احا ا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا اس 1 
اشاره اا ا م ا ا ا 1/3 
ازدواج موقت 000 إن 
اشاره وم ل ا بي ا صا وي ا تي و اك ص ص ا لاي فيضك صا ا جا أ حل موا قافن ص ات اك قب مرا دا مارت فنك قط داك ات حك اليا عاق عن كرا داح كلف توا سات عأ عاك تبحر 3/1 
زندكى امروز و ازدواج موقت لع حرم عي لع ع ل عي لح ا بص سس شت ب اج يض مت عم م يتا ل حم يمح رمو مجع ممع عوج ع الا 
جوان امروز و دورة بلوغ و بحران جنسى 00 رن 
كداميى؟ رهبانيت موقت يا كمونيسم. جنسى يا ازدواج موقت؟ اا ا نا ا نان ا ا ا ا نا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا لاس 36362 
ازدواج آزمايشى اش هش تصض لس س سس لص لض شا لمات لاد تام تا اتا عا 3/6 
راسل و نظرية ازدواج موقت 00000 رين 
نكاح منقطع و تعدد زوجات شماه اك مي هاداد مكو ماد دع ولد ساد دوعي كاماد عد عون مهاد د مه اماه دحام يده تمهاد ادو وك وماد اداع ج دواد اداع كاماد دادعا دواد حا عد قت 1/1/2 
سرنوشت فرزندان در ازدواج موقت 226 2120 2202 2 3 د د 2200 02 20 تك 2 10د تك 0 3012 ا د لدت 1 1 256 0 ا 1/1222 
انتقادات ده كبقع عد د عرق و كدادة كردق وماد عم كن كداوة كرد قن جاده عرد 6د كد دق عرد 2 ججادات كرد ذه عد ود كبن قة داعت كرد واه موادت كر قاع دهت عرد عه صن د كب ع وده فد ل عات 3م 
ازدواج موقت و مسألة حرمسرا 0 
اشاره 2 عسات سات بح ا مياكح مجان با بم وك عات ولي قد حالسو بج عا بم حا ع علدت حو انح ص امد اح لا اح عون لمح عن حام ته ماح لاطا د عونب صم حم جه لال وات مامه كاف ما ا 1190 
علل اجتماعى حرم سراسازى ا نا ناا حا نا ناا نا اا حا اا اا اا ا اا اا اا ا عا ااا ا اا ااا ا اا اا اا اا اا اس اا ا سا ساس سا 13 

آيا تشريع ازدواج موقت براى تأمين هوسرانى است؟ ا لك ات عات وم الما 11 
حرمسرا در دنياى امروز + نات نان احاح ما احا ناا ان حا ذا انا ما ا حا ذا ان ا ما ا احا ذا ا ا اما ذا احا ذا ا اما ا ا ا سا ا اس ااا اساسا ا ااال اس اال ال ساس س2 357 
منع خليفه از ازدواج موقت حك كاك رداك تمت ل نح الاك تك أن لوحا ناك اتوت أل ذ حاتت أل مزع كاوق ل نان الماك توت ان اها لاك او نأك اتوت الات ادا كارك جالعك امت انا سكا حك كناك كات اكات ا 21712 
حديثى از على عليه السلام ا ا ا ا ااا ااا ااا ااا 0 
بخش سوم: استقلال در انتخاب سرنوشت - ا اا اا 00 
اشاره د تن د سد نه د دودودم ةمامع كود دع د ذد تعد ود ةدود دم ذم عد عدت نع تت تدع 525:25553535:531-3353وةددوو دن خط :ع1 
شوهر دادن قبل از تولد مقط حت ع اكات دوت عدا قاد بلح لدعا ع ماه سف عاج دك سو ناكا ميلد مرا كردس ع ع ناكار د رجات جما عاخيس حرق تر كارت ححا ع قات د حر عا باك حم ا بالط اك اك 70/211 
معاوضة دختران يا خواهران لاد الا ا را اا شيا ا برا اط ارو يا ا بر لال رو ا وب صا ديا ل م لط او ا ا 10/0 
ييغمبر اكرم دخترش زهرا را در انتخاب شوهر آزاد مى كذارد ا 0000 


مسألة اجازة يدر ا ا 6 2 2110251 
مرد بندة شهوت است و زن اسير محبت ا ااا ااا ال 
بخش جهارم: اسلام و تجدد زندكى اماه ممه امه اماه اماه ماه ماه ماه مامه ماه امه ممه ممه مه ممه ممه مه ممه سمه سمه ممه سمه ممه سك سد مس د سك لس م لس م سك لس ل لس ل سس 2 9017 
اشاره ل ا ا م تت ا ع ومو تبماه مو لمك ا و ا 9/77 
اسلام و تجدد زندكى وك ع و مك هات يعاد د اك مااي 5222 عاط بد 2 2ت 2 امات ج40 3 ماك عام جاه وراك مااع 2ك 2 كمادق اك 2 اهمزع كرو مدا عا 2 جات و داك طام كاك 2 العا( د ارماك مااع 2 تدا 5 211705 
مقتضيات زمان ممم م مه م م م عه مم مه سمه ممه م م سه سمه مم سم سه سمه سم سم م عه سم د سه سمه عم ع م د م سه م عه سه م م مم عه لس م م م سه م عه عه سا سس ل لس سمس سل سس ع سد 9017 
اسلام و مقتضيات زمان 00 ا 
خصلت انطباق اسلام با زمان از نظر خارجيان ا 0 يان 
اشكالات معد وقوه عم هه وه مده وموم عدج فرعنو عه مزه موادا دح قو جاه فاع صو ووه عم عز هجاوو ع وداه جارك عجن جه لاود ع لج داو اما يمحن در عابط وح كاه ماو عم داه اك 2 2 92 
خود زمان با جه جيز منطبق شود؟ للوجووجببجل2ٍ:ححبجح*بححلبلحلححج>بف©©>©##99ب>->ك>7]2> 2 > 22 ااا 0008080600 
انطباق يا نسخ؟ ين 
اسلام و تجدد زندكى ماده مادق ورا ل لي يي عي ع عي را ا ري يه تيت كر قي بر ع ل اه رفت كات رو يه ريا ا جرت يد در اق و ري ع تر لص أت عه جا اود عا لو ا 3 90945 
جامدها و جاهلها ا ل ا ل ا 
تمثيل قران لمق ا ل ا ل لص لس م ئس سئس عض صمت عم صم ةكم ع مدة ودع د11 
اسلام و تجدد زندكى 9 7آإ ئ ئ ه 1122222 را 
اشاره ددص كا ع حا كماد حي ده در ع عع كأ حك حب در عد عع ان عاد ره بحن دإ عدي جوع حال أعا حك حم در عدا شرع حال كأعا داع حك رك جرح خارعا حرج احاح انا جك ع قح حدر عاك عا كا 1 16 
راز و رمز تحرك و انعطاف در قوانين اسلامى ا ا 0 0 |0 
توجه به روح و معنى و بىتفاوتى نسبت به قالب و شكل 2 لملحجح؟<ة) ة292ة©ة8ة :000000000000000 
قانون ثابت براى احتياج ثابت و قانون متغير براى احتياج متغير اح اح ححا ااا ا ااا ااا ااا ااا اا ساس 8 
مسالة تغيير خط دك عدا د ده دك عاداله كاده درك عا اكيت يايد مور كد كلدي ترك ار اناك رجي عار حو تاعارد كبر حدم عاك بجت عار مام لاك حك كرر حامة اك رت باينا ابلط كي كرو حر ماك ره درم عرد انز كدري كرك كاله مل ع 01/0[ 
طفيلى كرى حرام است نه كلاهلكنى جنا وا ا ع نال دن وا ما باق ا ابا اع حال قاف جاح دا اق بال ا لاع ظاك قل داح بايا سا لا الاح اق قات جاح سا اق اتا ا با عل جا سيط بايا ا بإبانات بيب 11017 
مسألة اهم و مهم ل لم ل ل لش لت ص تل شت لل ع صمح تاي لطاع لماح ل جو لاع عدوت شق دقف الف ده 2 13/3 
قوانينى كه حق «وتو» دارند الما ع قو مات مت ع ع اا ل عي ل ات ص ا ص ا رن عي اي ات رت دك ا ات ات جرت قبا ات قات ارج جاح مد اانه بات تمك حا حا تام عا نا مات ت / 3 
اختيارات حاكم 0000 15#371#51517151510101أذ1أآ#11ذ1ذذذذذخخ خا ا ا ا ا 00100 
اصل اجتهاد مدع ادحا ليم د حت سه دكن مم 0ت 2ه د ف دك لي قت حت م ده ا ل ات كا عت مم ع مامه روا جام مهي وكات لأسن عاك جات لمق دو 1 133 


مقام انسانى زن از نظر قرآن 3-1 3 3 0 0 اما ان 
اشاره دك ا د د د د دب رد تت ع ددر د د د د و د ل 2 د ا ا ا د ا ا 1 ا 
فلسفة خاص اسلام در بارة حقوق خانوادكى ذا ا ا اا ااا ا ااا ا ااا اا ااا 3118 
تساوى يا تشابه؟ ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا 0 لل 
مقام زن در جهانبينى اسلامى 7200074774437 ة >2 02262 0ةة2ة 52 02 20 ة ة25ة484©©©42© لح هآ# #4< #88 253»ة >> :010010101010229 
تشابه نه و تساوى ارى كد دع اما دن ا فر نك جات رن ع ل قر عر ا عر را ا ا كا ا ا اك ا كا ا ا ا ا لك ا ل 1ر0 1:1 
اشاره لمم كر لما سك دن حي ا ا ور لاد ا بي لا ار ل شي لا أيه ا ار ار ل شر ا ا ا ل عر ا ار ا را اك ا لط ا كر لاه ركه عاك ا ل ا كر جا رك اط د 2 110 
اعلامية حقوق بشر فلسفه است نه قانون احاح اا احاح ا ااا ا اا اا اا ااا ااا اس 1ل 
فلسفه را با كوين نمىتوان اثبات كرد لَ2ج_]__'_':':]_:”كُلح#ب777227299092>2>9>797 لكك ججج7ج55 0001| 
نكاهى به تاريخ حقوق زن در ارويا 222933373277 + "2222222322223 02 0 0 0 00000000000 انل 
حيثيت و حقوق انسانى -د-د_-سش070967878©9ص0ص0و0ف>©44 ه44 +000020444848 060606060600000اااا اد ااا ا 
اشاره لل ا وا جا با ا بجا وا اص جا اا ا ا اص صا ب قي تاي قال ا مما جا و قبت عاك أ امم عا ب كات ا 1171 
نكات مهم مقدمة اعلامية حقوق بشر م ا م ا ا ا ا ا اا ا اا اا ااا اا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا 0 رتل 
مقام و احترام انسان حي ا ا 00 رزريل 
تنزل و سقوط انسان در فلسفههاى غربى اح ا اح ا اح اح ا احا ا انا احا اا اا ا اا اا اا اا ااا ا ااا اا ااا اا ااا ااا ا ااا اا ا اس اس سس 38387 3 
غرب در بارة انسان دجار تناقض شده است 3د جاده ام عاد ب جدود عاد ل حانا هجاوت ل جاندد و جاده با جاده جاده ل جاده ب جاده لع بدن جادت جاده و اودلا جا دك جاجد عاد د عاديا ب 1116 
غرب. هم خود را فراموش كرده و هم خداى خود را ل 0000 | 
بخش ششم: مبانى طبيعى حقوق خانوادكى 8آبكبآبآيآبلل#لجبحجج©أأبججلحجآبجبججأآألبج بل 00# 1100ل 
اشاره لوا حياء ما ا عا قو عا ا ع ا قا ع ا ا الع ل روا كر عرق واوا طق لد دوك كرك عر روات جك عجان عاك داد لك قر حك 0 2ر117 
مبانى طبيعى حقوق خانوادكى ا 000 
اشاره بخذشعة دمع تلت عه عمف خم خط د ددع عسو ده اخلط طن حا ع مناه تق مطح ندع سد ماه تف لط كن نع حسمن ةط كنا عع سبد عع قط خب خط دك قنع عد عقف 1/22[ 
رابطة حقوق طبيعى و هدفدارى طبيعت اا ا ا ا ا اا ا اا اا اا اا ا ا اا ا ااا اا ا اا ا ا ااا اا اا ااا ااا ساس 1361 3 
حقوق اجتماعى ديات كم ايد ادا جام دان ياي ا ياعم جا ما دا نااك أن رجا ذا جات كز ايد عاك داعا عاك ان داعم كام باج داك كاك امام د ولك لع دا وك دان بك بو ل م اا اك اا ار ار وا 11/6 
حقوق خانوادكى ا اح ا ا ا ا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا اا ا ااا ا ا ا اا اا ا ااا اا اا اس 9 13 


اشاره ا 2 2 20 22 5 ل د د 2 2 دك 05 2 كلك دك 2 0 دمت د 2 كك ل 2 د كك كد 5ك 2 0 2ك 2 11011220 
آيا زندكى خانوادكى طبيعى است يا قراردادى؟ ملع م ل ع ا عه ا ا ا ا ا ا عي وات ع ات فاه ات م ا ا 10100 
فرضية جهار دوره ا ا ا ا ا ا ا ا 000 رين 
زن در طبيعت ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا اا ااا ا ا رن 
بخش هفتم: تفاوتهاى زن و مرد ا ااا ااا ا 00 برل 
اشاره انود دحاد اه د عرو اناد دعن نان لاسن و دان واد ء ناد د حانا نه ند دهم ند حانا ده د ناد عانانك ند د داب ند د اناده دن د طان نع حت دا ع ناتك عاب ناه نا ده تومه نات جز 137016 
تفاوتهاى زن و مرد ا ا ا احا اا ا ا ا ا ااا اا ا ااااا ‏ ا ا ا ا اا ا اا ا ا ا ا ا ا اااا ا ‏ اااااا اا اا ااااا ااا اااا اسااس 10696 
اشاره كر كد در حك رد كادز ةعرج حرط يات رح دام حا جرح ع حك خبط جاع أعزك ع ل مك طحز عع كرح حلم زكر 2 جام عزعزت مرجع خبط حاع ا تع داية جاعا تح جات رط جاع ركع تاد كبط د فج خط جه ترد دا كه 12 1 110 
تناسب است يا نقص و كمال؟ حم 00 رين 
نظرية افلاطون - حي ا 0 ون 
افلاطون و ارسطوء رو در روى يكديكر اعخاا ل را لاي ا شل تا ا ييا وق رامعم وود بوجوو 111/2 
نظر دنياى امروز ال ا ا اد زو حي ا و ات وعدي ا د ياد ا دك د ع لد رج بدت صف ع ا جراد ع 4 حت جه 1/6 يا 
دوكونكىها و 0000000 000000000000 ا ايل 

از لحاظ جسمى. ا ا ا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااال 31107 

از لحاظ روانى 2 ااا ااا ااا ااا ا ا ل 

از نظر احساسات [نسبت] به يكديكر. الح ل دي ا ام ا ا ال لد لسن رقا ع 110 
تفاوتهاى زن و مرد ا ااا ا ااا ا اا اا ا اا ا ا اا اا ا ا ا ا اا ا ااا ا ا ااا ااا ا ااا اا سس 368 
اشاره تج كه و تدا د ماع نب ولك طول ند ا ع طن حاط لمع ع و لق دل معان حا لك موت 3ج داح مصاع خا جاع جات كت دام ع طح لك ود قي دل دعاك ع د ع د وح د دا ع 2 10101 
شاهكار خلقت ققمل ا ا شا ا اش ا اتا لتك اقم مام اا يا ا 112 
ييوندى بالاتر از شهوت ا 0 اال 
دوكونكى احساسات مرد و زن نسبت به هم فق ا ل اك ع ب مي 2 ا و عي لي ا ا اد ل 0 1ن 
نظرية يك خانم روانشناس 000 رز 
نهضت عجولانه ا رز 
نظرية ويل دورانت حا ا ا ا ا ا ا ا ل ل 0000 ريل 
بحش هشتم: مهر و نفقه اننا احا اح انا احا اناا احا ا اا نا ا اا ا اا ا ا ا ا اا ا ا ا اا ا ا ا اا ا ا ا ااا اا ا اا اا اا اساسا سساح اسل ساس ف 31 
اشاره 900000099999993 اا 


اشاره مده نح سود دح عمد وحن سد د سد عد ددم دس دود دح عد ددم دس سود دح عاد عدم د دوه مدع جد عدم د سود مدع ددم دو حم سوه محم لد ١8‏ 
تاريخجة مهر اد دس د ري سد حك سح عر د دب ادح ده عرد درجي جد د د رك درو ا د دس عر دك در سر د بس حر د داس عي د ود م 2 1/0 11 
مهر در نظام حقوقى اسلام 00 اا 
نكاهى به تاريخ حا اح ا حا ان احا نذا اناا حا حا احا نذا ا حا حا انا حا ا ا حا ا اا حا ا احا ا ا اس ا عا اا ا ا ا ا ا ا ااا ا اا ا ا ااا اا اساسا 3116 
فلسفة حقيقى مهر ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ااا ال 
مهر در قرآن 00 اليل 
دوكونكى احساسات در حيوانات ا جات 2ر2 ايه ل جرع جات حرط حا هك ع جما ف حنم جات اط حا داز تر 2 حا درط رجام رط جاع اع كر جراية كا عر ع جا رط حا كز كر ل عا كا طحرك عاك حرط جد رارع د عاد كا تر 12 011 1 
هديه و كادو در روابط نامشروع 0 0 0 
معاشقة فرنكى از ازدواجش طبيعىتر است ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا اا ااا ااا ااا ااا ااا ا 0 
رسوم جاهليت كه در اسلام منسوخ شد ا ا ا ا ا اا اا ا اا اا ا اا ا ا ااا ا ا اا اا ااا ا ا ااا ا احا سلس 1 
سيستم مهرى اسلام خاص خودش است لا و اي ا رو ع أ ري يي ا و اا ا يي زجي ياد ع أي ات عه فيه ا ف وه د بت يك 1815 
ايين فطرت اح ان ا ناا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا الس 9 319 
انتقادها رمت ع م د ا ل م تا عل تفع له مم كه ع طف 253 1882 
مهر و نفقه ان حا اجن اح احا ا اح ا ناا اح حا احا نا اا ا ا ا ا اا اا ا ا ا اا ا اا اا ا ا اا اا ا ا ا ا اا ا ااا اا ااا اا ا ااا اسح لس اح لا أ ل 3 
اشاره ل ع ل ا ١‏ اق يا لا د 1 م يي و ا د لقف يلد وشا د قح يا عر الل و ا يي ا 
محجوريت زن فرنكى تا نيمة دوم قرن نوزدهم 00000 م ل 
جرا ارويا ناكهان استقلال مالى داد؟ ماك انك باك لاقني باك لك اال لاك لال با الوه مشا ل ل ا اكه ا ل لقره ما حا رد بطق ا 21 
قرآن و استقلال اقتصادى زن الل ئش ست اي ل ل ل قي وما ري ل ل ل ل ل اماي قط رت م قط ما قل لمات لج ع وا ا ل حت 12 
يك مقايسه ا نا نا اح ا ناا حا احا ناا اح ان ناا حا احا نذا ا احا ذا اا ا ا اا اذا ا اا ا اا اا ا ا اا ا ا ا اا ا اا اا ا ا اا اا اا اا ا اا ا ااال اساسا سال اس 3٠‏ ص31 
انتقاد و ياسخ احا ااا اااااااااااااااا ا ااااا ا ااااا ا ااااا ا اااااا ااااااااا اااااااا ا اااااااااااس 3 ل 
سه نوع نفقه ل ل لل لل لل ا ا ا ا 00 
آيا زن امروز مهر و نفقه نمىخواهد؟ 0 000 زيل 
اشاره حعاد باه إسااء دماح حك زجاح دوعا ع إسابد ع مود ماع عد رماع دوماع كعاب ع كاد اصح سإد داو مومع رساج لاد جار عاد جاح لقم عرد اسه مقاط مساك حت مما ا دك ساسك لكام عا كاد جاح قرم مبعاد لزه لاقام مساك اك يط 121 
رعايت جانب زن در مسائل مالى ممم م م مه ممه مه ممم م مه م مه مم مم ممه مه ممه ممه مم مه مم ممه ممه مم مه ممه ممه ممه ممه مم ممم مم م م مه ممم م مم م مم عع مك لأعل 


آيا اعلامية جهانى حقوق بشر به زن توهين كرده است؟ 0 زيل 
بخش نهم: مسألة ارث 0 
اشاره ذدا د تسد دب دان طاذ ب ددحا لاد ريناند اذب د بان لانن داب ناك نانب مدان نانك بام نان رادب ود تلان د دا ددن وده دم انالا ف سد دان د عفد دسا لانو ياد ونا دب نادلا 8ع[ 
مسألة ارث ا 1 1 او افو وا 1 1 8ك ا 7 63ج 3 يا 1ه ايك 1 عات تادايق 06م 1د عاذ اموي اذو ا لكر عل امد و11 1ع 
اشاره م يد دي دع ود با د جد دم مما عن د دام ل جيه ام ع دج تماد اع اعم م سم ا جاه عام اع واد د ادع عد ماه لج جد د ماما سعط عد اعد ده باد لام لدع عاد امارح ع8 
علل محروميت زن از ارث ْئب-ذ-ذزذب-_ذ_ب-ب1111012121 0000 دب ا 4 
ارث يسرخوانده ا ا 0000 قل 
ارث هم ييمان دجدة ‏ جد دع كدعبو د واد تع ع جم مجك عع ات ذم ودع كه واد جع د 5 ج ددع موادت 5ع م 5ه داقع عد اداه جع دق و مجع ام جد د عاد جع 32 طم داع كج باد 10/11 
زنء جزء سهم الارث ههه78“-77ٍب“_وو9و99لل9ج59-95292549ل29للل بلكب للللكلكلى>ة>>>>->١©>©>©ة©7ة‏ 7" 27 202002292220207 1 | 
ارث زن در ايران ساسانى ع وا را ات( ص اص ا اش سس ع متش م ئصص0 صا ما يد مايا2 11/122 
ايراد غرب يرستان اح ا جاح ا اح ا احاح ا اح حا ا اح ناا اا ا اا اا اا ا ا ا ااا اا اا ا ا ا ااا ا ااا اا ا ا ااا اا ا ااا ااا ا ااا ااا ا اح لس سس 31037 3 
ايراد زنادقة صدر اسلام بر مسأل ارث مل ا ا ا ااا ااا اق و 3 ١1/5‏ 
بخش دهم: حق طلاق ا ا ناح ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ااا اا ا اا ا ا ا ا ا ااا ا ا ا اا اا ااا ا ا ااا اا ا ااا ااا اا ااا ا ااا سساح لس 136 31 
اشاره م مونل 
حق طلاق 0000000000008 7799بببب00000000000000 ااا ا يل 
اشاره ل ا ا م تتا لت م م م ص 2 م عتما الت م ماح الا عدو 11/81 
افزايش طلاق در زندكى جديد 7 5ت١رصرشهه‏ هب -____:_ْ'كْك]كك:]نجككّيا الات :0032:1:1:::1|| 
طلاق در ايران ااا ااا ا ااا ااا اا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ااا ا ااا ااا اا اا ااا ا ااا ااا ااا ااا ا سلس 3 
محيط طلاق زاى امريكا 0 وين 
فرضيدها مدن داعا با داك داك كذ فق كد مقا باك ا اتات كاك عاتم داح معط باه وا جامد كات عمد ماع جا كناك عابت كا لم درج يك ناك باد لادان كات عت جح عاد لا ا ات كا ماك كا كا ب ا ات 101/1 
حق طلاق عع 6 مخ ع و لق جه 1ك لخر موت ا اك كج درت وا جه رق ك6 اود تس وجا اعد كوك لاله مدك كع لقع دتو ردت عدره و قر عد وق قوع دعم ده 1/702 
اشاره لم يشش عصش سس تس شت امات عا ا ويه تدارا 
طلاقهاى ناجوانمردانه ا ا ا ااا ا اااااااا اا اااااااااااااااااااااااااااااااااااا 3143 
شايعة بىاساس عه حدمو ده سند دجاه دمو عد وود ودود موده ده ودود دوه وعد دوعن عسو ود وعد ود دن معدو دم سس وده معووة وت ةد ند عدن اانا 


اشاره شع عسي ع ع ا ل ا لي ل ل شي لت تو عي كا ل شي قت توا عي لاع عد عد تلمع دج عو كت مه د عت 1/40 
قوانين فطرت در مورد ازدواج و طلاق اا ااا ااا اس 1469 
مقام طبيعى مرد در حيات خانوادكى لدده ء تامام م انه اناو مآد كوه ع مده اله عل حاب دارم ع تاد د اوه ب مامه تايوه رماع مني اه لح جاه مه اليه بجعا د ماده بل عافد انه لمع فاه 1/1/1 
نظر يك بانوى روانشناس اا ااا ااا 00 ا 
بنيانى كه بر اساس عواطف بنا شده است دددد-د--ب7- 119 [ز[ز1ز1[1[ز1“[“#”17#|أ[3أ[أأا 000 
آنجه بنيان خانوادكى را استوار مىسازد بيش از تساوى است مم ا ا لاك ات ا 11313 
تساوى در فساد :لد كرد 2 عاد كي دك حر كرد جاساد كر 2 حاط خم جرع جاع خبط حا صرت رح حاب ذا رمحن رح حا طرهز كر 2 دام حا مرح عرد جرع حلم در كرح كر دام كا مرج عا جام حرط جاه عرق عاك عاط كود سج كط جد عد رع كرك كا 16 
حق طلاق 00 يل 
اشاره ا اا ا الم ا ا 11 
طبيعت صلح خانوادكى با ساير صلحها جداست ا نا نا نا نا نا اا اا اا ااا 31432 
اسلام از هر عامل انصراف از طلاق استقبال م ى كند 1 1 1 [ذ71 م0 
سوابق خدمت زن در خانواده لا ا ايت مج ا واي الصا وتام لمجا امي لمأ واكم 7 ابروا ا وآ لعي ايساد سي 132 
حق طلاق ح ‏ ا ا ا ا 0 الل 
اشاره اا [ز[ز[ز[ز[ز[ز[ز[ز[ [ [ [ [ [ [ 00 
حق طلاق ناشى از نقش خاص مرد. در مسألةُ عشق است نه از مالكيت او عع عا ألا عات ع ال جد قوع ا اباك اق جع كار حا عاك اك كا عاك خاي عر عد أتوعة اكااكخك عزد ا18 
طلاق از آن جهت رهايى است كه. ماهيت طبيعى ازدواج تصاحب است لمعك ص و لو وو م ا و م د ا وا ماد اد 2 22 3107 
جريمة طلاق ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا اا اا ا ا اا ااا اا ااا ااا اا ااال 3 
حق طلاق براى زن به صورت حق تفويضى 2243 -------796965696969696468767676785867656565656:ر6ر :00001010101010 
طلاق قضايى اح احاح ا اح حا ا اح احا ا اح حا ا ااا ا اا ا ا ا ا اا ا ا اا ا ا ا ااا ااا اا ا اا ا اا ااا ااا ااا ااا ااا احا ساس لس 181 
اشاره لاي يا ف وا ا اي و وا شي ا ا ااا ان ب ا يي اي ا ا ا ا ات شا ا اا شي ا ص شي ست سات شي ا سس سي ع ماس عن ف اد ناي اك ات لات 1 
آيا بعضى ازدواجها سرطان است و زن بايد بسوزد و بسازد؟ ا اا ا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا اا ااا ا ااا 8138 
بنبستها اعم د اه وها داه ل كوا دا د امه مجان مامات ةم حك كام واو لدم جد كوعا ند ماك صم ك صاي اح م ادم كيد جد اك مرت جرصا حار اك مات حرم عد سام مات جاح ود اومان وات ممادام بدك عام ات با ا جو و 177 318 
بن بست طلاق نان نان ان ان نان انان ان ان نان انان نان انان ان انان انان نا ان انان ا ان انان ا ان انان ان ا اماع نان ان ا سان مان اتن اس لاعن سن اس لان سس ال لال سس سل ل ل ل ل ل 2 36 6 ]3 
لض 
نظر آيت الله حلى ا لل ا ا اك م ا 1 


بخش يازدهم: تعدد زوجات لعي ع ع ور قر ل م ا قر لت لوا عر ل ع ا د ا ا عي عق قي لت ع ع ل ع اك قي ا صو قر ل لت ع ع قال بورق عبد قر ع با قو 7001/2 
اشاره مدع ةك ود د ع د دي سج د وح ده رد ود د ري سد ودع لذ دراب ود دع د اباد و ع ب و د ا تت لا 
تعدد زوجات اص بتي امس ل ص اتات ماس ص ل لما امم ام اميا اي جاب لياء مام عي ماري و 181 

اشاره عل تكنماي كف لالسلا هخ لدأ اخ نكن ال تداعا كما وا ناكف ل لاكفا ءأط اك لتناا ءا لكا وا دنا نكن اط ف تدبا كيف لاوا 91 
كمونيسم جنسى اا ا ا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا سا3 
نظرية افلاطون ان نان نا نا نا ا ا ا ا ان ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا ا ا ااا ا اا اا ا ا ااا ااا اا ااا ا ا ا اا سا9 ل 3 
جند شوهرى مت دارج اك جا جا كيز جاع لام دي اي جك جا دا ايم خاي جام جوي جاي عا اع جات خاي جاع جام قارط جا حر ات ان ل تي لم يط جا ركم اع حار جا ري ام برع جا ريه جاع ات شايع جرع لاع يط جاب عر داع برا عامط ا 3601181 
اشكال جندشوهرى © #“““““““““ 7“ ة-7<>7>+<ة““ 7 20202995995999:-22 20000000010 رازن 
تعدد زوجات لل ا ا كت و ص لل م ل ولخ ص جم لوت لإا ا مص ات 7510/2282 
اسلام و تعدد زوجات حا ا حا ذا ا ا حا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا اا ا ااا اا ااا 30313 
تعدد زوجات در ايران اح ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا اا ا ا ااا اا اا ا ااا ا اا اا ا ا ا ا اا ااا ا ااا ااا اا ااا ا ااا اا ساس 387 1 3 
علل تاريخى تعدد زوجات ا ا تا ا ا اا ا ا ااا ا ا ااا ا ا ااا ا ا ا ا اا اا اا ا اا ااا اا ا ا اا ا ا ا ا ا ااا اا ااا ااا سا اس سا3 1 3 
اشاره بكدمعم ددن مشقمع مومهم عن ده معخع عدمخ مداه دد مد مدع ع مدعدتم ند دن ممخو عه مذعدوان عد عد سكع دمع معنع عد وفع خعد د مد معنم ند عن مسف م نط خد مع 1 
علت شكست جندهمسرى لل ل ل ل 00 
شكست اشتراكيت جنسى ا ا ااانا ا ااا ااا اا ااا ااا 301338 
علل تاريخى تعدد زوجات ا ا ناا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ااا اا ا ا اا اا ا ا اا ا اا ا ا ا ا ااا اا ا ااا اا ا اا اا اس 8 31 
اشاره ع دنع وات 2 دل مجاط عد ور د مات ترد لمح موا لاد د لمع ع وات 3 داع عع طاح لعو لمع ع وان قت دامح عواح ان تلمع ع وات تو اع عواح حتت لماع ع وان د دامع ع ون حي دنع د اك لت د اك 311 
عوامل جغرافيايى ا احا ا ا حا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا اا ا ااا ا اا اا ا ااا 360388 
وضع جندهمسرى در مغرب زمين 000099 0 00000000000070700177171#71715101010 اا ا مام 
عادت ماهانه ما ا ص2 اش سسشت ص ص زا ل الطائششص 2ش صمت لص تايا ل ب لي ل اا 513 
محدود بودن دورةٌ فرزندزايى زن ااا حا ا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا 331617 
عوامل اقتصادى لما ا ري اي ع يي عت جا مات تا عد ان جا ان اي اي ا تت اي ا يتات ا تيع حاف انه ات جايح تان انه ات تحط ب مان عات ع جاح ناته عات جاع ع و ايا ياي د عام صانا ب عا مره ياي 11716107 
عامل عدد و عشيره ا ل ات ا ا ل ا 6 لق 6 2 تك لوا ل جا د 2 7101 
فزونى عدد زنان بر مردان احجان ا احا اانا احا ا نان ا اناا حا ا انا حا ا انا حا ا اا اا ا اا اا ا اا اما ا اا اا اا ااا اا اا ااا اا ااا اس ساس 16 35036 
بررسى علل و عوامل ل 


مساله بيم از عدم عدالت دعن سجاه عد ع سه عق عه جراد ع ا م قي هجوا عر ع لم جات قر تأ طايه عم عرد ات قر مد موا تس مد م د عه جا ع قل م ل ا 

حرمسراها تكد قنتد ملنط د تن نفد لت د ةط نندت اند للد 3 مي لت دلت د قدت 5 لت تن لت 5 ان ف 25 2 10/1 

شرايط و امكانات ديكر لم ل رت شي مس ص اش ص صصص م ا اطي يه ماه لمت وه مامه مق وه وجاك بات واه دجاو نادي 119 

مرد امروز و تعدد زوجات احاح ااا اا ااا اا ااا ااا اا ا ااا ااا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا اا ا اا ااا ا 3769 

مهر و نفقه ا ينانا انان ا نحا احا ا انا حا ا اا ا ا نا ا ا اا ا ا ا اا ا ا ا ا اا ا ا ا ا اا ا ا ا اا ا ا ا ا اا ا ا ا ا اا ا اا ا ا اا ا اا ااا ساس ساس اس 3603 
اشاره عا ا لط اك ل و ا ل ا ا ا ا ا ا ا اب لم م ا 4 ا 78 
مسأله حجاب ا ا ا اا اا اا ا اا اا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ااا اا ااا ااا اا ااا ااا اساسا 3 
اشاره عع ده و نمه عع دن وناك وح من د جادت كك حت واكاك و2 حت د اناك دك ك3 دك دان 2ح نج بعادت 2 35 وجاك نه د جادت طح دك وكا جاتحن ع دهادات حك ك3 دك تناك حجرت دعاك تلك دك ناك ودح جه د واتاناج 5076 
نقش بانوان در تاريخ معاصر ايران »١«‏ هل 738ب 83 لحلتجج94992فلفل4 8 330030030070000020292979798 لين 
مقدمة انجمن اسلامى يزشكان بر جاب اول ا تاما20989512ل2ْلسٌلاتمتاس تتا تش لمت الت مصس وص صم م م ميا قداي 2222 5877 
مقدمة انجمن اسلامى يزشكان بر جاب دوم ا ا احا ا ا ا ا اا ا ا اا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا اا اا ا اا ااا ااا ااا اساسا ساس لس 31 
مقدمة مؤلف دا يي و وح عي ا وات ارو ييا و ات رة ا ‏ اتيي بي سي و ف كر حلا وأ ري تمي جا اك جرة ا ‏ أتري م يي و صقر كر حل وأك أترو كر ييا حاك أصال كر دحا ياك ترد بر عي مك اع داح اك 52 01 710 
مقدمه الوك و قعخ ذخ عع عه حت معجو عه مكحت خعدة شوة دهج خكشنع دعدة عطوع ععدة عتد دع د ةفخو عه د سد دع دع عت مدت عه عن سدع نع م ة سشتعخء م غ هدوم عدخ نوع 700-5535 
بخش اول: تاريخجة حجاب 3 7373ب---0 0 ا ا 00000000000000[0ا00ا00اااااااا اا ااا ايان 
بخش دوم: علت ييدا شدن حجاب ------:-:67)64646ي)46464646464646464646745]5]4646:ر:رطرطر:7:7:7ر7/ر7ر7ر7ر7/7ر7/7ر7/7/7/ر/ر/ر7ر/ر/ر7ر7ربربرور7رور7و7وويبوو4ي 4مك 
اشاره م را لمك لع اك مت ل عماج عوات م ممه ولوك ع مداع عوك ع عمد ع وك ع مورك ونوك أ عومد عواوة أ عوك و اواك هحود ج مياه عور و عوك عورد عت مع 
رياضت و رهبانيّت ا 000 

عدم امنيت ةد 51334 3 تا 2375 تتاب 32253755223753 25375558375 052237222577658 0 2 1 
استتمان وق ضشششت سم مام ةا اد اها م قلغا 
حنبادت عع ره لي ا اح عب ع ويه ل ا ع ا اي ف ا و اي ف ل ا ل ا ا 

عادت زنانكى مقن دق تنه ع عمد فق عد دخ تنود -د جد ديت دن مخز ء ملت -د وك ترق رن دن سورع عد مما ترات دع من دزت عرد رجت نت عد متت جزتت عسرمع د ذتع د مم وت د 11/6 

بالا بردن ارزرش دنا ححا ويا د دوواد ون دوسا ددن داند عاد مامد ساد دان دحا ديد موادت دا دطو اد دن دان ذه ادام ديت د م يداد ا دن دصر دان دو طو راك لاحن ند بادا 1112 

بخش سوم: فلسفة يوشش در اسلام مد كع د ل د ل د د كك بع د د ددا كاك بع دوت لم ل لت وا ل ات در كت روا لد ا در ا ا 0 
بخش جهارم: ايرادها و اشكالها: حجاب و منطق امن اح ان نان نان نحن نان ان ان احاح ان اح ان عات ان احاح ماعن مان ان اع ان مان ان اسان ان اسان ان ان ساس اس ع ساس ل اس ال سا سا لس سا ل سس سس س2 617 ]1 


حجاب واصل آزادى كد ع اط اد وك ده الوك تاج د وك نحن جع ان فنا جتان وك نط كد وان ناج بان دك جنا ان وك تكن جا بان وك دج عأ ان 2 نقا زان وك تن عأ لد وي ناك ا ذا لجرا 
ركود فعاليتها ا ا ا ا اا اا ااا ااا اا ا اران 
افزايش التهابها اح ان اا ان اا اا اا اا اا اا اا اا ا اا اا اا اا اا ا اا ااا اا اا ااا اا اا ااا ااا ااا ااا اا اا اا ااا ااا سا3 90 3 
بخش ينجم: حجاب اسلامى ل لص ‏ ت سض سسس سس عت سل سم مم لمم لمات ام ا م 191/2 
اشاره ل ل اك اف ا تاد امك لا عا كط شخ تلفا ءال كس ا دافا وا كفت اق لالجا ءا كس ال ل كدف عاك تكلا اق ارا ف كا 1102 
سينا ا ا ا 
ايات ديكر باد ددن ان نع ادك ست الا نع دن ع تلن عا اد عه كنا نع الام نعلت اانر لت وا دكن عه انان عات كام د كا ل ا 0 ١ ١‏ 
همسران ييغمبر 00777 0 08484840 جقئق4ه#8##8#8©#8#8#ة#ة7و©هففوح#و#ولو4عخخ+ + 8094© 2 ااا ااا 00000 الوزن 
حريم عفاف انحن ا ناح احا ا اح احا ا اح حا ا اا حا ا اا ا ا اا ا ا ااا ا اا ا ا ا ا اا اا اا ا اا ا اا ا ااا ااا ا اا ا ااا ا ااا اسل اس لس 9 1071 
حدود يوشش عا ا ا ا ا 8111 
ترون ع ا ا م لما ا را ال اا الات ا قا ا ا ا ا ا ا 201 
جهره و دو دست (وجه و كفين) اا 
اشاره لا با ا صا با ابا جا اا ا او جا ا ما اص جا تي م شي ل صم شا شما انا ل اما مال ل قلكا عا ب 01716 
ادلة موافق دك د دع دمعت ددع نامدن ددعم دمعت د عند مد م طعت دود موعن مع ددح ء شعن د سد هطع د دمحا ء شعن د دده د م عم د دوناء طعت د طع حا شعت د طعت 7 
ادلة مخالف بع حك له عسات ا ل ب د ات خخ له ملا بات م له ب كلد وه علا باتع ب ناك به مراك ون و د كه به علا نك ون و كه به صاب باك بو بك بي ع وات 8 
اشاره محا اا قو لق قو ا د قر الخد ا و دا ال ع ا 0101 

101017 21 سيرة مسلمين. مي ا ل و ا را ا 7ل ل اك ا ا ا ا ل ل و لأا ا وف د د‎ .١ 

". ملاى اا ااا ااا ا 1 

". روايت 1-9 1 3*3 0000م ااا ااا ااا اا اي ان 

؟. خواستكارى ا م ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا اا ا اا ااا ااا ااا ااا اران 

ه. آية «جلباب». لمحي وبايياي في ع قا ااي لي لي ع لايعاي شي واي ل مي يقالي لي ا ا افواأرك ا ش11 100161 

شركت زن در مجامع اح ا ا 000 رين 
اشاره لالم ع ل ا ا ا ا تت ات ص ع ل ع م ل ا مت اش سح تا ع ع م ع ام عم وتام ع عي نات مم ادع 761 
توصيدهاى اخلاقى 58008585 1 م 

نه حبس ونه اختلاط كت مدو د ومن ددن ودوك نهد تن ودود دن دده كه دادو كت دوه دن ددو دو حت سداد د لسس دو كات وموم دن ومن د كت 781 
فتواها م تت مت م مص صم ل م و 3 


اشاره ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ده 11 
إنقد] ماد تحط كي نت تنح تدخ نا د ذخ نب نت نت تدخ ددح ند شن نو تج ناخ نت نت كن نو ت انط رنود شن دان دشن لاسن اسن اب تن تا 21 
ياسخ امام سو ااا ص ا سس لقا ؟ 

صفحة 0717 ا 
اشاره ومعو طن ممه ع اه جح مط ا سنج طون معن جنا جنع قد م امسج 7اما هوطع كمانم جه اجو لاوخ ا 
أنقد] 11 ااا 
ياسخ مخ سد رط بح قط قو م مم حك قد برقي وحمو دع امح وقد وحم بح امعو ةساود مط لمكتو قو دمع وسكت مك و طعا دعوم وستتمك وه ونع 

صفحة 26٠‏ أمورد اول] للع ا ا كر ا ا ا ا و كرك ا اك ل كك ا وا و كك 1 د كما ا د 5 11/2 
اشاره لي ل 
انقد ]١‏ ب دا نمت دن ل ال اوفك و مدا نو دان وطا م وقداظف جو مداع تدان لوطا ادا جومار دا 1 6 لذ 
ياسخ لاو عاد ماظعو تايا جب ناخو وماج تاه قروو وبا سسا اخوو اماما أام اخوو ااي سام الخد ااا جح فاه اماو ال 
انقد ؟] ليس ا ا اي حار ا ا اا رع ااي خا ا ايت قبي ات ار عع أب قي خباه لدع عاب لمات امك رد وبع ل 0101/2 
ياسخ ا ا ا ا ا ا م في ل 

أصفحة 26٠‏ مورد دوم] ود دده به لطي جد ارك موي كر اسك ذو الوطم ل والجطير جه رطف مولع ظر وام كد واي لوطو ف والوطير كه ارا مواع ظ وموس و ا ست 0/2 
اشاره ا ا م يي تت مم م م ا ا ا ا 
أنقد] الر ‏ ي ا ا ‏ رر ‏ كت صار صل ا رو ام ل ع ا لك ولاو لخ ماو ل 511/2 
ياسخ اللا ا ا ل ا اي و ا ا ااي و ا اع ا ا لوت لم موا ع ا لوا ا ماي وام 0 

أصفحة 26٠‏ مورد سوم] قتع يضق تع 3 تماووفاة اقم لواو وت ع ب 3 تماد ف قدا نم قدا ف 15 عد نما قت ولت قدا دام ادام ا 0/3 
اشاره مام ااا ا 
أنقد] اع ل ا ا ا ا ا ا 10 
ياسخ كوو اشعمم وع اطر ع عد صم و ارا عه مقاطو عد وم ا سي م ل وا 1 

صفحة 050 شا ع و مت اقل و شي 10 
اشاره ااا ااا اا ااا 00000 اا 0 
إنقد] ا ا ا ا 1 


اشاره كد ل 2ت 2 2 1 12ت اك قت لل كاك 7ك د رك 2 2 2د اك 20 5 6 2 20 2 6 2 20 2 2ك اك كر جك 02 دو د 0 22 2د 2ك رد و 2 2 2 22 3 026 
كلمه فقه در قران و حديث ا ا ا 2س ا م م تبص تت تس ا ع ام ع عا عتما كد ةا ع كي ل في 51/05 
كلمه «فقه» در اصطلاح علما دخ خط طن 32:35:33 :33:53:35 ادنع 5382:2323 :533:335 :3ن وناوتقنة وتتتنقنله 
حكم تكليفى و حكم وضعى عااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااا اااااااااااااس 3171 
تعتدى و توضلى صو و ا لفق امو كا ل ساق وح ا قلا ف ل لل ا ا قبا ل 161/1 
عينى و كفائى ود توعد عوجت دواد عوج د دواد دعو تت دواد عو نت دواد عو د موده دو دوا د عونت دواد دمو نت دواد دعو حت واد كه دن دواد موود دونه ددن مو سودت 1/1/1 
تعيينى و تخييرى ا نا ا ا ذا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا اا ا ا اا ااا ا ا ا ا ا اا ا اا اا اا اا ا اس ا اا اا ساس اساسا 3611 
تعس :و مق دم ررقيو د ودع ف ع دس ودع و جه امو واه ردج ا جل 1م 1 دم ودع فر دج جود و1 مامه ونج مسج و ل مد رو عا لب لو م ل ل 
درس دوم: تاريخجه فقه و فقهاء )١(‏ أ نا ما ما ا م ا ا ا ا اا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا اا ا ا ااا ا اا اا ااا اساسا اس ساس لس )1 36 
اشاره ا ا قا ات ات ل و ام صرت اي اقلت عاك م ل ات ات ا لاا ات ا ا ل د وا ات تاك يات لاق لع ساي سات ا لمات عاو ا ل ا د 581/7 
فقهاى شيعه ا ار ا ئش اس مض ماي وال ءا موا ارات يا 1/91 
درس سوم: تاريخجة فقه و فقهاء (؟) احا اح ا جاح ا اح ا اح احا ا انا احا اا اا اا ا اا اا ا ااا اا ا اا اا ا ااا اا اا ااا ااا اا ا اس اح ساس اس 3 36 
درس جهارم: تاريخجة فقه و فقهاء () اح ا ا اا اا ا اا ااا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ااا اا ا اا ااا اا ااا ااا اا ساس لق 36 
درس ينجم: تاريخجة فقه و فقهاء (؟) ا اا اح ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ااا ا ا ا اا ا ا ا اا ا ا اا ا اا ااا ااا ااا ااا اس 9 36 
اشاره امكا جدود اد كع و تجا عد علج جد حيو مساو رود بد جد يو ع ناكد يا جد جد أب متواييك جواه يد جد و و سساو ياك ووو ندند بو ماحد ونان حب و طون 12 0/70 
خلاصه و بررسى نا اح ا ا نان ا اح احا احا اا احا اا اا ا ا اا اا ا ا ا ا ا اا ا ا ااا ا ااا ا ا ا اا اا ا ا ا ا اا ا ا ا ا اا ا ا ااا ااا ااال سا9 36 
درس ششم: ابواب و رئوس مسائل فقه :)١(‏ عبادات ا ا ا 00 
اشاره ال ئك ل سي ا ل سي ع ل يس ل ا و58 
عبادات ده وو اناه ود وي عاد ياب دك ويا دادو ادك ياواداد هدك يواحلا لاحك يداد ها بادك و ياحد د وادك ييا داه ياب دك وياحانا ب لحك وي عاد هابا دك دياحات ب جد بإواحاد هاج دا ده حان ادك بي عاد جد لد 159/177 
درس هفتم: ابواب و رئوس مسائل فقه (3): عقود 00 
درس هشتم: ابواب و رئوس مسائل فقه (3): ايقاعات ا احاح ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ااا ااا اا اا ااا ااا اا اا ااا ااا اا ساس ل 
درس نهم و دهم: ابواب و رئوس مسائل فقه (5): احكام ا اح ا ا تا ا ناا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ا ا ااا ا ا ا ااا اا ااا ااا اا اا ااا ا اا اا ساس 36 © ل 
درس يازدهم: تنوع مسائل فقه ممه مه ممه ممه م مه ممه ممه مه مه مم م مه سم م مه سمه ممه مه م م ممه ممه مه م م مه م عه سم د م سم م م م سه مم م سس م سس م م م ل سس م عه سم م سم سم م لح طأرء له 
اشاره د كان عام هات ماي دن جات دا باب لج كن ماك دا جات كه جات جد كط لي دا حا كا با حك جك لم ع داك جك كاك ماك مك د كم اج داك كاك كاه كط وك دسا اد كنا ل كسا 0 
تقسيمات ان ان ان نان نان انان نان ان انان نان ان ان نان ان نان ان نان ان انان ان سان ان ان سان اسان ان سات ان ان سان انان ان سات تان سان سان لان سات ل لسن سات لل سل ل لل ل ل ل سس ل سس سس 22 6 01 
الهامى از شيخ الطائفه ا ا ا ا ا ا ا اا ااا ااا ااا ااا 4 


يك نمونه از دو طرز تفكر م سم سه م سه سام د ع م سه اه م د م سه سام ع ع م م سه سام ع ع سام د سام سه سس م سام ع ع سه سا اس سس سام سا اس سا سه سام سا لاس سس ع سس اس ل سس سس سس سس 2 2 81116 
تقليدٍ ممنوع 0 0 
حديث امام صادق عليه السلام دربارة تقليد ممنوع 1ه 
انديشة عوامانة كريّت و اعتصام علما ا ا ا ااا احا ااا ااا ااا اا ااا اا ااا ا ا ا ا ا ااا ا ا اا اا ا ااا سا ااا اس سا 1631 ل 
تقليدٍ مشروع ان نان نات نان ان ان نان ان انان نان ان ان نان ان انان ان ان ان نان ان انان لان سان ان لان ان انان ان سان تلان ان سان ان ان سان اسان ان سات تان سات سا تلان سات لال لال لا للا ل ل ل ل سس لس لل ]61 03 
جرا تقليد ميّت جايز نيست؟ ا ا ا ا ا ااا ااا ااا ا 
تأثير جهان بينى فقيه در فتواهايش ب 0000 ةي تةت6ت-جت-جتٍٍِِسٍِ00000000000002020202052 000 
ادراك ضرورتها البح ند حو ديم دده عد ييح ناد ماد فح حت دعاداك وح حت جاه موا بعد جاده جع اد علدت ف حجر د جادت لدع ات هال ججح د عاد ع ع جات دج اددلد + حت + عاد وح ات حم جلوع دق + عاد جب 3 615 
يك ييشنهاد مهم ا ا ا ا ااا ا ا ا ااا ااا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ااا ا ا اا ا ااا ااا اا اا ااا اا ا اا اا اا ااا اا ااا ااا اساسا ا 16 ل 
تقسيم كار تخصصى در علوم ا اا ااا ا ا ا ا ااا ااا ااا ا اا ا ا اا ا ا ا ااا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا اا ا اا ااا اا ااا اا اا ااا اا اساسا اس ا ا 36 ل 
تكامل هزار سالة فقه - ممة م مو و ا م ا ا 1 011212 
شوراى فقهى ماح ل ا ا ارا و بر ا ا ا اا ةد ا ا اا اج اياي د 60150172 
امر به معروف و نهى از منكر 0 0 ارررء 
اشاره م ا ا ا ا لي ل ا اام تا م ام ا ا ا ا ا ا 1 
مسائلى كه فقها طرح م ى كنند ا اح ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا اا ااا ااا ااا اس 9 3 3 
حسبه و احتساب در تاريخ اسلام ا ا ا اا ااا ا اا اا ااا ااا ا ا ا ا ا ا ااا ااا ا اا ااا ااا ااا ااا اس ل ل 
قلمرو دايره احتساب ذا احاح ا اح ا احا ا اح حا ا اح حا ا ا حا ا ا ا اا ا اا ا ا ا ا اا ا ا ااا اا ا اا ا ا ا ا ااا ا ا ا اا اا ا اا اسح ل اس لل لس الال لس 3 9 ل 
امر به معروف. خارج از دايره احتساب اا اح ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا اا ا ا ا اا ا ا ا اا ا ااا اا اس اا اساسا ساسا لس 9 ل 
قداست و احترام احتساب ا ا ا ا 1 
سعة نظريات اصلاحى مسلمين در كذشته ما ف د ده خا عد دام ديا ب عدا داك خا قفر داح با نج ونا حابات خاك فق عاد طحا ناكا ملا دان كا قاد علد دايا ناك ف دانا سات أ دك دا عاط اك اك ا باك عاك 1 017 00 
توصيه و تأكيد اسلام وم ا سس ص م ممعم فمده ممع 6 0 
علت بىتفاوتى مردم در اصلاحات احاح حا ا اح احاح ا ابا ااا ااا اا ااا اا ااا ااا اا اا ا ااا اا اا ا ا ااا اا ساس اس 6 ل ل 
وضع امر به معروف در دورههاى اخير اا ا ا ا نا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ااا ا ا ا ااا ا ا ا ا ا ا اا اا ااا ااا ساس اس اس ل 
اصل فراموش شده م ا ا اا اق ا دا ا أ ا ا دجا عاد أت جل يناتأ لديا داك كات امات ادا عد غات 2 :48 488 


اصل «يند يا بند» دا ع ب نظن لواف نان ل لان ذو ل نون د اف او ا بان ف ناا وان ب د ان اد نان ند ساك نط نان اسقط دن ا نط داو اصوط مدو عه دوك طون د م0 


راه اخلاص و عمل - ممم م مه ممم مم مه مم مه م مه مم مم مه مم م م مه ممم م م مه ممه م مه ممه م مم ممم مم مه ممه مم مه ممه م مه ممه مه مه مه مم مه ممه م م مم م مم مم مم م م مم ممع مم مد م08 


انتظار بيش از حد از زبان و كوش 000 الزن 
عمل جمعى و كروهى حا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ساس 9 ل ل 
منطق يا تعتّد م ل ا ص شا 888 
جهاد عرد يوت ل ا م دياق ا لك ا را ا ا ا 1 3 ا لك ا 0 
جنك با اهل كتاب ممم ل ا ا ع تم سي ع ع عه وت م جد اع عه ونه دادع ع كيس وه د ل تمع اداع عه 3 بايا لعج د متم اماع دود دم د عع جد عند معد دك عد ع ع0 
اشاره تو تع م من لبد لج ب اس لم اماج ل نم ع م ب ا جو با ب الو نب ع ا ور سن د لون ودع سد مو د ل كه نروك موه ل بلط د ا ادك د لدت 2101م 

.١‏ جنك با اهل كتاب مطلق است يا مقيد؟ ان اح ان ان لان نان ان ان ان انا ات انان انان اناا اناا ااال الالالال ل لد ل لاع لم 
اشاره 1ج 56 232 :232022223 232-3236 008 332 38 2< 5320982233 38 1< 233 2222 233 4012 2337 2022 1 22 233-40 20122 ده دع ب 2 اا قا 

قاعدة مطلق و مقيد - ا ناح نان اح انان نان ناح انان ان ان انان لان ناح اسان اس اسان اس اسان ناح ان سساح ال الال الالالال الالال ل ل لل 6ع لم 

مطلق و مقيد در آيات جهاد ا ا لا ل ا تلد ا 3ل 1541 3ت 21213 8216 

”. آيا با همه اهل كتاب مىتوان جنكيد؟ للد سج بكي م دك ام عاك دع ف روه لع دع ص كو دع و حر كم كد هن جرع ده م ص ديد ش عه دح صم م 0202 

". «جزيه» جيست؟ صمي ا ا رذ واي اي واوا يي عع حت وى او باك او ار كا وى الوا اف ا ل و ا لا ا جا ا جا فدات لاقي جا حك عب حل ا ا باد ماك 2 7 02 

؟. معنى «للاغرون» تقض ف حك دعصي دك عط دكي دحوت دعقتو كعد وص متع معدا ذم ودورت فدعد سوا ذم ددحت فنعو دواءذعن وكوطة متمد كعد ديت لم 
فلسفه و هدف جهاد مجد نمسا دارع ص ساح درن عادبا دان رم 2 وم ردت وبدس عابنا اوعاب وم سا بعاد داه در دن نا دسسا عاد نا ب رام كاد ناه دسا عات اد ود دوعا دسا دب بد بعك لاع م 
جهاد و ازادى عقيده دادع عه دك داطه جا م داك ع له د مرك عع اماد رط عع د عاد انماع عوا عا * كعك د قاع لمع 3 عاد جاح لاو ع لازو قح كاعد عا نا ء عه ع دح كاك عع ع عاد د الم رع تدع عر 01 
تفاوت ميان مشرك و غير مشرك ا ا ااا ااا 0غ 
آيا ميان جزيرة العرب و غير جزيرة العرب فرق است؟ 20000 
ييمان با كفار واج و اح قم وما ابر د لجو واد بن واج ات ب ع ود وب قم ما لجا وب ع با عم و ينا م عجان ا أ يم 2 طعا دجا بخ وا بات دم ف حت لداع ل طلا ا د 2 جد ج02 
جكونكى جنك - حا ا ا واه 
نخستين سؤال: مشروعيت جنك - 9696474747472727257572772525260864خ795969696976979ر7ر0 ااا 0 0 0 0 0ن 
جنك يا تجاوز؟ ا ان ان اح ا اح ان اح ان اح ان اح ا ان ا ان ان ا ااا ا ااا ا ا ا اا ا اا اا اا اا ا اح ا احا اا اس اناالا ااا ل 2 2 2 2 24 ل 
جنك دفاعى ماك عن ويا لون د دوواد لعن ماو ما لدت دوك لدان مد واد دن دواد دسو ساك دن باد عاد درا عرو وا لدت معاد ل حردا در دا لد نان واد لدي دو وا لدت :025 
صلح غير از تسليم است وأدكاء كدره م اد و ود ماه ع هاه عه كه كدر كوه هد 2ه معد جاع كجر د وو جد كك 5 ودع كرد جره وقادد ةك وا عه عند ع كدرورة ود معو و عور عد ساد عدرد وكاد دا د 22 0120 
فرق اسلام و مسيحيت دحك دن دود ندند ده د د ددهت مودت د مد كدو دن عدس ددج دسا دده د سود دن ودود دن مواد د دع د كوه و سد مدت عومد موحت كد 01/7 


نزاع. صغروى است نه كبروى كك كا عام كط دع جاع رودم جام عع دع عرص خط عدت اص جرد د اعرك رحد جرم خا سدع اعجرم جاص سرع رجا جرع خط عدت ضيه ع اط سرع جك جرع كط عدت اك يورم خط سدع اد ورم خط سدع باصيو عاط د 2 


امر به معروف مصداق دفاع از حقوق انسانى است ددع عان دده دك وده دونه د د ‏ كك دسد دده و د مدت مودو ده حت مس واد د عسوو ات دمن د دن لاك د تت 


دفاع از ازادى» امروز هم مقدس است مده كن مك عاك نت د جا نا عات لتاب لماج ا م اا ات ا ل تا م لا ل كا ات ل خا ا ا - 


امورى كه طبعاً اجبار بردار نيست لمم م ممه ممه مم م ممه مم مه مم ممم م م مه ممه ممه ممه ممم مم م م م م م مه مم م م مم م م مم مم مم مم م مه ممه ممه ممه مم م مم م ممم ممم عع ممم 0/48 
تربيت اجبار بردار نيست ا 00 
ايمان زوربردار نيست لالد اود ميا ا وا لالب ضاي الحا الا للا تجا با حا جا اا تا احا حا احا ااا جا اا اا الا الال لا ايح أ 
آزادى را مىشود به زور داد ولى ايمان و آزادكى و آزاديخواهى راء نه ماا اا ا را ا ال اق ما ابا قا عازه 
جنك براى رفع مانع از ايمان و توحيد ددني ع عات ديد د شه ترد نه عاءاد نات - 2 جباتر اح د دعن ند د تدك ان تل تحن تنا دين د ات در د امات درج داب تان عبتت عت جات 2 :8/6 
جنك براى آزادى دعوت و رفع مانع از تبليغ لص ساد لا ا ا ات ا ات ا ةا اا ا لت ا ل 00/0 
مقياس حقوق شخصى و حقوق عمومى اولحكككحفْآلبل79"آجلحل ب ححلحلحسفبكسب>)]>]>]2>2>2>2>]>]2 110001010101001 0000ل 
آزادى فكر يا آزادى عقيده ددكاداك 02 د كاد دم و عاد 22م لدادتاد0 وعد اداه 22 38 ج1تاجاناد + دم د مادا 02 23 داه اد دح و ادك 82212 لتادك ادك دم ادك 22 2 ونا اد دع ود تداج 09/8 
نتيجه الع شي 3 
اشاره 35545 و5435 اميف 37 اف 7مك 5133641355 7ج الشف تم نم تنوف اد م 81 
آيا آيات جهاد ناسخ و منسوخند؟ لعشا ا ا ا ع خا افوا اا ع جا ادو ا ا ل ا ا ا ا لاد أ ا اح ل ل د 0 
اصل «ما مِنْ عام الا وَ قَدْ خْضََّ» فعا ا ا م ار ا را ا ا ار ع اا حا ا ا ا اه ل ميم 0501 
دفاع از ارزشهاى انسانى ا اا ا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اس اس 16 0 ل 
آزادى «عقيده» يا «تفكر»؟ اجاسويه أو عام كد وك يايد بو عاد كد و وا واج د كرو يرام تمد دووف لنواييد كوا امع تدر و وا جيعد أرواو وام ليد واد نواياد أي عاطق دن وروا نيا 2 09/0 
جزيه لم اا ا ا لا ا قا ا ا الا لق ا ل ال 3 0 
آيا جزيه ياداش است يا كيفر؟ - وا ناه اعت وا وعدم لامعاو وعد مالا لمع لالد بعد عاد داع عد ود اد 0012 
مشئلة .ريا وئياتى «ج بامة و لاعه المن و عد جا انطو دوا ورن و ع د انتراح ولس رو دا حا ا داولما م ا وا ا 111 
١‏ مسئلة ربا و بانكى ل امم ام ااا 000 
اشاره 111 0 
فرق امانت و قرض ا اح حا ا ان اح نا ا اح ان نا ا ا ا نا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ا ا ا ا اا ا ا اا ا ا اا ا ا اا ااا ا اس اس اس م 4 لل 

دو نوع ربا نان ا حا اح احا ا اح احا ا احا احا ا اا ا ا اا اا اا ا ا ا ا ا اا ا ا اا ا ااا اا ا اا اا ا ا ا ا ااا ا ا اا ا ااا ااا ا اا ا ااا ا سال اس 4 84 ل 
انواع قرض لمم م م م مه مه م ممم م م مه ممه مه مم م م م م م م م مم م م م م م مه مه مه ممه مم مه ممه مه مه ممه مه مه مم م مه مم مه مه مه ممه مه مه ممه مه مم م مه لم م مم م مم ممم ممم لمع 
قرض ربوى از نظر طبيعت حقوقى - اوفط يع جا ده واه ده ناواو عاد جه لمتظواء 2 جه من و ده جع زواع عاج لواو عاد ناهج عاطأ 3 ياه عاداء ع زعام« عاج لاه ددع ناوعا 801 7 
آيا سرمايه توليد سود م ىكند؟ ا ا ا ا ا ا 1غ 


ربا در قرآن و حديث ا ا 0 


؟ مسئلة ربا و بانك ا 0 0 ع 
اشاره سم مه ممه مه مم م مم مه ممه مه مه ممه مه ممه مم م مه مه مه ممه مه مم م مه مه مم م م م مه ممه مه مه مم م مه ممه مه م م م م مه ممه مه مه ممه مه ممه مم م ممه مه لمم مم ع عمد للع 
اثار مالكيت دس ب حك ادب دوو ان عردب دن نادبع ان واد ابد روح ودب نت در وحن دن دب ندند بسح د بدك ننه وداب د كدب د ددده اباع 
تعريف قرض - ممم م م م م م مم م م مم م مه مه مم م مه م م مم م مه مه مم مه م م م م م مم مه مم م مه مم مه ممه مه مم م مه مم م م م مه مم م م مه مم مه ممه مم مه ممه مه مم م م له لم ممم عمد للع 
سفته ددع عد ع ص مسد جاه تماد عد نا جا عدب د واج مادم د عمج ماده دوا وماد برد نادو عاد ب جد معاد دعاس دام دعام دواد بد حادم ساد لاد ورد دس ادو ماد مدو ود دمب ؟اع 
رباى معاملى - لا ل ات لت م ل م ل لات ان ان ا ا ل لات ان ال ا سلس لات ال ال ل للم لات لل ل سال لات ل ل ل سلس لل لل لل لال لل لل ل لل ل ل ل لل ل ل لس لد د د د لم اع 
مكيل و موزون خصوصيت ندارد الةهبه4 4 ة4ةهةه7““““““““““““““““““““““““““»6>6 7 7 727>7272727ة>77>727272 ااا ااااا00 اران 
بيع دَيْن اعتع و وام ع عمد انه ممه ع صناه عدو ع ود و عمد صا عدم در وك و عق دع دم عد ددر جك م عدج د22 عدا عر جد 52د مومه عدم ده 42 52532 وف عات ده دنه 2د دده د لاع 
تعهد در مقابل بانك مداكة فكي د ساكة طيت مايه قدصم داكنا رامق + اباط دك يمه مايه درا وحم د ماخ حر تكق عاط كن مكاج دكد كه مكدر دق دك د كئكه ماد دود ل عن دقل عمدت الع 
سفتةٌ صورى 98 0 
وام سرماي هكذارى و راه حل آن نح ان ان نح ان اح ان نان ناح حا ان نان ان اح ان ان انان ان انان ان نان انان ان ان ناح انان ان ا اح ان اح ان نا اح احاح ان ا ان ناح نت اح احاح سا ااح اسح سال اسل سس ل ل ساس سس سس ل د 2 ]4 21 
يرسش و ياسخ لاك ا نا د ل مي ودام وات ادمرب توا الاح دوا عد ت جو دأو عاو وك اكت دا 5ق دروام ع رك واد دو جا 2 رام وك واد باد عا ترا 0 21 

'"' مسئلة ربا و بانك ا ا ا ا ا ا 
اشاره 2 
بانك يك رابط است 8د عع عبج فوح «اأطاع ع لدم تدج أدبم اق مدر تزع مارح حك زم تج اد بعد عن قرح فوح مااع ع لد تدج اد عع ع قاع لح «الطع جالع قح بطع قاب لوح جالعك دحم فح درم عرق قلع توح المع لالع تدج بع اح تح اح 2106 
فلسفة حرمت ربا اا اا اا اا اا ااا اا ااا اا ااا اا اا ااا اا اا ااا اا ااا اا اا ااا اا اا ااا اا اا ااال 196 
نظرية اول: سرمايه نمىتواند توليد سود كند ان اح ان نان اح انان نات اح ان نان نان انان مان اح ان ان ان انان ان ان عات ان اح ان ان ان اسان ان اح اح ات الالالال ال الل لل ل د ل لفن ]1م 
نظريه دوم: ربا قرض است و قرض نمى تواند سود داشته باشد ا احا ذا ا نا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا اا ا اا اا ا ااا اا الالالال لس 36 
نظريه سوم: يول جون ارزش قراردادى دارد نمىتواند سود داشته باشد اح ا اا اا ا اا اا اا ا اا ا اا اا اا ااا اا ا ااا ااا اا لاسلس ا 1 
نظرية صحيح ان ا ان انان انا نان ان ااانا اناا نان ان لاا سان الا لاا ان اسان ااا ان الا ال الاح ال تالالا ل 2 87 كع 
ماده نقضها: - مططعات د خخ خط دك نت تياك ده ركشن عق فخ خط عع ده لك نظ عت د خرن ع ده اكه عنمن دك ونا عم ذم ماس مت دحا وعدم تع اعمط دقوت سطع دعقم ل نعنء ةع 21917 

.١‏ اجاره أت يا صا رن ما با عمل باداا لد مالا نان ب اما انا د عد با هالارعات نو بتع نمطا ضع با ها امات جوود اتاد لعا ناد داك بعاد هبعت ناد يداح لايناد حك بعاد بوااات تود بدا اعاا ينات بد بساك بود ساديدا ديد دي ااا 
يه 3لا مده عدا دياه عاد ع كرد هاو واد اد روسج ناما ء عاداد جلي وا عا 2 22 ع عاك ل لقاع كل لجا طدها ءادل الاك رن عا ادل ناك جا وعدا قتعا عل ادك وطاطء لة تعا جملا 
نظارت بر نرخها للم م م م مم مه مم م مه م م م م مم مه مم م مه مه مم م مه مه م م م مه مه مه مه م م م م م مه مم م مه مه مه مم م مه مم مه ممه مه مم م مه مه مه ممه مم م مم م م ممه ممع لكام 


نسيه ناشى از آزادى فروشنده است در تعيين قيمت - مخسطم نطو سطس طم ان ب با دلج لاك نما لامك ل خط طالب اطاط تابو قط نان ل لاسو د وك د ل تك 2107 


راه حلها- ملى كردن بانكها اتح ا اما ما نل أ ا جاع ع2 ا عأ أ 4 ذأ اا جنا 2 ادا ا ادلو 2 قات وأا دعل 1 أو 2101021 


بيان فقهى ل ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا اا اا ا ا ل 1غ 

راه حلهاى ديكر: مضاربه. قرض الحسنهء. يي شفروش ا ا ناا نا نان ا ا ذا نا نا ا ا ا ا نا ا ا ا ااا ا ا ا ا اا ا ا ا ا اساسا ا اس اس ساس ساس ساسا 701 

آيا وام بستانكاران يك ضرورت است؟ ممه ممه مم مم مه مم ع م م م مه ممم عم عه ع م ع عع عم ممه م ع عه سم ل ع عم ممه عام ع ع عع لع ل عل اع عع لا لال لال لع ل ل ال ل ل لاد لاع 
يرسش و ياسخ لسعم ممم م مم مم م م مم ممه ممه ممه ممه ممه مم مم م مه ممه ممه ممه ممه م م مه ممه ممه ممه ممه مم م مم مه ممه ممه ممه ممم ممم م م م م م مم مم م م م م م م ممم م ممم الع 
يادداشتهايى از استاد شهيد بر جزوة آقاى مهندس طاهرى 01 عر 

؟ مسئلة ربا و بانك م ل م م ل لت ان م ل م ا لمن ات مل ا لمن لات ان ل ل لس لات لاد ل ل ا ل سات لات لد ل ا ملسملل ل لسع لس لل لل لل لل لل ل لل ل لس سس د ل [ اع 
اشاره 2 2 2 و و ندر دك م23 2 250 3 در د 232 2 2 د 212 :20 دك ل تر بدو وه و2 52 د و ولاك 7 2 2 ج32 ا 2 122 و 21 

آيا دولت مىتواند مالك باشد؟ دده يوا ود مه وه ع د جه قا ءانا عد مضه راك اعد اد كان اناج ناح جرد وات ا جح كاد الاك ع جرح كات كح كح كاد كاك فاج د صج جات يع ظح داو قاياك وج عاد اي 4 د د 2ب 2 ]2016 
حساب جارى اح ان ان ناح ان اننا ناح اننا ناح اح انان ناح نان ااانا ناح حا ناح ا ناح اح اناا ناح احا ناح ا ماح اا ا ا اح احا اح ا اا احا اما ا اح انا ماح ان اح احا اح لج اجاح اج جا احالس اس لس اس ساس ال اس لم 16 م 
سيرده و يسانداز م ا ا ااا ا ا ا ا ا اا ات تع 6 
جوايز بانكى م ا يك 
اعانت به اثم ااا ااا و اما ا تت م متام ص32 م ودام وام ااا ماه دع لقعم 
مسئلة بيمه ان اح حا ان حا اا ناا حا اا نذا ا اا ا اا اا اا ا ا ا ا ا اا ا ا اا ا اا اا ا ا اا ا ا ا اا ا ا اا ا ا ا ا ا اا اا اا ا ا اا اا اا اا اس اا ساس اس ا اس ال 2 33 ا 
١‏ مسئلة بيمه ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ااا اا ا ا 0غ 
اشاره كا لقاع وداه بك دا د باد كك لا بادا جك داز عاك د م لج اماد اك ل 2 جد دا د 2 ماد برك 2 واد ا 2 2 د لاق اد اد دق جا 322 2 ل ا د ا 2 1 101 21 
مقدمه »١«‏ ع عو 255225522522552 2 ونم 2552 22ت 2 2255 د 255 25222522 2352 2312235223552 لوو موه ته دهج مد 2د 201 
عقد و ايقاع 0 
ايجاب و قبول ع ا 0 ردي 

آيا ايجاب و قبول براى عقد. ضرورى است؟ - 0000 
عقد و معاوضه 88وجج<<١‏ حح0ىدكبىكد_جب-لو99ىبج74ة7تة_با#جُ+جج"جججب7جج#ل#ُ#حكحكححح>2©>02>2 2 110000101010100 
سه نوع معامله تدعق خم خط ذط ددع عه معدة قع دكن « دانع عه عوك د لط طذ «دامح عه دك اقرط لط كوه دامح عد عدا #«اخع نت دة داع عه عوك دقع ند حذ ع داتع د دع 55 3ع د 4ج ع 0 
بيمه و قمار ل ا ات ا ا ات ا ات عو عات عاد ا جات داعا اح ا ان ان ان كج إن اداح تيك ب مال مات د عدن واد ل عاق ساي لاك عام ميا د 2 2017 
يرسش و ياسخ 00000007*1#10اااا ااا مك 

" مسئلة بيمه فعد م جع ود دام ع جود دو عمد دام مع تسد دام نج ل عاد دا عو كود دام سم حاص دام عام خاعظ د و عاد دم عع مادا داع ص جردت لود دود دم بو امد د مو سد دع ج/ 20 


آيا هر معاملة صحيحى بايد داخل در يكى از ابواب فقه باشد؟ ل عق 
شرايط و موانع عمومى معاملات مما ا ات ع ل عت ل ا عا ا ات ع ل ع ع 6 د موا عر ا لمو جام عبد ع سمت دا صا خا لحا ا لي تر 
عقد لازم و عقد جايز وا سطسحة دس دع روطع بسع سند دس عسو عي ددن ددس سن سدس اد ددع جورت ابر ود د وس سطع كوه سس ددن وود سس دود سد د بو دعراعع 
ايا بيمه عقد لازم است يا جايز؟ ا م يت ل تا ل م مسي متام كما مات ماب عه با دكات اطع 
بيمه و ضمان لاخ ندا كه ةناد اط اناا نه كوك ةد 2 دلانا ءاه 3 كناك 25 اننع نه ادنك ذحد #والانا تنه 3داكلاك حك ماقا ند لل اجا ءاد د نااك ارت افع 
تفاوت ضمان در فقه شيعه و فقه اهل تسنن عدوت 5ك كع وهات كوه دده ع ودنع ود د ساد د مده اداه داح ذه اده د دحك هدع ده هه عع د واف عو د د كدت هود د عدن لع 
ضمانت در مقابل يول تدده ان دسحت ادنع مك اد تت ادح ع ترط اك ادك ته كا نو ع دكن ده كن اند ا م نه ‏ لانن ع امن دل كان تخت 21001 
ضمان عهده و ضمان دَرَك ا نا ا احا نا ا نا ا احا ناا ااا ا اا ا ا اا ا اا ا ا ا ااا ااا ااا ااا ا 002222 ص 
بيمه يك معاملة مستقل است ودح ج3 دعاو ع وك 2ه وك جم د مادج واج اق وماد 2 جحت بعادت ع عق يادي ك جاقع مسوك 35 ودوك م3 وأعاده ل د حة ديك اق ديد و 3 وتات جك جات الع 
آيا بيمه معاملة معلومى است؟ ل عات ا ادج سياف د اطع ها تلبات اتدل اماع عت لود لداعيام عكد د لا لما اتدل ا بات تدر لد اند لوكي 1 21 
زمان بيمه ان ا اا اا اا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا اا ا ا ا ا ا ااا اا اا ااا اا ااا اس اال لس ل 
اقسام بيمه معو متضظا جه جا جع كبا 5ك عاد دج ارط د 4ك علااع لع ور كدت 5 24 دام الحا د كاد ليخ ترج دك تحط عه ب كاد رك مد حو يداه ان مونو جردك د ف دج كرف 1 
بِيمَةُ عمر درك وي ار تاي ول وبيوكه وبي ا ابووموكد لرباملة ابويكه ‏ اي ل لب كد ل ا 80 
بيمة مسئوليت يا بيمة شخص ثالث ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ااا اا ا ا ا ا اا ا ا اا ا ا ا ا اا ااا ا ا ا ااا اا ااا ا اا اا ساس الال لال الس 
يرسش و ياسخ لعي يا رقع 
'" مسئلة بيمه لا ا 0 رو 
اشاره ا ا ا ا ا اا ا ا ا ااا 1غ 
ديه بر عاقله است الل ا ات ا ا اال تل وا ل اتات ماك ات ل و اتن مات ا تن ماك ا تلن عاك د طفن عع ودلد ميا دف و اي ا 
ضمان جريره 6-2748 ل فيفلفبلتتوووكلللكآآآآآآآآللكاالللرش؟ةث ث ئ ةج ؟!ج :]:ا19ا9جةًةةو00017 الزن 
غاصب ضامن است مد حم ام ع لكو تزوة ب لاكدم بون اكه عقن اكد ع م ونان لا ةر ونا ديكة تي ترج جك جز اكه ازاك وق كر لا جا ل ع ادي د كد اد مف كس و2 21/0 
عقد فاسد كاد واد ا جاياي اماع + كمع د عاك أ دقان د كان د زو كات يا ساد د بدا بالك عات ب مه كان ا رطام ددا ماك بك م د كارو ب للد صا د اماك كد د اموي سد د داك اواك بك مد كرد كاك عاك درام داج جك د تر صبط 21/2 
يد امين اعاس د و وطق اطهط امع ده مم كط جع تطح دناه حد مذ د تند كد ددع حر ود د تف كط كناد المع عرد مما كنا حت و ذا دزعه عد عماد دنتع نت مذ داوع حك هذ رقع ده هق 3د شع عد 71/2 
مسأله اتلاف ا ا اي 2 اك اك ا ا ا ا ا ا ا ا 2/7 
بيمة شخص ثالث - دهاع دا اداع قو ماع ع داك نيما ء وك داح عور ماع عأ اماك 2 تاصا أن عاك رد ياه ع اناك عد ما ء داه أعاء عد سا ءاه حك لقاصا ءادأو صما م حك اح أء ل قارما عدأ حك ل ترا ماد للد عاد سال م/م 
مباشرت و تسبيب ومسا مدا اعد معام د ودج دس ددم مسا اس دادعا د ودود ود مابس امد د ودود د عمد دود سوبد د عاد د دمود د دب لالاع 
خسارت در دماء تك قلطنن اخ اران نبت اب د اس بدن نات لابو ادن اخ ل لابق لان لق طناك شط د نكن كك اطاط تساك ام نان ا لاسو دل ع م ا ا كد 1/1 


اخاذى ظالم اقمع ادن تاس نتن اندو نانف سر عت نار ند نتن سر تن انزو نتن تاسناد نانس سناد سان دن ساس ند لوبو مدن ساد 5 0 لامر 

اكر واسطه انسان نباشد :3ع 325:33 :1:33:33 :ةاعدو ختة تسن دعم 

مسأله اقوائتّت - ااا ااا 1 اا 

يرسش و ياسخ ا 000 ري 

مقدمه: نظرى به اقتصاد اسلامى ادم اند دن ددحن دادع جك تسا دع سه د تناد درج 5 كرك ترا ماوع د كرد ددرت د م كسا ذخ عد 32د دم د م لا ماوع ددم حاط مد مد تند دع جد ار دادع حك جاجد و2 ابر 
اشاره اكد حرطتس ام ل بطو لحا داحم الم لل باو م د تح الم د نح وج د بام د لالم ل د باجو مح د بك دمع شر لودع د مج كد باج دلت كد وان م ل دباو دلت للدت دبت ده د 2/15 
دوكونه ييوند اسلام با اقتصاد اح ماي واد مواد درش عر د حا ع رعو يعد اك عاك ل عصارد لط عع رك عت عرد ع ع ادبع ع عاق رع ايع لك عاك قارع داك قات رع يعر ع اديع فارع لطم رعرع د مزع وك 16م 
نظر اسلام راجع به ثروت - ووه عمدو ووه ع دده مدنو حوره عد نان محم در مدن و جج رهض وما ع در دان دج دو هجام ودع ديه عاداك جد دوه اعد ممق دودو نمه ودع ددعف دده :8//ع 
اقتصاد سالم ا ا ا ل 22 لي ري 
تعريف اقتصاد و مفاهيم اقتصادى للم شش ‏ ئ ل ا لغ 
اقتصاد جيست؟ سام مدت يه ع تس رم عع كرس مدع كوه دع جردي د دع دكوسا جد ع كاماد بع د لرو وي موادرة حردف ‏ مسيد ع دون فدات د دو ص دده نكي دم سكيد دح ك2 2/43 
توليد ا ا 0 

دو نوع رابطه الوجعحة طعص دن دمتعن دعن عدون سدح انطو ع سم متخي طون دم وس د جد ع حمل طم موحت دكه حيرط كو ونه ومتع و سن كم ونه متم وطن فيك الع 
تأثير روابط طبيعى و روابط قراردادى در يكديكر ما ا ا ا لاا ا 2 28:0 
مبادله اناا[ [  [‏ ااا 
يول ا ا ا و ل ا د ل مي ا د و 1 20 
ارزش لتك اباك ل ةا ا ا ل ا ا ات ا 2 2910 
مراحل زندكى اجتماعى و اقتصادى للع لش ئش ل ا مم ف لم فصا لد طاح وله تعد 3ع 
علم اقتصاد مض سئض جك وال ايا أجلت ميا مميعة لام م لجع ره موا جع عرة رام عن طح عوك مات دك قا موأ دم 21810 
ثروت يا مال مم ا يي ا ا قي لج ا ب اف قر سار ا قا مس بو برخي جار اي فوج ا لماجا ل اج ساك كر رعد بدت //2071 
مالكيت از نظر فلسفى عخطيا ع لك خط دل بع اطي ع د لطع سطع ذخ اتات ع هكرت در نت عطس ختياه د لك ة كود شمن وسح د كمه سرون ده بادا خعه تم اعت وطوة ذه الخد م طين :251/2 
اشاره :ل عمجيو تضاح عابياب مدا يعات ماو ا اماممطة ل يعبابا لد صابا ينات جا امات ا منت عدا ينا مدا يعات ورت يتا امنا ل رضددد يتات ما معاد صووت بحا لا منت عدن يعات عد امساح عبات يتا الا منت عون يعاد جل امساح تود يها عابنا ت حك عاد وتات ماد ها قيطا د يد 8/2 سر 
مالكيت از نظر فلسفى - ما أع اده عد هاء ع ااه عد ماد عورد ء مد ها عدوا د ع ذواء دورو عذواء مدرو ء دياع دساو قرعا ء دوه وو سوام ناماع مدا طعا ء ع واي مجعاء دلطاء لاد وك ددا قط عت 28 
ارزش 000 ون 


ارزش اضافى ا ‏ اش ‏ ة ‏ اي اة ‏ ا اة ‏ دة ي 11/1 3/1 
اشاره لمم مه مه مه مه م هم هم م مه م م م مه م م م م م مه مم م مه مه مه مه مه مه مه مه مه مه مه م مه ممه مه مه مم مه مه مه مه م مه مه مه مه مه مه مه م م م م م م م م م م م م م م م م م مع مع مك لا الا 

ارزش اضافى مم شئ ش شئ س ‏ ئئ باح لاق سبا س بو اى ل ل حاء جال لاااللا 1/110 
سرمايهدارى و سوسياليسم از ديدكاه اسلام عا حا حا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا ااا اا ا ااا اا اا ااا ااا ااا اا اس 36 336 
اشاره لج عام ددن دهع عر ده عن د ده سوه دده جد جد دو عه دده ند ع دح هام عه حت ديه عن عه د دعب داه د ران ده دن د عات نمه حت د ل عون رده بد دان ل عه حا خا 176/ا 
سرمايهدارى و سوسياليسم از ديدكاه اسلام ا ا 0 رك 
اشاره 0 لق عو د ودع مم جر دي ده ودع ال د ب ديه وا ونه كر وس جرد ا وام ونع فر دج جود 1 د و عل مب جو عو مد اود عاب م ب و د و 1 اا 
مشخص اصلى سرمايهدارى لطي 5د مويو دع جعلوك وح ذم وها ديلوت دع ب اواك وح 5ق وم مام مدع ولوك بوه كم وه وعاو دع سعاوك وم كم وه وجا مع - متوك و 35 كداه كوت قب أ 3 لز 

مرز اشتراك اسلام و سوسياليسم ا ا م ا ا ا اا ا ا اا ا ا ا اا ا اا ا ا اا ا ا اا ااا ااا ااا اا 00 رفن 

شركت از نظر فقه اسلام ار تم وسار ول ب 5 51 1 
رسالههاى اقتصادى بر ع طعا دع أ اع عد د ع كريد د د د عد درط مل طن جد كن كك ند جد د عد حورا دع اط عاط عر عل طرف د كن 4 اط دك عل كراد ده ف سمط ع عل م ا كه ل ا د وم 1 6/< 
اشاره ل اا ا ا ا اا اا ا اا اا ا حا ا ابه ياه لدي هو ا 
مالكيت زمين از نظر اسلام ا اا ا ناا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اس 3/1616 
اشاره ا 0 1[ ا 

انفال ا ا ا ا ا ا ا ا د ا ا 7 
مالكيت فردى حل لر ئ ا ل اي لوت ا لو وي ا ف م لط ل لم بل ف كم لخم ملو د 1 1/1101 

مسأله ارث ا ا ا ا ا اي ا ا 1 
سوسياليسم ا اا ناان ا نا نا نا ا اا اا اااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااا2ا2ا2 16 31 
اشاره بمو ا ار ان ادناه مكيلا عار و 6 سا عام جا عام لون جد لمان ل لب و لدعا ف لولدم العا لم ا لدعا و لون جو لا ا ل ا ل ا 
هدزمار كين ا ا ا بويع 10 ا وي جو ل وان 0 و و لك د 1 د مو ادليه لوم ف ادقن د اقم حي مل 16 
سوسياليسم و مالكيت فردى 000 روم 
يادداشت اسلام و اقتصاد نظرى به نظام اقتصادى اسلام لك ركد عون يداع ا ميعن جره بعاد عوك ركاه رت بعاد عرد د جور بدا لماعي د عر بداد اع عرد د حوره بد رداك دي د ربعا يداه عرد بدا رب عه واد لور د ع وال ل و 16 1/2 
اشاره اح دا تعبا دااع تدا عاد د ع بماد زياع عاط جمد و عاد د ع ريم ع ع أد ااه ماديا و دادع و مود يع عاد اطع واوا و أكادا اح كاري مامك تاوصاو اك ارما عاك عا لقاع و مادا قرا معاد لقم ع قي عت 16 1/2 
يادداشت اسلام و اقتصاد تدم حم خرن دمت ناد ااه اناد سد ناد د سام ندا ددم اند داتسا ناذا دع كدج ناه داع عا ناسنا داك اجاح دام عاو تننظ دا دج ادا ا نا ا 1/1216 


تفاوت اساسى انسان 0 حيوانات اجتماعى اللا يادي جع يا ل ا لاا كو اف يي ا لاا قو لاك قي ا لاا كو قاد لم ل اال فاش ترم دا ليا ب ا ا د عا 


امكان سقوط 9 انحراف براى انسان معام امع مك مات ف عع عم عم يحمت لض ع ع صا ع تت لت طعت عت وكات عرفت لضت ع عامج عه ترك قفي مهم اه ممه مه 


مُكَل رشد .و تكامل امت اسلام م 000 
سرعت رشد مسلمين لان نح نان ان نان نح نان نان ان نا لان نان ان نا ان نان ان نا مان عانعن نت عانعن تن سم ساعن تت سام سات عست ساس ات سس ل سام عت سس ل ساس اس سس سل ل سس سس ع سس سس سس[ 0ا/ 
اشتباه كوستاولوبون يشش شت ل ل 1 
سياست ارويايى الاح نا ب نان انان نا ان انان ان ان انان ان انا انان ا انان انان ا ان انان ا ا انان انان ا مان انان ان اسان مان ان اس ع عا ات ا اس لاعس ع اس لاع سس ا ال سلس ل سس سلس سس 2 317 6 ال 
افراط و تفريطها 1 00 
اشاره مو لح ا وت ا ا ات ا ات ات ا ا ا ا اح ا را اح ل راع ألا و ا ا ع ا ا ل ا ا 3 1 
روشنفكريهاى افراطى خليفة دوم 41 44ة7>>>4>“ 77 72 ااا ااا ااا د 0 لوه 
افراطكارى يا جهالت ل 2 ل ا ل ع ل م ل ا رام 
سخن على عليه السلام ا ا ا ار 
تفريطكارى يا جمود د لاما ا ا مالل وام اع ميا اتام تا اتام يرا اما اع اميا تهاب ايا 41172 
راه ميانه ا ا رن 
اشاره حم ا ا رن 
مثال ديكر: حرمت كوشت خوك احا حا نا انا ا ا اا اا ااا ااا اا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا 31360 
مثال ديكر: زبان عربى» زبان اعمال مذهبى در اسلام اح ا ا ا ا ا اا اا اا اا ا ا اا ا ااا ااا ا ا ااا اا ااا اا ساس 3 31 ل 
عقل و راه اعتدال لل ا اللا ل د لاا كد لماك لد اه ال ا لق م ا كا كد ع اد لدعا ا ادر جك أ ار 
إقتارة امع د وم ا ع راواه مرو نامل نح و وتزالا اموا لقنا مناه الطوااء ع رقنا مود لازاه عو لاوط تح ناو ةناد موده امد اناد وياد عمو لاوط تود موود ود 11 
مثال ديكر براى جهالت: قياس ابو حنيفه ماحل املاط رانك لباك خرن ف اماك ط رانك ل ولراك بادك دياك تبات ف دبج دف نظ د رات لد بد كيت نط دع ترات قن اراك حرط فد كا 1 
مخالفت ائمة اطهار عليهم السلام با قياس 00000000 س1 
احكام و قوانين عقل 222228 8 7-668--:4_4_6_]_].].:.5:5:5:5:5و494_و5_ر_4ر4_ر_ر6:ر6ر:ر:ر:رز/زازطزطز7ط7ط7ب7ب7ابواوبوبوبوووبوووووووووووبوووهوطإ[هظك 
خوارج الح حي ا ا ا ا ا ل ا ا قا ا ا ل اي ا و اد ابا ا ا 111 
أشاره ااا اااي يي اا 310070ت1داد1دد-ج-ج-ج0000000122-1-2-1_1 ا 00 
معتزله و اشاعره لما ا م ا ا ا ات ل ست ص ست سم امم لع اجام مه عم دا جو لق و عاو وس دا و موي 7 
تاريخجة خوارج ا دددددبب-ب-ب-ب--ب 1[ [ز|[|ز[|ز[|[ز [1<#[ 10# 
خوارج از نظر على عليه السلام ل من مت نان سام م من نا سان نم ان سن سام نات ل نع سان نات نان سام م مات سام سام سم م سه سام ماه سا سمه ماه مه سه ممه مه عه مم م عه عه مه مم عه م مم سم م م م سم سس ل 5 ]1ل/ 


انتقال اين سه مقام به امام ي تاودا د جد 


ل 


سخن نت الله بروجردى ولخ سا اط جام ا سكيد قاع تمعز عدن عي ب 


؟ مقتضيات زمان مع وا عد ع مي ويد عر حون حوائة را ني وا شبد ع الى واوا عر لير جه عبن أن وود ع ءلمو جص ب ع ووو تب نا عر و قر عل و دع رطعي وده ديد عن وود عر دوواد دقر 2 101/ 
اشاره 2552232 ا د دكت جر دا ل د ا د دي د دود ترد درا سك د مد حب د داس لاد لصت ل در ل حر ار را د 2 70/7 
نكاه فلسفى به مسأله ترديد سن نود راداي ا ندب ع انان د سح دس وا ات ع نان دده دد سان لا ةس بحت كد مانا د ردت دن دون سد باد واد د ديدس ددوة 4082 
ثبات روح انسان دادع نات د اكميي ات ب نات اح امراك جا عاب اذاف داب اع داح ات جدرعداك ساعد ج جنات عد بد عد حلت رح ماكح عدج ساق اعد كد امد جيك ماكح عدج ساق 2 عد اكد مد خاي جدعو اط دج ساق 2 عداكدام امد داك دعو اع سبك جد مراك اي مل 1/9 00/ 
قوانين عالم ثابت است ا ا ا لات ات جك ع جات جات 2 لالط جا حك كاه د حك مه ا راح ادك عا قر د دك لاك د22 108/3 
نكاه اجتماعى 8 1 0 

تغييرات زمان در تاريخ اسلام #جوة ور وات مدا عقا عه تع عاد عدية واد عع عاد واطم عاج عرورع ود عت مدع داعم عا ء ممع وتمعة دومع وعد دبع عه ودع تع مع ودع عورد جع ماع عع عد اسع ده عدء تمعد 1 
اشاره 22225 عدج 2 632 252252 555 252 82252 52م 2ه 25822552625 ع2 40352835 عدت ترد 4012 2552 2ه نت 32 425 40223552 جم عه حو ده م وروت د عي 
نعمتى كه شيعيان از آن برخوردارند كد مامه اوم مالا عق ف ابا للم ايان مف و د لات ا و تاي م 1 كاف مما در قاو ولقة و كطفه عطقك د ديع 2333343 821 
مثال اول براى تغيير اقتضاى زمان ا ل م ل م ل دك 3 انه الا عم اسان لك دام ارات ده يلج ع8 
مثال دوم م ل ل ا ا ل 1 

اجتهاد و تفقه در دين ميدع يوك لوو جا مها لد دميو موا لعن مايه يأ لد وج بام ا لو عام منو ا لد ديوع وأ ون هيو ولاق يديه سا جا ألمي هايو :ولاق يده سو جا وي حده يوه اولتاق د واس جا دارط ليقو 
افخازة ع معد عط اكون د ةخذقع ف نفية وس ة انو ظ تون طمن كته اوتط نون دوف س ةدخ تدخ اط نوكن انان دنع انود كن ادنم ون كشي وخا انوت دخو ود 1 
سخن اقبال و سخن ابن سينا دربارة اجتهاد ا اا اا اا اا اا اا اا اا اا ا اا ا ا ا اا اا اا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا اا اا ااا سا ساس اس لس أ 
تعبير قرآن املح عا ا لم ان العا اق أ سأك و ا در ل ادلو ام عر اح اع لاخو ادر اا عاد كأ دارب اع ان الا عو ا ب قا ا عير 
يك مثال ماوع اواك ع وداه دياك لبود ع راو عم واه عاو # وام م عاماياك > تدواع جاو ةك رمد وجاواك عم جروا دحاوك جلمد د حاودظ مكاج ده عوك ع سرود ع راي ونع ده طيك عدم د عواوظ وحمة عادو عد ة 88/9 
مثال ديكر اا اا اا اا 0 
سخن مرحوم فيض كاشانى ج----6:6:6:56565656616555ٌ2565كك ك0 #0006060000 

قاعدة ملازمه جد كاج درن ع لكاي حم كاد لد عدج فريك عد كاري رم حر لد عاك كريد 1 لكر ل عدي د لدركا ري كروك ل لافار ع د و لدكاان د كرو حل 1ك ني لوك عاو كرك حي لجا جد حا عاد د كا ف عد ا 0/1/1 
اشتازة دماح ا ياه اك بابي ل ا بباد نيت كع دواد الي اج اا تت ني فعا اح لب او لاك لاقت فمج لج ا لال ل فوا اي اكت ل باه اوباب ب ات 1 
معنى تعتّد دج تم د م ا ا م تع عد ع فرتعت مق عمد عق 02 انر 
قانون اهم و مهم حم ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا رف 
مسئلة تشريح ست رد عد بد كا رده دادعت ريده بان در د ردج دا رد سك حار عر مرج ]كار جردا مارك وك ارا سل رودت اما رد كاد ددص د عا يسارد دا دارع را ا لحر را ا 1/13 
شكلهاى مختلف دستورهاى دين مده ند دس دعن وده ا نع سد عد دود داسو دان ددن وده من مود دع دده دا سود دس دم عد دوعن دده وس ددنت 41/68 


اشاره دك لوجاك رد اعرد عرد 5 جد كد ع قد د دادزت « دمر د داد د مدامد د داع رد مره ع5 ددع د عمد د ددرد وكاد د د ددع معاد كيد درك جاع درك هددع ددا ع ددا قد دع كاد داك ما ادر د سدع ف كرد داك ع و ع 2 أ 
جهرههاى منسوخ نشدنى عب ف ا ات اا ا يي ا تت ات ات ات في م صا عل تا كي عق موا عل ع لم سا عبد دواد د لد ب /11/1 
سخن ادوارد براون يخ دن تسد عي تب د ودع تت ذو تند د عن د ني بد دع ع نو ته ود ع نخس نو دن د دن أو عو تند اد ل 1 
سخن جبران خليل جبران دربارة على عليه السلام ا ااا ا ااا 00 لزان 
نسبتت آداب ااا و ا و اا ل اه لفم ادش لس ال ام لط كا ففخ شقة تلمك لوف وا 7م 
اشاره اا ا ا 3 1 00 
مسئلة نسبيت اخلاق ا ا 2111 
فرق اخلاق و اداب ممم ا ا ل ل ةلت مك للا كر عت مر لوقه جه باد ل عع ل دم حم ع ع علد ع اك 5 7/17 
آداب مربوط به هنرها و صنعتهاست بد دي د عادو ذه دماج لدم جاداد اجام جه دماج معد عاذاك جا حت اماك لم عد عاد عاد ذه ماطاع اع جاكا لوح 3 ادا د23 مجك ج83 1/1 
عبادت و يرستشء نياز ثابت انسان - ببق طوف + داعم لخدم مانا متعم د ماركا د لكام ملالا رامق مال جل دق قا مان رطق ع عنم ذو لخم مراف حدق عع كدف ماه صل مط كدت دمت 1/2 
اشاره ا اا 0 
حكايتى از دورة نوجوانى ااا ا ا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا اا ااا اا ااا ا اس ساس 1 ا 
دو قسم آداب و رسوم ا ااا ا ا ا ا ا اا ااا ا ا ا ا ااا ا ا ا ا ااا ااا ا ا ا ا ا ااا ا اا ا ااا اا ااا اساسا ا 
معنى يرستش الصحره تدر تش عه عه عرد رجت كه ع حك جات ددح حم حت كه تع كت ده عرد كر جرع سكت سدح درم حت كد متطع ره فصعي عد عت عه عع د مجه دع درم د عد ركد د مخ 71302 
عبادت. سرلوحة تعليمات اسلامى ا ا 0 1 ل ا 
نظرية نسبيّت عدالت والسظيا ولف د اف ل لا ل وما حدقا اليد قراو لد م قا وال ع ل دعا شل افده لما وأا لح اد ل د 2 2117 
اشاره ا ناح نان ان حا نا اح نا ان احا ناا اح سا ا اا ا اا ا اا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا 6030222 
معنى نسبيّت كع ادا موك انك دواع م وا ل ا وت ات ا مو ا ا ا ا ص ا لك ل لك او موك ادا ا د 310 
تعريف عدالت تمان حاف ون قو اسدنمة الطا و ت ‏ د50 31 توف واتتوا 3 تدا ا تسم لا 31و مه 1 تا قدا ما لا 2 215 15 1 2104 
ياسخ به يك شبهه كن ع دك ده جد عن ل كاج و عر نمزم ود كادي و لت اك يك جيرا حا اعد كبرق ل نااك ل ام ل ا ل ا ةك يا كد عا كر د ا و عا ااي و 1 ا ا 2011/17 
معنى ديكر عدالت فا ا يا اا ع اي يت ا ل ا اي ب اا و قي ا كو قا سي ل ا ا افوا جا ا اا ا بت 3:/1:/ 
رد نظرية نسبيت عدالت لد كع عد جم ةقخ «ددق تعره ع دم دز كط جد زه داع «صرع كك زاك طن دخا دج عدرو مك كنات ل طرد د «دزته عد دعاك تن طن طدا د عع مدع و قد دف تفع -ه جد 71102 
اشاره ريا ا ا ا ا و سا ع ل لا ا مامه كه ا ا قي ب 171011 
مسئلة حق و تكليف ا ا 3 2 1 3 ا 2 2 1 
يكتمفان عدم سك تسم اد وي ا ا ا تسو ال يب اس ا سي ل حا ف ا م ا 
حقوق فرد و اجتماع ل ل ل ا ل ا ل 5 


اجتماع يك امر حقيقى است 5ن ند كد دخ جه م د 6 اماد اده 2 2 فك د بترت دع حك د كت ارطع فك د ات جاع د دو د كك 0 ديت دع جد دن لج ل د 2 1250 10 
نظر علامه طباطبايى الخو جا افيض ا باحك جات عاد + لو الود عل ليه سات ماح عل رجح عه لاه جا علد عل المج عل لاه ولد عد علو امعد عله ايد جا علد ع ممت عع عار 2 101 
يك شاهد از قران ات د دجي د بد د جد د عد دبج د د و د ب د ب ا د ا 2 02 30 
حقوقء تنها با مكتب الهى قابل توجيه است اد 
بررسى نظرية نسبييت اخلاق ا ااا اا ا ا ا اا ا ااا ا ا ا ااا اا ا ا ا ا ا ااا اا ا ا ااا اا ا ااا ا ااا ا اا ا ا ا ااا ا اا اس اساسا 9 
اشاره ود د عمد جات نه جنات عام عو اجات ك كاه ضرع جاد ان وا عاد عه نات هات جاه جات داه عاع اد ع نت طد اوه جات جره معان وداه ك ملاح اد وات جك كان عه دات ك ان عرات دك كاد وا داتك عامن درام دك مامه ع جات بت /1 50 
مسئلة حسن و قبح عقلى دك ام ع دك لوجر اا د ل ع و ل ل ا ما كا ا شا لح لح ا ا ا ل ا اي 
فكر سقراطى أ“ل4لك##ه#ههكف#ققمطح#شششمشمسحم©]»ح5قققققحس"طشطك"كشك”شك"_:وو,ضر_7:7:7:5:5:5:5:6:64646464_6ر7ر7ر7:7:7ز7ز7ز7ر7ر7ر7ر7ر7ر7روفوه©ه©هغ©غظغ 
اخلاق يعنى ورزش و تقويت قواى روحى ولتو ع دح د عاد عم جات دع وللدع وه ماددك جع نت وا ع عم ادا جع م جه عدا ود اداه جم د اجا جرم د عاد جاجع حم جع اوناع + جع بادا ]9:31 
مسئلة نسخ و خاتميت زان 
اشاره جح ا رن 
فلسفة خاتميت احاح اح حا ا اح حا احا حا اا اا اا ا اا ااا ا ا ا ا ا ا ا ااا ا ااا اا اا ااا ا ااا ااا ا ااا اا ا ا ا ا اس ال اس اس 3 1 9 
خاتميت از نظر آوردن معارف الهى ان 
خاتميت از نظر آوردن قوانين معي ئس سس ص سس فيه بأزة 
خاتميت به درجة تمدن مربوط نيست ا ا ‏ حا ا احا نا ا ‏ نا ا ا ا ا ا ا ‏ ا ‏ ا ا ا ا ‏ ا ا ا ا ا ا ‏ اا ا ا اا ا ااا اا اا ااا اااالاس 414 
خاتميت اا ا اا ا ا ا احا اا ااا اا ا ااا ا ا اا ‏ ااا ا ا ا ا ‏ ا ا ا اااا ااا ااا ‏ ااا ااا ‏ ااااااااااااااااااااااااااس 3 9 
اشاره مل لا ا لا صا جك لق اج تا صاصك ‏ جاداع لقت عماج جامد جكاة عقوا جك جات صاكج ص جصت ا ماقم ا ماما جوت ا لاج جا عاك اتج او عوك ا جه د جوج 90104 
تحريف شريعت ييشينء يكى از علل نسخ تدع معن عع وام مذ عد مدع + د مامح عدا امخعع عداع ظ ا تع عونتم اعم مو مقعم دون واه عوج وعم عع توم مع 111 
خاتميت از نظر اصلاح دين سابق أا ن ا نا ن ا نا اا اا ا اا اا اااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااا 332 9 
خرافهاى در مسئلة احياى دين م ا ل ا ا ا ا ل ا د ا اي دا اك ل اك دز رك جا ا ع ا ا رع ع ا 2 50101 
سرايت اين خرافه به شيعه 0 رن 
وجدان و مسئلة نسبيت اخلاق ا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ا ااا ا ااا الس 361 
اشاره ا ل ص ش22 ست يشش سس سس ست شت ص لس ع ام عع م اتام عواء مال ماي 911/2 
آيا حسن و قبح يك امر نسبى است؟ ااا ا ااا اا ااا اا ااا ااا ااا ااا ا ا اال 91 
تعبير قرآن از وجدان اح اح احااحاااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااا ااااا ا اااااا ااااا ااا 9192 
وجدان در حديث 5 7م 0 0 


حديث ييامبر صلى الله عليه و آله دربارة امر به معروف و نهى از منكر 00000 ران 
خوبها و بدها دو قسماند اا 000 ين 
جبر زمان و مسئلة عدالت ا ا ا ا ا ا ااا ااا اا 00 للك 
اشاره ان ا ا ان لانن ان ان نت ل ل ل ان ان ل ان ل ان ان تن ل ان نان ان ل سن ان ان ل ان نل ان ل ان ان نت ل ان نت ان نان ل سن سن سن نت نت سنن س سل لل لل للللللللللل لل 2 2 03 4317 
مفهوم درست جبر زمان ا ا ا ا ا ا ا ااا اا ا رن 
مفهوم غلط جبر زمان و رد أن 00 رن 
جند حكايت ل ل دع ع ع لت دك د كر م اط فرط لتر ع ا تر عل عاط لتر د ايه عاك د لاع ا اك لك بد لط لع لت داك اا ع م عع لت د لا ا 23 9/2 
فرضية فرويد ا 
نظر راضل ا ا ا ا ا ا ا 0 
سوسياليسم تخيّلى ع جا ا ل مرا ارا با ااا مال اا ال د22 51501 
اسلام و نيازهاى زمان/ جلد دوم ا ا ا ا اك 
اشاره 6د بط ع برااي اا ا ا اي ا ل اي لم ل يي لع با ا عي لاي وي ب ل لبا يت لدم ا به لقعي د 34 
طرح اشكال و ياسخ اجمالى ل و ع لمت 2 7صصه 5ش ممح مم عم مت صمي مع لمم و 11 
اشاره 01101 ا ا 

ايا زمان معصوم است؟ ا اح نا اح حا ا اح ا ا حا ا اا ا ااا ا اا اا اا ا ااا اا ا ااا ااا ااا 936162 
تعبير اقبال از اجتهاد ا ا حا ا ااا اا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااال 9.366 
قوانين اسلامى از نوع قضاياى حقيقيه است - حا ا لون 
باب تزاحم. حلال بسيارى از مشكلات واتطواير لت وازاد هار يام نه دلق وازاقواد اليا تار بجا قا يمارح داق ول مادم واي ايادهلاب لطاءن لا3 2 تل 316 
تزاحم مصلحت فرد با مصلحت اجتماع 0 اران 
تشريح ميت مسلمان ع مد ا لب دمض ب اي ند قم ام مقا اق جلا ا جا فق جاح فقا ا اك اد اياج خا قفر جاح فقا ساق لات الات اق قف جاح بف ا نا اا اب صا صف حاط عقي باك اتا اتات 12 9818 
لزوم شناخت شرايط زمان توسط مجتهدين 87ب-ب-- 0 ا سل 
فلسفة احكام ن ن ن ن ن ن ‏ ن ن ن ‏ ان ل نان نان نل نل ان ل نان ان ان ل ان ان ان نان ان ان نان سن نان نت ان ان نت نان سن ان ان نت نت تن نت تت ل ن لت لس للتللل لل لل لل ل لسلس د 2 1[ 44 
مقام عقل در استنباط احكام اسلامى لح و لا ا دا 1 1 ات 11لا د 2 3 ات ل د 32723 لطب 01 
اشاره ا ا ان نان ا ان لانن ان نت نان نت تن نت نان تن ان ل تن ان ان نان نان نان ان ل نان ان ان ان ان ان ان تن ان ان نان ان ان نس نت نان تن نت نت تت نت ت ت تت لل لل لللللللللللل سل 2 2 2 5 43 4 


يك مثال لا ا ا يا يي ا ع ا ا يا م ا يا عي ميات عد كياد عد علي ا عل ا علد مل ا عاد ف ا علد ل ا د 2 907/1 
آيا مفهوم قضايا تغيير م ىكند؟ ا ا ا ا ا ا ا ع 0 
مثال ديكر اديب عا نات عد دان اذ ربا نات ب د كك انظ در امدق مد انوا ل بماك ل واد م دلت لان ف در سلا ردقه ران اف م دا له عاذ دصرم أن لاا زب و دوقي انو 92 
طلاق قضايى كاداد اداه عأد اك 2 12د و5 ولد د 2 دزواد در 3 واداد 5 عه 5ك 25 دده 5 31022 عدا 5دوك دده ةوعد كاه 35ر4 عاد عو رياه كدق كرد عاد دك د 1د 2 2ت 51618 
اختيارات وسيع حاكم شرعى عد ع ا عا مدع ل روا اع ا ترس اع ع أ ما وعد حداف جما تع كرو ع جه تسا ع جم رسام وه جد م3 واعا اتج وك تمد د عه ماين لامع دج 120/2 
آيا اجتهاد نسبى است؟ 010 اا 0 
آيا واقعيت واحد وجود ندارد؟ 0 لول 
مخطقة ومصوّبه 252525 252 وت ع كك عات مح رت جات 25 25 225355 عاك ب جادت 2ج 2 3125ن جات دجايت بنج 3 59ج حت ايت وك جك داكا حم ع داهج 2525 55 عا اجا 1/16 
نيازهاى ثابت و نيازهاى متغير لت را تا ا م بص ا تي تعر م م ما اا اي ا 317 
قوانين كنترل كننده حا 0 0 رول 
جبر تاريخ از دو ديدكاه ا ا ا لت ا اي ا ا و اد ب ااا ص رت يو ا ا ا ا ا ا عر و ده يا ا ا 2 ل د در و ا 91/6 
اشاره ما اي ب قي ا صا ا مي صا ا صا صا ا و يا ا قي اا ا واي صا ا ات تأ ص تن ات قي جا اي يي ياي رات ب تاج تأت أل مي سي تأ جا قا سات وأا 9/81 
آيا ايدئولوزى هم كهنه مىشود؟ ااا اا ااا ااا ااا سا2 91 
نظر ما ركسيسم ا ن ا نا ا نا نا نا اا اا اا اا ااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااالاا2 32 9 
نظر راسل ااا ااا 000 1 1 1 ز 1 1[ ااا 0 
برخى قوانين اسلام» مدارى است نه مرحلهاى موه عاو لا ممع جاو جاع ده عاد لوعت ددجاو حانج د جاده ل عه ع واو له مه د عاداك عام دعأو ل جاع 2 ماوت مانن دعاو أ عا د مادج 9 
نيروى محرّى تاريخ جيست؟ ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا اا ا ا ا اا اا ااا ااا ااا ااا ااا انان 
اشاره ان اح انا ا اح نا اح حا ا احا نا ا ا ا اا ا ا ا ااا ااا اا ااااااا ااااااااا ااااااا ا ااااااااااااااااااالاس 9913 
تركيب جامعة انسانى حكونه تركيبى است؟ اا را كد عا ل كا لا نك جر لد كات كرك ا ار د رط ا اك كر ا ا د ا رك حا م اد ا فر ا ا 1 510111 
نظر ابن خلدون بادا د ااا عا عن دايا مايا اك ا اا قا حال قا جاح سانا اق ا ات حا افر جاح ماع ساق اك ا ساي اق ضر جاح اط اق وك تاب عا قال شا جاح عاط جا ا ا اجا ال تاب سلطا بي حال لبا سح ل 99/0903 
نظر جرجى زيدان حا 0ن 
دو نمونة تاريخى اال ا يي ا ا يت ما تا ع ا ات واي امات ات د جات جعت ان تيح بد كت ات جه جد جا ات حوب وخ بك عاو وماك ا ل اي 1 951/7 
سخن على الوردى ا ل ل 
١‏ نظرية جبر اقتصادى تاريخ و بررسى آن 0 0/000 


تفاوت نهضتهاى ييامبران و ساير نهضتها ل 
آيا جنكهاى فكرى و عقيدتى جنكهاى طبقاتى است؟ 000 0 0 0 
مسئلة «تبليغ » در مار كسيسم اذام ساو جره ماو اند م حا اندم مجر مد كج م ماه دسو د جام م كه داك وام دنه مكحام ع أنه مك واد دارمو د واد ع كه بك واما دس من وام مات له 6 ٠*1‏ 
" نظرية جبر اقتصادى تاريخ و بررسى آن ولواح د لح كلك 5 ج20 ارود جه كيد ف جد د ددا اد كناك اباد لاا اد اسار ا ل لكا ا ا 1 01101 
اشاره تدعا امات مع ع كا ان ل مات لاقف كات له عه ات عع جعت مه عت مره كك كان تا لت كل كعات افا عه اك عات لك عاك ب عاد عانق هت 6ك 192 
دو تفسير از زيربنا بودن اقتصاد تدك عدت ادك تم دان جك دك ننه كح د دك د دالا كات كا لوكت ار درت رام ا الا لا كات ار ا 11 
آيا در انسان فقط غريزة تلاش براى معاش اصيل است؟ م م العامة يد رم ف 8101 
آيا وجدان فكرى بشر مستقل است يا تابع؟ ا ا اح اا اااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااا 11 
تأثير متقابل غرايز انسان در يكديكر مع ا 0 
جامعه و تاريخ از نظر قران اا ا ا ا ا ااا اا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا 39 
اشاره نحن ادن عع د درك عل لكر نفد كذ كاد ل قاد ححا عفد د عر لد لذن كات اح تراد مرح عق كد اد كدت كاد لدعا كاد حر ع لعز يد كدت عد تارك رد مك عق ار للد لذت كي درك د جرت عاد 2 كنا كن كد تكد درك عا 3 0 11101012 
آيا قرآن براى جامعة بشرى شخصيت قائل است؟ با ا ا 
سخن علامة طباطبايى (ره) اح احاح اح احاااححاحاا اااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااا 37 
ايات قران در اين زمينه ا 0 ون 
فكر انسان انعكاس محيط نيست عع وا ا ع در م زه اا وان تاك ع بي يا ا ا ع عي يا ع ا ا بات ما يع عي بي ع ا ا ان اا ري يه حي عه ات ا سات اك عر كيد 1708 * 
تاريخ صرفاً جنك طبقاتى نيست 1 ا 1313000010 
آيا اخلاق» مطلق است يا نسبى؟ ا ل صا قاعم ملو جا اي 
اشاره عمد 215 د الوا يون داع نا عا د حا كردا يون يلع عاد كه د حيط دك واد يرن كن ا كه درن حي دل ا لبون حلت اه درك حا د رساك ابي داع كه دن حا د رحا يرن دقع ذا عه برو حاط الروك يون ا ا 2 119 
معيار اخلاق جيست؟ و ا ا ل ا اا جا قرا ما عا ات ل قلات بل عا فم لم ا 
نظر كانت لل ا 000 0م 
نظر راسل له ف طهع معدم ف فرقم ادو ش مع ده حم الف ا ا ا ا د ع ا د ةما ا 
نظرية ديكر حا ا ا ااا ا ااا ااا اا ااا ااا ااا ا اا ااا ا ااا اا ااا ا ا ااا اا اا ااا اا اس 1 3 
بررسى 0369 نإو تناد عاد رد سو رد عر ارد مك عدف راح 5 رد عر 90 كيد اعد و ص رد در 01 عرد 2 د جرع صو لاد وكرت اع صر 90216 ل عرد جك د ا مرو د 6 7017201 
فرق ميان «اخلاق» و «آداب» - امام مقاط دع لبت دعوم ماحد وام جع ابت معام نالب ا طم بط روما ناقرب عا ملل با م شر لام جا اح امات ولج لما ددجو 10 119 


اشاره جام ف اا عي ات يه ل وت جا ما ري ات قب ا عي لك ات عي ا ا عي ات عه ا وا ا ا با عي موا عه قمع اه عند هود عب و عي كه جا 01 
اسلام و نيازهاى جهان امروز 00 0 ان 
اشاره ا اش ماش سب ست ست مما اما وج د 812 
اصل نياز اا 0 00 
سخن ييامبر صلى الله عليه و آله ااااا اا اااااااا اا ااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااا2 16 
نياز بشر امروز سس ]له 
نفاق» بزركترين يديدة عصر ما 2 ->2>2>2>2>2>2>2>2>2>2>2>2929١27272>29؟>79792929707>272072ا73‏ 2 ااا ااا اند 
ايمان» ياي همه مقدسات د 5 عا م مجو سا كت ودادو دادع د دادك ل كت موادي دادع د جاد ا ع3 وماد هاداد د كوهد د تاكد جاده د 5 2 معاد عو جد دعاك عد ج22 3:00 
ريشة رو ىكردانى از دين در اعصار اخير ا ادن 
اشتباهات كليسا 5 25135/53362512 2153363593333 353539 35554253 392538533 3575323 3555423393533233 82125292538233 : 
تأثير اسلام در تمدن ارويا مئال شمر قذي مل ا كرد لله لاد 0.2 
شواهدى بر موضوعات سدكانه: حي ا ا اا ورا اا اا د ا ا قا ا قف لب ع د ا دامر ا وي اا 0/5 
١.ارزش‏ دادن به شخصيت انسانى حب 00 

؟. حق عقل در حريم دين ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا اا ا اا ا ا ا اا اا ااا ا ااا ااا ااا سا ا سال لس 

". احترام به عمل و سخت كوشى ا ا ا اح نا ا احا اا انا ا اا ا اا ا اا ا ااا ااا ااا ا 0/2 
نيازهاى بشر امروز از نظر اقبال لاهورى اله اده وا مدو عو اواو قود عطاق دوجا واد دد2 وأواداو او و 12د مم2 واد عبد ددم واوا م0090 
سه ركن قانون احتياج - احاح ناا ا اح لان ساح ااا اساسا اس سا ا اساسا الس دقعم 
قوانين اسلام در مقايسه با توسعه و تحول دنياى جديد آل جكب جبولآأل-2 72 ا ااا وو 
اشاره لحك لوط دعو نيا م عع شاي د عع ة مطااد د عادة دده عرد عوة لفااد م حاعاة مداماء بداطك 2 الاباك د عر ة جراد در ع2 اموت جرس سرت ماد درة سطرة مادو مخ رح مدني معد ادي مه دع أ 
سه طبقة اجتماعى ا 00 زول 
راز تحول تاريخ انسان ا ا اا ا 
منطق مبتنى بر اصل تغيير لمم مم م م م مم م م م م م م م م مم م م م م م م م مه مم م م م مه مم م م م م م مه مم م م م م م م مم مه مم م م مم م مه مم م م مم م مه م م مه مم مه م مم مم عم م ع ل مس كع 
باسخ ا ام ات ديا له ليام يالا قي طلا ل ماح انا لوح وأا لاطا اال عا ديا ناماع ديا لوط عا زه لدق اعد يلاعا واد دلا اداج 6ع 
منطق دوم: قانون زندكى بشر متغير است مط دم جم ع لخد وم م تمل دع جع عند دمع د مددم بع م مم جم دوواد دوع دده وام جمد دوو معد سد د مجر سداد مدن 78:2 


مسئلة عصمت زمان دعن كعد كص سودت دم دوه د نم نومك مسو دح ل سدواه تددم عمدو مسد دس تددس دك تدوع د عد سدم دن وبع 
وظيفة ما لمم م مم م ممه مم م مم م ممم مم م مم م ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه مم م مه مم م م م مه مم م مم م مم م مم م م م مم ممع قلع 
اصالت عقل در اسلام ا وي رز 
عدم توجه اسلام به شكلهاى زندكى و توجه به روح زندكى دا شا م ا ااا ام اا 101021 
داستان أقا شيخ على زاهد لاعن ع ماه مع ادن موه د د عاا ده عاد عام ع عدج دن عام و داه عدن عدج دواد ده داه عل ده د د ادف رت ده وان م جد ع اك مجه عام دوج ادك قاع 1/116 
فهرستها لل ا ص ص وس مص مض ص ةداع عا مد و وو ناد عا 
اشاره 1د كوم فووا طعي ممه ام حي لا حر حاب رك عر مرا ايه حدر ام رع اج كرك ات مامه حارج ع رع اك مركم جات ماي اي شدي ا كرح اك كه جات ماي اي حي ا قرع اا راك ا خا جر ا عرس ام ات ما ا ار ا رب 31/16 
فهرست آيات قرآن كريم 0 اران 
فهرست احاديث مع ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا عاك ات لق عه مف اماه و ل ا ادك د 1/2/0 
فهرست اشعار عربى اح ا ا ناح ا احا نا احا ا اا احا ا اا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا ا ا ا ا اا ا ااا اا ااا اا ا ااا ااا ااا ا اا ا ااا اا ا ا اا ا اس اح لس س3 أ 
فهرست اشعار فارسى ل ا ناما و اكات لاد دكا عا ترح يد رن كو جو يت كا ع حر اكد رن ع رو د حرا عاد ترك حي كرت 6د وه ع م رع يد كت 5306 56 دع عاد لوك لذت ل ورد و ذا علد 2 107 
فهرست اسامى اشخاص ميات ل مما اي فأ و فق واي ات و اق قي صا ات قرا ماص اق كلتو يا صا ص رجا داج جا لاك تو ذو عاق صن يا ماص اق لاك رو و صا حت صرح عات اك حت برا نات عاك من تا مات يأك عق توت 2 0137 
فهرست اسامى. كتب. مقالات. نشريات سمه حت نع ددع -ت مك عه نت من داح نرت وناك سركت ند من داع حرت ع نك سته حت مضه ددع حت متك عه نرت مه سناع نت دن سعخم ضوخ كعنم د ب 1 


فقه و حقوق 
مشخصات كتاب 


نام كتاب: فقه و حقوق( مجموعه آثار) موضوع: فقه استدلالى نويسنده: مطهرى» شهيد مرتضى تاريخ وفات مؤلف: 8 هق 


زبان: فارسى قطع: وزيرى تعداد جلد: " تاريخ نشر: ه ق نوبت جاي: اول مكان جاب: قم- ايران 
ست بخ : ب: قم 

١5دلج‎ 

مشخصات كتاب 


نام كتاب: فقه و حقوق( مجموعه آثار) موضوع: فقه استدلالى نو يسنده: مطهرى» شهيد مرتضى تاريخ وفات مؤلف: 8 هق 


زبان: فارسى قطع: وزيرى تعداد جلد: " تاريخ نشر: ه ق نوبت جاب: اول مكان جاب: قم- ايران 
جلد نوزدهم 
اشارة 


[مقدمه] 

:. 
كتاب حاضر جلد نوزدهم- و جلد اول از بخش «فقه و حقوق»- مجموعه آثار استاد شهيد آيهُ الله مطهرى را تشكيل مى دهد و 
مشتمل است بر كتابهاى نظام حقوق زن در اسلام» مسأل حجابء ياسخهاى استاد به نقدهايى بر كتاب مسأل حجاب و اخلاق 
جنسى. بنابراين همه مطالب كتاب در اطراف حقوق و مسائل مربوط به زن مىباشد و ازاين جهت داراى امتياز مىباشد. در 
واقع آثار قلمى استاد شهيد دربارة مسأله زن در اين مجلد از «مجموعه آثار» كرد آمده استء كرجه در اين موضوع, 
سخنرانيهايى نيز از آن متفكر شهيد باقى است و به فضل خدا در مجلدات بعدى قرار خواهد كرفت. 
توضيحات لازم دربارة دو كتاب نظام حقوق زن در اسلام و مسأل حجاب در مقدمههاى آنها داده شده است. مطلب اضافه اين 
است كه يس از بيروزى انقلاب اسلامىء استاد شهيد شروع به نكارش مقدمة جديدى براى كتاب مسأل حجاب با توجه به 
فضاى جديد حاكم بر كشور و دنياى اسلام نمودند. اين مقدمه به اتمام نرسيد و استاد به شهادت رسيدند. ما در «مجموعه 
آثار» اين مقدمه را- هرجند ناقص - در ابتداى اين كتاب قرار داديم. 
نكتةُ مهم دربارة اين دو كتابء تأثير شكرفى است كه بر جوٌ فاسد و مسموم قبل از انقلاب اسلامى در كشور داشته است از نظر 
تضعيف آن جوٌ و خنثى كردن سياستهاى استعمارى رزيم شاهنشاهى در خصوص ترويج روابط آزاد زن و مرد و فاسد كردن 
جايةصضوض] تحرانات و حيية بره 3 قاد كات اه دن قور و اله عد اق القلاب امتللانن جد كركذا متام افكار راطق 
اسلام در اين مسائل و خنثى كردن تبليغات كذشته تأثير بسزا داشته است و همجنان خواهد داشت» 
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خصوف] داع ا قلخاف به لبون ابن وميه اف امك يافقه اس 

اما كتاب ياسخهاى استاد مشتمل است بر نقدهاى يكى از فضلا بر كتاب مسأل حجاب و ياسخهاى استاد به آن نقدها. توضيح 
اينكه در سال ١759‏ هجرى شمسى يكى از فضلا در حاشيةٌ نسخداى از جاب سوم اين كتاب, نظرات انتقادى خود را مرقوم 
نموده و آن را در اختيار استاد شهيد مى كذارد, و استاد نيز ياسخهاى خود را در ذيل آن نقدها مىنككارند. از آنجا كه اين 
نقدها و ياسخها براى عموم نيز قابل استفاده و مفيد بود اقدام به جاب آن كرديد. در هر نقد و ياسخى ابتدا متن كتاب مسألة 
حجاب با ذكر صفحة آن مطابق با همين مجلد از «مجموعه آثارا» سيس نقد آن متن با حروف ريزتر و به دنبال آن ياسخ استاد 
با حروف سياه و عرض كمتر ذكر كرديده است. 

مطالعةٌ اين كتاب علاوه بر اينكه تا حدى روش فقهى استاد را آشكار مىسازد» نشان مىدهد كه حككونه استاد شهيد كه از يكك 
سو با تز استعمارى «اسلام منهاى روحانيت» مبارزه مى كند تا آنجا كه جان خود را در اين راه فدا مىنمايد» از سوى ديكر با 
جمود و تحتجر درمى آويزد؛ واين نيست مككر ناشى از جند بعدى بودن شخصيت و ييمودن صراط مستقيم اسلام كه لاجرم با 
انحرافهاى مختلف ناساز كار است. 

ياسخهاى استاد در اين كتاب. شامل نكات بديع و ناب فقهى است كه خصوصاً براى اهل فن مغتنم است و نكته جالب توجه 
در آنهاء شباهتى است كه ميان اين ياسخها و ياسخها و آراء فقهى امام خمينى (ره) حتى از نظر لحن سخن مشاهده مى شود. 
كتاب اخلاق جنسى نيز در اصل مقالاتى بوده است كه در حدود سال 187 در مجلهُ «مكتب اسلام» به جاب مىرسيده و بعداً 
به صورت كتاب درآ مده است و در واقع تطبيقى است ميان اخلاق جنسى در اسلام و جهان غرب. 

اميد است اين مجلد از «مجموعه آثار) استاد شهيد نيز همجون مجلدات قبلى مورد استقبال مردم شريف ايران و ساير فارسى 
زبانان قرار كيرد و موجبات رضايت آنها را فراهم آورد» همانها كه بارها ما را با سياسهاى خود تشويق نمودهاند. 

از خداى متعال توفيق بيشتر مسألت مى كليم. 

نيمه شعبان 167١‏ برابر با سوم آذر ١1/8‏ 
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اشاره 
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مقدمه 


مقتضياث عضر ما أبجات. م ىكند كه سيارئ از سائل مجدداً موره اززيابى قرار كيرة ويه ارزبابيهائ كذشته بسئده نشوة. 
«نظام حقوق و تكاليف خانوادكى» از جملة اين سلسله مسائل است. 
دراين عصرء به عللى كه بعداً به آنها اشاره خواهم كرد جنين فرض شده كه مسألة اساسى در اين زمينه «آزادى» زن و 


«تساوى حقوق» او با مرد است؛ همهُ مسائل ديكر فرع انق ذو مسأله است: 


ولى ان نظر :ما اشاس تريخ مسأله در مورد «نظام حقوق خانواد كى»- و لا اقل در رديف مسائل اساسى- اين است كه آيا نظام 
خانوادكى نظامى است مستقل از ساير نظامات اجتماعى» و منطق و معيار ويزهاى دارد جدا از منطقها و معيارهايى كه در ساير 
تأسيسات اجتماعى به كار مى رود يا هيج كونه تفاوتى ميان اين واحد اجتماعى با ساير واحدها نيست؛ بر اين واحد همان منطق 
و همان فلسفه و همان معيارها حاكم است كه بر ساير واحدها و مؤسسات اجتماعى؟. 

ريشة اين ترديد» «دوجنسى» بودن دو ركن اصلى اين واحد از يكك طرف و توالى نسلى والدين و فرزندان از جانب ديكر است. 
دستكاه 
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آفرينش» اعضاى اين واحد را در وضعهاى «نامشابه» و ناهمسانى و با كيفيات و جكونكيهاى مختلفى قرار داده است. اجتماع 
خانوادكى اجتماعى است «طبيعى- قراردادى» يعنى حد متوسطى است ميان يكك اجتماع غريزى (مانند اجتماع زنبور عسل و 
موريانه كه همه حدود و حقوق و مقررات از جانب طبيعت معين شده و امكان سرييجى نيست) و يكك اجتماع قراردادى (مانند 
اجتماع مدنى انسانها كه كمتر جنبةُ طبيعى و غريزى دارد). 

جنانكه مى دانيم قدماى فلاسفه. فلسفة زندكى خانوادكى را بخش مستقلى از «حكمت عملى) مى شمردند و معتقد به منطق و 
معيار جداكانهاى براى اين بخش از حيات انسانى بودند. افلاطون در رسال جمهوريت و ارسطو در كتاب سياست و بوعلى در 
كتاب الشفاء با جنين ديدى و از اين زاويه به موضوع نككريستهاند. 

در مورد حقوق زن در اجتماع نيز طبعاً جنين ترديد و يرسشى هست كه آيا حقوق طبيعى و انسانى زن و مرد همانند و متشابه 
است يا ناهمانند و نامتشابه؟ يعنى آيا خلقت و طبيعت كه يكك سلسله حقوق به انسانها ارزانى داشته است» آن حقوق را 
دوجنسى آفريده است يا يكك جنسى؟ آيا «ذكوريت» و «انوثيت» در حقوق و تكاليف اجتماعى راه يافته است يا از نظر طبيعت 
ودر منطق تكوين و آفرينش» حقوق يكك جنسى است؟. 

در دنياى غربء از قرن هفدهم به بعد, يا به ياى نهضتهاى علمى و فلسفىء نهضتى در زمينة مسائل اجتماعى و به نام «حقوق 
بشرا صورت كرفت. نويسند كان و متفكران قرن هفدهم و هجدهم افكار خويش را در بارة حقوق طبيعى و فطرى و غير قابل 
سلب بشر با يشتكار قابل تحسينى در ميان مردم بخش كردند. زان زاكك روسو و ولتر و منتسكيو از اين كروه نويسند كان و 
متفكرانند. اين كروه حق عظيمى بر جامعة بشريت دارند. شايد بتوان ادعا كرد كه حق اينها بر جامعة بشريت از حق مكتشفان و 
مخترعان بزركك كمتر نيست. 
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اصل اساسى مورد توجه اين كروه اين نكته بود كه انسان بالفطره و به فرمان خلقت و طبيعت» واجد يكك سلسله حقوق و 
آزاديهاست. اين حقوق و آزاديها را هيج فرد يا كروه به هيج عنوان و با هيج نام نمى توانند از فرد يا قومى سلب كنند؛ حتى 
خود صاحب حق نيز نمىتواند به ميل و اراده خودء آنها را به غير منتقل نمايد و خود را از اينها عريان و منسلخ سازد؛ و همة 
مردم اعم از حاكم و محكوم, سفيد و سياه ثروتمند و مستمند در اين حقوق و آزاديها با يكديكر «متساوى» و برابرند. 

اين نهضت فكرى و اجتماعى ثمرات خود را ظاهر ساخت؛ اولين بار در انككلستان و سيس در امريكا و بعد در فرانسه به صورت 
انقلابها و تغيير نظامها و امضاى اعلاميهها بروز و ظهور نمود و به تدريج به نقاط ديكر سرايت كرد. 

در قرن نوزدهم افكار تازهاى در زمينة حقوق انسانها در مسائل اقتصادى و اجتماعى و سياسى ييدا شد و تحولات ديكرى رخ 
داد كه منتهى به ظهور سوسياليزم و لزوم تخصيص منافع به طبقات زحمتكش و انتقال حكومت از طبقهُ سرمايهدار به مدافعان 


طبقة كار كر كرديد. 

تا اواخر قرن نوزدهم و اوايل قرن بيستمء آنجه در بار حقوق انسانها كفتكو شده و يا عملًا اقدامى صورت كرفته» مربوط است 
به حقوق ملتها در برابر دولتها ويا حقوق طبقة كاركر و زحمتكش در برابر طبقةُ كارفرما و ارباب. در قرن بيستم مسأل «حقوق 
زن» در برابر «حقوق مرد» مطرح شد و براى اولين بار در اعلامية جهانى حقوق بشر- كه يس از جنكك جهانى دوم در سال 
8 ميلادى از طرف سازمان ملل متحد منتشر كشت- تساوى حقوق زن و مرد صريحاً اعلام شد. 

در همه نهضتهاى اجتماعى غرب از قرن هفدهم تا قرن حاضرء محور اصلى دو جيز بود: «آزادى» و «تساوى»» و نظر به اينكه 
نهضت حقوق زن در غرب دنبالة ساير نهضتها بود و بعلا-وه تاريخ حقوق زن در ارويا از نظر آزاديها و برابريها فوق العاده 
مرارتبار بود» در اين مورد نيز جز در بارة «آزادى» و «تساوى» سخن نرفت. 
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ييشكامان اين نهضتء آزادى زن و تساوى حقوق او را با مرد مكمل و متمم نهضت حقوق بشر- كه از قرن هفدهم عنوان شده 
بود- دانستند و مدعى شدند كه بدون تأمين آزادى زن و تساوى حقوق او با مرد سخن از آزادى و حقوق بشر بى معنى است» 
و بعلاوه همهُ مشكلات خانوادكى ناشى از عدم آزادى زن و عدم تساوى حقوق او با مرد است و با تأمين اين جهت» مشكلات 
خانوادكَى يكجا حل مى شود. 

در اين نهضتء آنجه ما آن را «مسألة اساسى در نظام حقوق خانواد كى» خوانديم» يعنى اينكه آيا اين نظام بالطبع نظام مستقلى 
است و منطق و معيارى دارد جدا از منطق و معيار ساير مؤسسات اجتماعى يا نه» به فراموشى سيرده شد. آنجه اذهان را به خود 
معطوف ساخته بود همان تعميم اصل آزادى واصل تساوى در مورد زنان نسبت به مردان بود. به عبارت ديكر» در مورد 
حقوق زن نيز تنها موضوع بحثء «حقوق طبيعى و فطرى و غير قابل سلب بشر) بود و بس. همه سخنها در اطراف اين يكك 
مطلب دور زد كه زن با مرد در انسانيت شريكك است و يكك انسان تمام عيار است» يس بايد از حقوق فطرى و غير قابل سلب 
بشر مانند مرد و برابر با او برخوردار باشد. 

در برخى از فصول اين كتاب در بار «منابع حقوق طبيعى» بحث نسبتاً كافى شده است. در آنجا ثابت كردهايم كه اساس و 
مبناى حقوق طبيعى و فطرى» خود طبيعت است؛ يعنى اكر انسان از حقوق خاصى برخوردار است كه اسب و كوسفند و مرغ و 
ماهى از آنها بىبهرهاند» ريشهاش طبيعت و خلقت و آفرينش استء و اكر انسانها همه در حقوق طبيعى مساوى هستند و همه 
بايد «آزاد) زيست كنند فرمانى است كه در متن خلقت صادر شده استء دليلى غير از آن ندارد؛ دانشمندان طرفدار تساوى و 
آزادى به عنوان حقوق فطرى انسانها نيز دليلى جز اين نداشتند. طبعاً در مسأل اساسى نظام خانواد كى نيز مرجع و مأخذى جز 
اكنون بايد ببينيم جرا مسألهاى كه ما آن را مسأل اساسى در نظام حقوق خانوادكى ناميديم» مورد توجه واقع نشد. آيا در يرتو 
علوم 
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امروز معلوم شد كه تفاوت و اختلاف زن و مرد يكك تفاوت سادة عضوى است و در اساس ساختمان جسمى و روحى آنها و 
حقوقى كه به آنها تعلق مى كيرد و مسئوليتهايى كه بايد بر عهده بككيرند تأثيرى ندارد» و بدين جهت در فلسفههاى اجتماعى 
اروز نايع .عدا كانه توا -آ ىجان نشد 


اتفاقا قضيه برعكس است؛ در يرتو اكتشافات و بيشرفتهاى علمى زيستى و روانى» تفاوتهاى دو جنس روشتتر و مستدلتر ككشت 


و مادر برخى از فصول اين كتاب با استناد به تحقيقات زيسستشناسان و فيزيولوزيستها و روانشناسان در اين باره بحث 
كردهايم. با همة اينها مسألهُ اساسى به فراموشى سيرده شد و اين مايه شكفتى است. 

منشأ اين بى توجهى شايد اين است كه اين نهضت خيلى عجولا-نه صورت كرفت. لذا اين نهضت در عين اينكه يكك سلسله 
بدبختيها راااز زن كرفتء بدبختيها و بيجا ركيهاى ديكرى براى او و براى جامعة بشريت به ارمغان آورد. بعداً در فصول اين 
كتاب خواهيم ديد كه زن غربى تا اوايل قرن بيستم از سادهترين و بيش يا افتاده ترين حقوق محروم بوده است و تنها در اوايل 
قرن بيستم بود كه مردم مغرب زمين به فكر جبران ما فات افتادند و جون اين نهضت دنبالة نهضتهاى ديكر در زمينة «تساوى)» و 
«آزادى» بود همه معجزدها را از معنى اين دو كلمه خواستند غافل از اينكه تساوى و آزادى مربوط است به رابطةٌ بشرها با 
يكدركز أن ان يت كه شترتل ويه قوال طلاات وتساوئ :و ازادق: صق اسان تنا هو اسان امبك)4:زن ان 1 جهت كه انان 
اسك نافد هر الجناف ركو ]ذاه افركةو كيه اسك وار ترق مساوق فيزديتد اكول ون افساتن است: ا جكر كيهاف 
خاص و مرد انسانى است با جكونكيهاى ديكر. زن و مرد در انسانيت «برابرند» ولى دوكونه انسانند با دوكونه خصلتها و 
دوكونه روانشناسىء و اين اختلاءف ناشى از عوامل جغرافيايى و يا تاريخى و اجتماعى نيست بلكه طرح آن در متن آفرينش 
ريخته شده. طبيعت از اين د وكونكىها هدف داشته است و ه ركونه عملى بر ضد طبيعت و فطرت عوارض نامطلوبى به بار 
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مى آورد. ما همانطور كه آزادى و برابرى انسانها- و از آن جمله زن و مرد- را از طبيعت الهام كرفتهايم» درس «يكك كونكى) 
يا «دوكونكى)» حقوق زن و مرد را و همجنين اينكه اجتماع خانوادكى يكك اجتماع لااقل نيمه طبيعى است يا نه بايد از طبيعت 
الهام بككيريم. اين مسأله لااقل قابل طرح هست كه آيا دوجنسى شدن حيوانات- و از آن جمله انسان- يكك امر تصادفى و 
اتفاقى است يا جزء طرح خلقت است؟ و آيا تفاوت دو جنس صرفاً يكك تفاوت سطحى ساده عضوى است و يا به قول 
آلكسيس كارل در هر سلول از سلولهاى انسان نشانى از جنسيت او هست؟ آيا در منطق و زبان فطرت, هر يكك از زن و مرد 
رسالتى مخصوص به خود دارند يا نه؟ آيا حقوق يكك جنسى است يا دو جنسى؟ 

آيا اخلاق و تربيت دو جنسى است يا يكك جنسى؟ مجازاتها جطور؟ و همجنين مسئوليتها و رسالتها؟. 

دراين نهضت به اين نكته توجه نشد كه مسائل ديكرى هم غير از تساوى و آزادى هست. تساوى و آزادى شرط لازماند نه 
رط كاف 

تساوى حقوق يكك مطلب است و تشابه حقوق مطلب ديكر؛ برابرى حقوق زن و مرد از نظر ارزشهاى مادى و معنوى يكك جيز 
ات و مادو ست كلن: وتهويات سق فكو هناد جيك عكد ا اشير اسشاوف) عانتقا هكاوفو 
«برابرى» با «همانندى) يكى شمرده شدء «كيفيت)») تحت الشعاع «كميت» قرار كرفت» «انسان» بودن زن موجب فراموشى «زن» 
بودن وى كرديد. 

حقيقت اين است كه اين بىتوجهى را نمى توان تنها به حساب يكك غفلت فلسفى ناشى از شتابزد كَى كذاشت؛ عوامل ديكرى 
نيز در كار بود كه مىخواست از عنوان «آزادى» و «تساوى» زن استفاده كند. 

يكى از آن عوامل اين بود كه مطامع سرمايه داران در اين جريان بىدخالت نبود. كارخانه داران براى اينكه زن را از خانه به 
كارخانه بكشند و از نيروى اقتصادى او بهرهكشى كنند» حقوق زنء استقلال اقتصادى زنء آزادى زن» تساوى حقوق زن با مرد 
راعنوان كردند و آنها بودند كه توانستند به اين خواستهها رسميت قانونى بدهند. 
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ويل دورانت در فصل نهم از كتاب لذات فلسفه يس از نقل برخى نظريات تحقي رآ ميز نسبت به زن از ارسطو و نيجه و شوينهاور 
و برخى كتب مقدس يهود واشاره به اينكه در انقلاءب فرانسه با آنكه سخن از آزادى زن هم بود اما عملًا هيج تغييرى رخ 
نداد. مى كويد: «تا حدود سال 14٠0١‏ زن به سختى داراى حقى بود كه مرد ناكزير باشد از روى قانون آن را محترم بداردا. 
آنكاه در بار علل تغيير وضع زن در قرن بيستم بحث مى كند مى كويد: «آزادى زن از عوارض انقلاب صنعتى است). سيبس به 
سخن خود جنين ادامه مى دهد: 

«... زنان كاركران ارزانترى بودند و كارفرمايان آنان را بر مردان سركش سنتكين قيمت ترجيح مىدادند. يكك قرن بيش در 
الكلستان كازتيدا كردن برمردذان دشوار كفت اما اعلاتها ان انان مىخواست كه زتان:و كود كان خوةراابة كارخائدها 
بغر ستند ... نخستين قدم براى آزادى مادران بزركك ماقانون 7 بود. به موجب اين قانونء زنان بريتانياى كبير از امتياز 
بىسابقهاى برخوردار مىشدند و آن اينكه يولى را كه به دست مىآوردند حق داشتند كه براى خود نكمّه دارند .)١‏ اين قانون 
اخلاقى عالى مسيحى را كارخانه داران مجلس عوام وضع كردند تا بتوانند زنان انككلستان را به كارخانهها بكشانند. از آن سال 
تابه امسال سودجويى مقاومتنايذيرى آنان را از بندكى و جان كندن در خانه رهانيده» كرفتار جان كندن در مغازه و 
كارخانه كرده است ...) (؟) 


تكامل ماشينيسم و رشد روزافزون توليد به ميزان بيش از حد نياز 


.)١(‏ در شرح قانون مدنى ايران» تأليف دكتر على شايكان» صفحةٌ 68" مى نويسد: «استقلالى كه زن در دارايى خود دارد و فقه 
شيعه از ابتدا آن را شناخته استء در يونان و روم و زرمن و تا جندى بيش هم در حقوق غالب كشورها وجود نداشته؛ يعنى 
مثل صغير و مجنون». محجور و از تصرف در اموال خود ممنوع بوده. در انكلستان كه سابقاً شخصيت زن در شخصيت شوهر 
محو بود دو قانون: يكى در و ديككرى در 1887 ميلادى به اسم قانون مالكيت زن شوهردارء از زن رفع حجر نمودا. 
(؟). لذات فلسفهء ص -١50‏ 185. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج219 ص: يض 

واقعى انسانها و ضرورت تحميل بر مصر ف كننده با هزاران افسون و نيرنكك وفوريت استخدام همه وسايل سمعى و بصرى و 
فكرى و احساسى و ذوقى و هنرى و شهوانى براى تبديل انسانها به صورت عامل بىارادة مصرف. بار ديكر ايجاب كرد كه 
سرمايهدارى از وجود زن بهرهكشى كند اما نه از نيروى بدنى و قدرت كار زن به صورت يكك كاركر ساده و شريكك با مرد در 
توليدء بلكه از نيروى جاذبه و زيبايى او واز كرو كذاشتن شرافت و حيثيتش و از قدرت افسونكرى او در تسخير انديشهها و 
ارادهها و مسخ آنها ودر تحميل مصرف بر مصر ف كننده؛ و بديهى است كه همه اينها به حساب آزادى او و تساوىاش با مرد 
كذاشته شد. 

سياست نيز از استخدام اين عامل غافل نماند؛ ماجراهايش را مرتب در جرايد و مجلات مىخوانيد. در همةٌ اينها از وجود زن 
بهرهمكشى شد و زن وسيلهاى براى اجراى مقاصد مرد قرار كرفت اما در زير سريوش آزادى و تساوى. 

بديهى است كه جوان قرن بيستم هم از اين فرصت كرانبها غفلت نكرد؛ براى اينكه از زير بار تعهدات سنتى نسبت به زن شانه 
خالى كند و ارزان و رايكان او را شكار كند و به جنكك آورد, از همه بيشتر بر بيجا ركى زن و تبعيضهاى ناروا نسبت به او 
اشكك تمساح ريختء تا آنجا كه به خاطر اينكه در اين جهاد مقدس! بهتر شركت كند ازدواج خود را تا حدود جهل سالكى به 


تأخير انداخت و احياناً براى هميشه «مجرد)! ماند!!!. 


شكك نيست كه قرن ما يكك سلسله بدبختيها از زن كرفت» ولى سخن در اين است كه يكك سلسله بدبختيهاى ديكر براى او 
ارمغان آوردء جرا؟ آآيا زن محكوم است به يكى از اين دو سختى و جبراً بايد يكى را انتخاب كند؟ يا هيج مانعى ندارد كه هم 
بدبختيهاى قديم خود را طرد كند و هم بدبختيهاى جديد را؟. 

حقيقت اين است كه هيج جبرى وجود ندارد. بدبختيهاى قديم غالباً معلول اين جهت بود كه انسان بودن زن به فراموشى 
ركه ده 
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بود و بدبختيهاى جديد از آن است كه عمدا يا سهواً زن بودن زن و موقع طبيعى و فطرىاشء رسالتش» مدارشء تقاضاهاى 
غروتق اشن امهذاد هاف ورؤدائن بهدفراموقي شيردة شد سسب 

عجب اين است كه هنكامى كه از اختلافات فطرى و طبيعى زن و مرد سخن مىرودء كروهى آن را به عنوان نقص زن و كمال 
مرد و بالأخره جيزى كه موجب يكك سلسله برخورداريها براى مرد و يكك سلسله محروميتها براى زن است تلقى مى كنند» غافل 
ازايتكه نقص و كمال مطرح نيست؛ دستكاه آفرينش نخواسته يكى را كامل و ديكرى را ناقص» يكى را برخوردار و ديكرى 
را محروم و مغبون بيافريند. 

اين كروه يس از اين تلقى منطقى و حكيمانه! مى كويند بسيار خوبء حالا كه در طبيعت جنين ظلمى بر زن شده و ضعيف و 
ناقص آفريده شدهء آيا ما هم بايد مزيد بر علت شويم و ظلمى بر ظلم بيفزاييم؟ 

آيا اكر وضع طبيعى زن را به فراموشى بسياريم انسانى تر عمل نكردهايم؟. 

اتفاقاً قضيه برعكس است؛ عدم توجه به وضع طبيعى و فطرى زن بيشتر موجب يايمال شدن حقوق او مىكردد. اكر مرد در 
برابر زن جبهه ببندد و بككويد تو يكى و من يكىء كارهاء مسئوليتهاء بهرههاء ياداشهاء كيفرها همه بايد متشابه و همشكل باشدء 
در كارهاى سخت و سنكين بايد با من شريكك باشىء به فراخور نيروى كارت مزد بكيرى: توقع احترام و حمايت از من نداشته 
باشىء تمام هزينة زندكىات را خودت بر عهده بككيرى» در هزينة فرزندان با من شركت كنىء در مقابل خطرها خودت از 
خودت دفاع كنىء به همان اندازه كه من براى تو خرج مى كنم تو بايد براى من خرج كنى و ... دراين وقت است كه كلاه زن 
سخت يس معركه است زيرا زن بالطبع نيروى كار و توليدش از مرد كمتر است و استهلاكك ثروتش بيشتر. بعلاسوه بيمارى 
ماهانه؛ ناراحتى ايام باردارى» سختيهاى وضع حمل و حضانت كودك شيرخوار» زن را در وضعى قرار مىدهد كه به حمايت 
مرد و تعهداتى كمتر و حقوقى بيشتر نيازمند است. اختصاص به انسان ندارد؛ همه جاندارانى كه به صورت «زوج) 
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زندكى مى كنند جنيناند؛ در همةٌ اين نوع جانداران» جنس نر به حكم غريزه به حمايت جنس ماده برمى خيزد. 

در نظر كرفتن وضع طبيعى و فطرى هر يكك از زن و مرد با توجه به تساوى آنها در انسان بودن و حقوق مشترك انسانهاء زن را 
در وضع بسيار مناسبى قرار مىدهد كه نه شخصش كوبيده شود و نه شخصيتش. 

براى اينكه اندكى آكاهى بيابيم كه به فراموشى سيردن موقعيت فطرى و طبيعى هر يكك از زن و مرد و تنها تكيه بر آزادى و 
تساوى كردن به كجا منتهى مىشود, بهتر است ببينيم آنان كه بيش از ما در اين راه افتادهاند و به يايان راه رسيدهاند جه 
مى كو يند و جه مى نويسند. 

دو امجلة خواندشها شتمازة ولا ا شال +##مورهة © ترما اهامقالدائ اق مهتافة شهوتاني تحت عدوان سر كدشحهاي اذ زثان 


كار كر در جامعةٌ امريكا» نقل كرده است. اين مقاله ترجمهاى است از مجلهُ كورونت. 


اين مقاله مفصل و خواندنى است. ابتدا درد دل خانمى را نقل مىكند كه حكونه به عنوان تساوى زن و مردء رعايتهايى كه 
سانقا ازازناة كار كد شئقه كسار نفام مان لللانبو تاس رارلكل تكساودو سال كدوزاف فردا نويه مفد ودر رمه 
نداشت» ديككر امروز وجود ندارد. او مى كويد: حالا شرايط كار در كارخانة جنرال موتورز ايالت اوهايو يا به عبارت بهتر همان 
جايى كه قريب زن در حال زجر كشيدن هستند تغيير يافته است ... خانم مذكور همجنين خود را در حال نه داشتن 
يكك ماشين بخار بسيار قوى يا ياكك كردن يكك تنور فلزى 70 يوندى كه جند لحظه قبل مرد قوى هيكلى آن را برجاى كذاشته 
مى بيند و با خود مى كويد: سرتايا كوفته و مجروح شدم. او مى كويد: در هر دقيقه بايد يكك دستة 50 تا 20 اينجى را كه بالغ بر 
” يوند وزن دارد به قلابها آويزان كنم» هميشه دستهايم متورم و دردآ لود است. 

اين مقاله سيس درد دلها و تشويش و اضطرابهاى خانم ديكرى را بازكو م ىكند كه شوهرش يكك ملوان نيروى دريايى است 
ا 
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درياسالار تصميم كرفته است تعذادى ون راادز كشتى مزدان به كار يكماوه. مىتوسدة ذزاين ميان تيروى:دزرنا يكك كشت 
رابا 8٠‏ زن و 886٠‏ ملوان مرد به مأموريت فرستاد. اما وقتى اين كشتى يس از اولين سفر دريايى «مختلط») خود به بندر 
بازكشتء ترس و وحشت همسران ملوانها مورد تأييد قرار كرفتء زيرا به زودى معلوم شد كه نه تنها داستانهاى عشقى زيادى 
در كشتى اتفاق افتاده» بلكه اغلب زنان به جاى يكك نفر با جند نفر آميزش جنسى داشتهاند. 

مى نويسد: در ايالت فلوريداء نكرانى بعد از آزادى كريبانكير زنان «بيوه» كرديده است زيرا يكى از قضات اين ايالت به نام 
«توماس تستا؛ اخيراً قانونى را كه براى زنان بيوه تا 8٠١‏ دلار بخشودكى مالياتى در نظر كرفته بود غير قانونى اعلام كرده است 
واظهار مىدارد كه اين قانون تبعيضى عليه مردان به شمار مىرود. 

آنكاه اضافه مىكند: خانم مكك دانيل در دستهايش احساس سوزش مى كندءه خانم استون (آن كه شوهرش ملوان بود) دجار 
تشويش و اضطراب كرديده استء زنان بيوة ايالت فلوريدا جريمة نقدى شدهاند و سايرين هم هر يكك به سهم خود طعم 
آزادى را خواهند حجشيد. براى خيلىها اين سؤال بيش آمده است كه آيا خانمها بيش از اين جيزى كه كسب كردهاند» از 
دست ندادهاند؟ حالا ديكر بحث بىفايده است زيرا اين بازى شروع شده و تماشاجيان, تازه موفق به بيدا كردن صندليهاى خود 
شدهاند. امسال قرار است بيست و هفتمين ماده اصلاحى قانون اساسى كشور امريكا تصويب شود و به موجب آن كلية 
برتريهاى ناشى از جنسيت غير قانونى اعلام كردد ... و بدين ترتيب اظهارات رسكو باوند استاد دانشكدة حقوق هاروارد كه 
آزادى زنان را مبدأ نتايج تأسف آور مقام قانونى زن در كشور امريكا مىخواند» تحقق خواهد يذيرفت ... 

... يكى از سناتورهاى ايالت كاروليناى شمالى به نام «جى اروين» بعد از مطالعهُ جامعةُ امريكايى زنان و مردان متساوى الحقوق 
بيشنهاد مى كند: قوانين خانوادكى همه بايد تغبير كندء ديكر مردان نبايد 
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مسئول قانونى تأمين مخارج خانواده باشند ... 

اين مجله مى نويسد: خانم مكك دانيل مى كويد: يكى از زنان به علت برداشتن وزنههاى سنكين دجار خونريزى داخلى شده 
است. ما مىخواهيم به وضع سابق بركرديم» دلمان مىخواهد مردان با ما مثل زن رفتار كنند نه مثل يكك كاركر. براى 
طرفداران آزادى زنان اين موضوع خيلى ساده است كه در اتاقهاى مجلل خود بنشينند و بككويند زنان و مردان با هم برابرند 
زيرا تاكنون كذارشان به كارخاندها نيفتاده است. 


آنهنا بز تدازنف كه ينتس ونان مود كيرا ابن كقور كاين كل م در كارشتاندها كار كك وحان كسد من انق بزابرى :را 
نمى خواهم؛ زيرا انجام كارهاى مخصوص مردان از عهدهام برنمىآيد. مردان از نظر جسمى از ما قويترند واكر قرار باشد كه 
ما با آنها رقابت شغلى داشته باشيم و كارمان نسبت به كار آنها سنجيده شود, من به سهم خود ترجيح مىدهم كه از كار 
بركنار شوم. امتيازاتى راكه زنان كاركر ايالت اهايو از دست دادهاند به مراتب بيش از آن مزايايى است كه توسط قانون 
حمايت كاركران كسب كردهاند. ما شخصيت زن بودن رااز دست دادهايم. من نمى توانم بفهمم از آن وقتى كه آزاد شدهايم 
جه جيزى عايدمان شده استء البته امكان دارد عدهٌ معدودى از زنان وضعشان بهتر شده باشد ولى مسلماً ما جزء آنها نيستيم. 

اين بود خلا-صداى از آن مقاله. از محتواى مقاله ييداست كه اين بانوان از ناراحتيهايى كه به نام «آزادى» و «برابرى» بر آنها 
تحميل شده است آنجنان به ستوه آمدهاند كه دشمن اين دو كلمه شدهاند, غافل از اينكه اين دو كلمه كناهى ندارند. زن و 
درطو و اقذاةرون مادا وك هر كدام بايد در مدار خود و فلكك خود حركت نمايد ١لا‏ السَّمْسٌ يَنْبِغى : 00 درك 
عونو لةالليل للا الكار و كل فى :فلك عبض 0ع 09ل«اشرط على ادك ته يكت 1 أوامزه ووو حقيقت جامية بغر 


اين است كه دو جنس هر يكك در مدار خويش به حركت 


.8٠0 يس/‎ .)١( 
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خود ادامه دهند. آزادى و برابرى آنككاه سود مىبخشد كه هيج كدام از مدار و مسير طبيعى و فطرى خويش خارج نكردند. 
آنجه در آن جامعه ناراحتى آفريده است قيام بر ضد فرمان فطرت و طبيعت است نه جيز ديكر. 

اينكه ما مدعى هستيم مسألة «نظام حقوقى زن در خانه و اجتماع» از مسائلى است كه مجدداً بايد مورد ارزيابى قرار كيرد و به 
ارزيابيهاى كذشته بسنده نشود به معنى | ين است كه اولَّما طبيعت را راهنماى خود قرار دهيم, ثانياً از مجموع تجربيات تلخ و 
شيرين (جه در كذشته و جه در قرن حاضر) حد اكثر بهرهبردارى نماييم و تنها در اين وقت است كه نهضت حقوق زن به معنى 
واقعى تحقق مى يابد. 

قرآن كريمء به اتفاق دوست و دشمن. احياء كنندة حقوق زن است. 

مخالفان لااقل اين اندازه اعتراف دارند كه قرآن در عصر نزولش كامهاى بلندى به سود زن و حقوق انسانى او برداشت. ولى 
قرآن هركز به نام احياى زن به عنوان «انسان» و شريكك مرد در انسانيت و حقوق انسانى» زن بودن زن و مرد بودن مرد را به 
فراموشى نسيرد. به عبارت ديكرء قرآن زن را همان كونه ديد كه در طبيعت هست. از اين رو هماهنكى كامل ميان فرمانهاى 
قرآن و فرمانهاى طبيعت برقرار است؛ زن در قرآن همان زن در طبيعت است. اين دو كتاب بزركك الهى (يكى تكوينى و 
ديكرى تدوينى) با يكديكر منطبقند. درا ين سلسله مقالات اكر كار مفيد و تازهاى صورت كرفته باشد» توضيح اين انطباق و 
هماهنكى است. 

آنجه اكنون از نظر خوانندة محترم مى كذرد مجموع مقالاتى است كه به مناسبت خاصى اين بنده در سالهاى 8*- 68 در مجلةٌ 
زن روز تحت عنوان «زن در حقوق اسلامى) نشر داد و توجه فراوانى جلب كرد. براى افرادى كه سابقةٌ كار را نمىدانند ودر 
آن اوقات در جريان نبودند و اكنون مىشنوند كه اين مقالات در آن مجله اولين بار نشر يافته 
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ابحظاء قطنا رسي كنس .لق ]عمد ووذ كه كر لذ ادن شةة | لاله وا يواد ين سلسله مقالاءت انتخاب كردم و جكونه آن 


مجله حاضر شد بدون هيج دخل و تصرفى اين مقالات را جاب كند؟ از اين رو لازم مىدانم «شأن نزول» اين مقالات را بيان 
نمايم: 

در سال 50 تب تعويض قوانين مدنى در مورد حقوق خانوادكى» در سطح مجلات خصوصاً مجلات زنانه سخت بالا كرفت و 
نظر به اينكه بسيارى از ييشنهادهايى كه مىشد بر ضد نصوص مسلّم قرآن بود» طبعاً ناراحتيهايى در ميان مسلمانان ايران به 
وجود آورد. در اين ميان قاضى فقيد ابراهيم مهدوى زنجانى (عفى الله عنه) بيش از همه كرد و خاكك مىكرد و حرارت به 
خرج مىداد. مشارٌ اليه لايحداى در جهل ماده به همين منظور تنظيم كرد و در مجلة فوق الذكر جاب نمود. مجلة مزبور نيز با 
جاب صفحاتى جدولدار و به اصطلاح آن روز «كوين» از خوانند كان خود در بار جهل ماده ييشنهادى نظر خواست. مشارٌ 
اليه ضمناً وعده داد طى يكك سلسله مقالات در مجله فوق الذكر به طور مستدل از جهل ماد يبشنهادى خود دفاع نمايد. 

مقارن اين ايام يكى از مقامات محترم و مشهور روحانى تهران به اين بنده تلفن كردند و اظهار داشتند: در مجلسى با مديران 
مؤسسةٌ كيهان و مؤسسةٌ اطلاعات ملاقاتى داشتم و در بارة برخى مطالب كه در مجلات زنانة اين دو مؤسسه درج مى شود 
تذكراتى دادم. مشارٌ اليهما اظهار داشتند اكر شما مطالبى داريد بدهيد ما قول مىدهيم كه در همان مجلات عيناً جاب شود. 
معظم له يس از نقل اين جريانء به من ييشنهاد كردند كه اككر وقت و فرصت اجازه مىدهدء اين مجلات را بخوانم و برخى 
تذكرات لازم در هر شماره بدهم. بنده كفتم: من به اين صورت كه در هر شماره حاشيهاى بر كفتهاى بنويسم حاضر نيستمء 
ولى نظر به اينكه آقاى مهدوى قرار است يكك سلسله مقالات در دفاع از جهل ماده يبشنهادى خود در مجلة زن روز بنويسدء 
من حاضرم طى سلسله مقالاتى در بار همان جهل ماده در همان مجله در صفحة مقابل بحث كنم تا هر دو منطق در معرض 
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افكار عمومى قرار كيرد. معظم له از من فرصت خواستند تا بار ديكر با متصديان تماس بكي رند. مجدداً به من تلفن كردند و 
موافقت آن مجله را با اين شكل اعلام داشتند. يس از اين جريانء اين بنده نامهاى به آن مجله نوشت و آمادكى خود را براى 
دفاع از قوانين مدنى تا آن حد كه با فقه اسلام منطبق است اعلام كرد و درخواست نمود كه مقالات اين جانب و مقالات آقاى 
مهدوى دوش به دوش يكديكر ودر برابر يكديكر در آن مجله جاب شود. ضمناً يادآورى كرد كه اكر آن مجله با بيشنهاد من 
موافق است عين نامةٌ مرا به علامت موافقت جاب كند. مجله موافقت كرد و عين نامه در شمارة 41 مورخة 1/ 8/ 58 آن مجله 
حاب شد واولين مقاله در شمارة 8 درج كرديد. 

من قبلًا ضمن مطالعات خود در بارة حقوق زنء كتابى از مهدوى فقيد در اين موضوعات خوانده بودم و مدتها بود كه به منطق 
او و امثال او آشنا بودم. بعلاوه سالها بود كه حقوق زن در اسلام مورد علاقة شديد من بود و يادداشتهاى زيادى در اين زمينه 
تهيه كرده و آماده بودم. 

مقالاات مهدوى فقيد جاب شد و اين مقالات نيز رودرروى آنها قرار كرفت. طبعاً من از موضوعى شروع كردم كه مشارٌ اليه 
بحث خود را شروع كرده بود. درج اين سلسله مقالاءت مشارٌ اليه را در مشكل سختى قرار داد» ولى شش هفته بيشتر طول 
نكشيل كه با سكنة قلق ذر كذشة وابزاق هعمشة از تاسشحكوى رالخة: شد ون أن كلقن عنتة اب تسل مقالات سحا هود ارا 
باز كرد. علاقهمندان» هم از من و هم از مجله تقاضا كردند كه اين سلسله مقالات مستقلًا ادامه يابد. با اين تقاضاها موافقت شد 
و تا "” مقاله ادامه يافت. اين بود «شأن نزول» اين مقالات. 

اككر جه در اين #” مقاله فقط قسمتى از آنجه در نظر بود نكقُارش يافت و مطالب زيادى باقى ماند» ولى اين بنده به علت 
خستكى و مشاغل ديكر از تنظيم و نككارش آنها خوددارى كردم. علاقهمندان به اين مقالات از آن وقت تاكنون مكرر تقاضاى 


تجديد جاب آنها رابه صورت كتابى مستقل كردهاند واين بنله به انتظار اينكه آنها را تكميل و يكك دورةٌ كامل از «نظام 
حقوق زن در اسلام» يكجا جاب كنمء از 
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تجديد جاب خوددارى مى كردم. اخيراً جون احساس كردم كه اين انتظار از خودم جندان بجا نيستء به آنجه موجود است 
قناعت شد. 

مسائلى كه در اين سلسله مقاللات طرح شد عبارت است از: 

عواستكاري: ازدواج موقت (متعه)» زن و استقلال اجتماعى» اسلام و تجدد زندكىء مقام زن در قرآن» حيثيت و حقوق 
انسانى» مبانى طبيعى حقوق خانوادكّىء تفاوتهاى زن و مرد, مهر و نفقه. ارث» طلاق» تعدد زوجات. 

مسائلى كه باقى ماند و يادداشتهايش آماده است عبارث است از: 

حق حكومت مرد در خانواده.» حق حضانت كودكك, عده و فلسفهُ آن» زن واجتهاد وافتاء» زن و سياستء زن در مقررات 
قضايى» زن در مقررات جزايى» اخلاق و تربيت زن» يوشش زنء اخلاق جنسى (غيرت» عفاف. حيا و غيره»» مقام مادرى» زن 
و كار خارج ويكك عده مسائل ديكر. اكر خداوند توفيق عنايت فرمود» اين قسمت نيز بعداً جمع و تدوين و به صورت جلد 
دوم جاب و منتشر خواهد شد. 

ا خخداوند توشق وهدايث مسألت: مى تمايد: 

قلهك, 7١8‏ شهريور ماه 7ه شمسى. 

مطابق دوم رمضان المباركك ؟15 قمرى. 

مرتضى مطهرى 
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ييشكفتار 
اشاره 


* مشكل جهانى روابط خانواد كى. 

* مستقل باشيم يا از غرب تقليد كنيم؟. 

* جبر تاريخ. 

* ما و قانون اساسى. 

* عواطف مذهبى جامعةٌ ايرانى 
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ييشكفتار خوشوقتم كه مجله زن روز درخواست مرا راجع به بحث در بار ييشنهادهاى جهل كانه آن مجله براى تغيير مواد 
قانون مدنى ايران در مسائل مربوط به امور خانوادكى يذيرفت و در شمارة ييش آمادكى خود را براى درج اين سلسله مقالات 


ضمن نشر نامة اين جانب اعلام كرد. 


من اين فرصت را مغتنم مى شمارم كه به اين وسيله كوشهاى از فلسفة اجتماعى اسلام را با جوانان در ميان مى كذارم. 

اميدوارم بتوانم ذهن آنها را در بار مسائل مربوط به روابط خانوادكى از نظر اسلام روشن كنم. 

همان طورى كه در نامة خودم متذكر شدم, من نمىخواهم از قانون مدنى دفاع كنم و آن را كامل و جامع و صد در صد 
منطبق با قوانين اسلامى و موازين صحيح اجتماعى معرفى كنم؛ شايد خود من هم ايرادهايى به آن داشته باشم؛ و هم 
نمى خواهم روشى را كه در ميان اكثريت مردم ما معمول بوده صحيح و منطبق با عدالت بدانم. برعكسء من هم به وضوح 
بى نظميها و نابسامانيهايى در روابط خانوادكى مشاهده مى كنم و معتقدم بايد اصلاحات اساسى در اين زمينه به عمل آيد. 

اما بر خلاف كسانى نظير نويسند كان كتاب انتقاد بر قوانين اساسى و مدنى ايران و كتاب بيمان مقدس يا ميثاق ازدواج مردان 
ايرانى را صد در صد تبرئه نم ى كنم و آنها را 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج219 ص: 58 

بى تقصير معرفى نمىنمايم و تمام كناهان زابة كردن قانون مدثى نمىاندازم و كناه قانون مدنى را تبعيت از فقه اسلام 
نمىدانم و يكانه راه اصلاح را تغيير مواد قانون مدنى نمى شناسم. من آن عده از قوانين اسلامى را كه مربوط به حقوق زوجين 
و روابط آنها با يكديكر يا فرزندان يا افراد خارج است و روى آنها انككشت كذاشته شده و ييشنهاد براى تغيير آنها داده شده 
استء يكك يكك در اين سلسله مقالاءت مطرح مىكنم و ثابت م ىكنم كه اين قوانين با ملاحظات دقيق روانى و طبيعى و 
اجتماعى همراه اسث و حيثئيت و شرافت انسانى زن و مرد متساوياً در آنها ملحوظ شده اسث و در صورث عمل و حسن اجر 
تترين ضامح حسن روابظ خخانواد كى است: 

از خوانند كان محترم اجازه مى خواهم يبش از ورود در مسائل مورد نظر جند نكته را با آنها در ميان بككذارم: 


مشكل جهانى روابط خانوادكى 


.١‏ مشكل روابط خانوادكى در عصر ما نه آنجنان سهل و ساده است كه بتوان با ير كردن كوين از طرف يسران و دختران يا 
تشكيل سمينارهايى از نوع سمينارهايى كه ديديم و شنيديم كه در جه سطح فكرى است,ء آن را حل كرد و نه مخصوص 
كشور و هملكت ماست و نه ديكران آن واخل كردهائد و يا مدعى خل واقعى آن هستند. 

ويل دورانت فيلسوف و نويسندة معروف تاريخ تمدن مى كويد: 

«اكر فرض كنيم در سال 7٠٠٠١‏ مسيحى هستيم و بخواهيم بدانيم كه بزركترين حادثة ربع اول قرن بيستم جه بوده استء متوجه 
خواهيم شد كه اين حادثه جنكك و يا انقلاب روسيه نبوده است بلكه همانا دكركونى وضع زنان بوده است. تاريخ جنين تغيير 
تكاندهندهاى در مدتى به اين كوتاهى كمتر ديده است و خانة مقدس كه يايهُ نظم اجتماعى ما بود» شيوة زناشويى كه مانع 
شهوترانى و نايايدارى وضع انسان بودء قانون اخلاقى يبجيدهاى كه ما رااز توحش به تمدن و آداب معاشرت رسانده بود» همه 
آشكارا در اين انتقال يرآشوبى كه همه رسوم و اشكال زندكى و تفكر ما را فرا كرفته است كرفتار كشتهاند.). 

اكنون نيز كه ما در ربع سوم قرن بيستم بسر مى بريمء نالة متفكران غربى از بهم 
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خوردن نظم خانوادكى و سست شدن ايه ازدواج» از شانه خالى كردن جوانان از قبول مسئوليت ازدواجء از منفور شدن 


مادرقة ان كاهكن علافة بدن و مادرو بالأخص علاقة ماو ن تمية ان فرزهذاقه ال احذال ون ذناق افرور و جانمين سدة 


هوسهاى سطحى به جاى عشقء از افزايش دائم التزايد طلاق» از زيادى سرسام آور فرزندان نامشروع» از نادر الوجود شدن 


وحدث واصميمية ميان زوصين بيقن ازنيش به كوكن هى رسك 
مستقل باشيم يا از غرب تقليد كنيم؟ 


موجب تأسف است كه كروهى از بىخبران مىيندارند مسائل مربوط به روابط خانوادكى نظير مسائل مربوط به راهنمايى» 
تاكسيرانى» اتوبوسرانىء لوله كشى و برق سالهاست كه در ميان اروياييان به نحو احسن حل شده و اين ما هستيم كه عرضه و 
لياقت نداشتهايم و بايد هرجه زودتر از آنها تقليد و بيروى كنيم. 

اددع كداد موقن سكم نينا اناما نه امن ناف[ فيا رقت كر فعار كرو قرونات قروا كسان اتادقر امع ال اقل بر اسه 


درس و تحصيل زن كه بككذريم» در ساير مسائل خيلى از ما كرفتارترند و از سعادت خانوادكى كمترى برخوردار مى باشند. 
جبر تاريخ 


بعضى ديكر تصور ديكرى دارند؛ تصور مى كنند كه سستى نظم خانواد كى و راه يافتن فساد دوق معلول ا زافى ذة امك از 
آزادى زن نتيجة قهرى زندكى صععتى و ييشرفت علم و تمدن است؛ جبر تاريخ است و جارهاى نيست از اينكه به اين فساد و 
بى نظمى تن دهيم واز آن سعادت خانوادكى كه در قديم بود براى هميشه جشم ببوشيم. 

اكر اينجنين فكر كنيم» بسيار سطحى و ناشيانه فكر كردهايم. قبول دارم كه زندكى صنعتى خواه ناخواه بر روى روابط 
خانواد كى اثر كذاشته و مى كذارد ولى عامل عمدة از هم كسيختكى نظم خانوادكى در ارويا دو جيز ديكر است: 

يكى رسوم و عادات و قوانين ظالمانه و جاهلا-نهاى كه قبل از اين قرن در ميان آنها در بارة زن جارى و حاكم بوده استء تا 
آنجا كه زن براى اولين بار در قرن نوزدهم 
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واوايل قرن بيستم در ارويا داراى حق مالكيت شد. 

ديكر اينكه كسانى كه به فكر اصلاح اوضاع و احوال زنان افتادند از همان راهى رفتند كه بعضى از مدعيان روشنفكرى امروز 
ما مى روند و مواد بيشنهادى جهل كانه يكى از مظاهر آن است؛ خواستند ابروى زن بيجاره را اصلاح كنند» جشمش را كور 
كردنك. 

بيش از آن كه زندكى صنعتى مسئول اين آشفتككى و بى نظمى باشدء آن قوانين قديم متقدمان ارويا واصلاحات جديد 
متجددانشان مسئول است. لهذا براى ما مردم مسلمان مشرق زمين هيج ضرورت اجتناب نايذيرى نيست كه از هر راهى كه آنها 
رفتهاند برويم و در هر منجلابى كه آنها فرو رفتهاند فرو رويم. ما بايد به زندكى غربى» هوشيارانه بنكريم. ضمن استفاده و 
اقتباس علوم و صنايع و تكنيكك و يارهاى مقررات اجتماعى قابل تحسين و تقليد آنها بايد از اخذ و تقليد رسوم و عادات و 
قوانينى كه براى خود آنها هزاران بدبختى به وجود آورده است- كه تغيير قوانين مدنى ايران و روابط خانواد كى و تطبيق آن با 


قوانين ارويايى يكى از آنهاست- يرهيز نماييم. 


ما و قانون اساسى 


؟. صرف نظر از اينكه اين ييشنهادها خانمانبرانداز و مخالف مقتضيات روانى» طبيعى و اجتماعى است- جنانكه بعداً توضيح 
داده خواهد شد- از نظر انطباق با قانون اساسى جه فكرى شده است؟ از طرفى قانون اساسى تصريح م ىكند هر قانونى كه 
مخالف قوانين اسلامى باشد «قانونيت» ندارد و قابل طرح در مجلسين نيست. از طرف ديكرء بيشتر مواد اين بيشنهادها مخالف 
صريح قانون اسلام است. آيا خود مغرب زمينىها كه غربزد كان ما اينجنين كوركورانه از آنها بيروى مى كنند قانون اساسى 
كشورشان را اينطور بازيجه قرار مىدهند؟. 

صرف نظر از مذهبء خود قانون اساسى هر كشورى براى افراد آن كشور مقدس است. قانون اساسى ايران نيز مورد احترام 
قاطبة ملت ايران است. آيا با سمينارهاى كذايى و جاب كوين و قيام و قعود نمايندكان مىتوان قانون اساسى را زير يا 


كذاشت؟ 
عواطف مذهبى جامعة ايرانى 


. از معايب ييشنهادها و از مخالفت صريح آنها با قانون اساسى جشم مى يوشيم. 
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هر جيز را اكر انكار كنيمء اين قابل انكار نيست كه الآن هم نيرومندترين عاطفهاى كه بر روحية ملت ايران حكومت مى كند 
عاطفةٌ مذهبى اسلامى است. بكذريم ازعدةٌ بسيار معدودى كه قيد همه جيز را زدهاند واز هر بى بندوبارى و هرج و مرج 
طرفدارى مى كنند» اكثريت قريب به اتفاق اين مردم يابند مقررات مذهبى مى باشند. 

تحصيل و درس خواندكى بر خلاف بيش بينىهايى كه از طرف عدهاى مىشدء نتوانست ميان اين ملت و اسلام جدايى بيندازد. 
برعكسء با اينكه تبليغات مذهبى صحيح كم است و بعلاوه تبليغات استعمارى ضد مذهب زياد است» درس خواند كان و 
تحصيل كرد كان به نحو روزافزونى به سوى اسلام كرايش بيدا كردهاند. 

اكنون مىيرسم اين قوانين با اين زمينة روانى كه خواه ناخواه وجود دارد جكونه سازكار مىشود؟ يعنى وقتى قانون عرف 
مطابقه با حكم صريح شرع اسلام نداشته باشد جكونه نتيجهاى كرفته مى شود؟. 

فرض كنيد زنى در اثر اختلافها و عصبانيتها به محكمه رجوع كرد و علىرغم رضاى شوهر حكم طلاقش صادر شد و سيس به 
عقد ازدواج مرد ديكرى درآمد. اين زن و شوهر جديد در عين اينكه خود رابه حكم قانون عرف زن و شوهر مىدانند» در 
عق وحداق مذهى خورف غود را الى و كاله و اميركن ختوقدازا نامشروع و فرزندان خود را زنازاده و خود را از نظر مذهبى 
مستحق اعدام مىدانند. 

در اين حال فكر كنيد جه وضع ناراحت كنندهاى از نظر روانى براى آنها بيش خواهد آمدء دوستان و خويشاوندان مذهبى آنها 
باجه جشمى به آنها و فرزندان آنها نككاه خواهند كرد؟ ما كه نمى توانيم با تغيير و وضع قانون وجدان مذهبى مردم را تغيير 
بدهيم. متأسفانه يا خوشبختانه وجدان اكثريت قريب به اتفاق اين مردم از عاطفةٌ مذهبى فارغ نيست. 

شما اكر متخصص حقوقى و روانى از خارج بياوريد و مشاوره كنيد و بككوييد ما جنين قوانينى مى خواهيم وضع كنيم اما زمينة 


ناراحتيهاى روحى و اجتماعى توليد مى كند؟. 

زمين تا آسمان است. ضربهاى كه از ناحية تغيير و تعطيل قوانين جزايى وارد مى شود متوجه اجتماع است و فقط افراد 
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منحرف را جرى مى كند اما قوانين مربوط به روابط زوجين واولادء به زندكى خصوصى و فردى افراد مربوط است و مستقيماً 
با عاطفة مذهبى شخصى هر فرد در جنك است. اين كونه قوانين يا در اثر نفوذ مذهب و غلب وجدانء بىاثر و بلاعمل مىماند 
وعو او قاعواء ناراتيياى كه ابس “كرقه قوانين امسادس كدن حصي شواشق قن كنذا بن فواكين رسيا لق كرددي انا بشن أذ 
كشمكش روانى جانكاهى نيروى مذهبى را تضعيف مى كند. 
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بخش اول: خواستكارى و نامزدى 
اشاره 


ف ناخو استكارف مره ازاون اعاثت يهازن اسع 

* غريزةُ مرد طلب و نياز است و غريزةً زن جلوه و ناز. 

* مرد خريدار وصال زن است نه رقبةٌ او. 

* رسم خواستكارى مرد از زن يكك تدبير بسيار عاقلانه و ظريفانه است كه براى حفظ احترام و حيثيت زن به كار رفته است. 

* اشتباه نويسندة «جهل ماده در قانون مدنى») 
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خواستكارى و نامزدى من سخن خود را در باره جهل ماده بيشنهادى از همان نقطه آغاز م ى كنم كه در اين بيشنهادها آغاز 
شده استث. ذر اين ييشتهادها به ترتيب «قانون هدنئ» اول از خواستكارى و نامزدى بحث به ميان آمده اسث. 

نظر به اينكه قوانين مربوط به خواستكارى و نامزدى كه در قانون مدنى آمده است قوانين مستقيم اسلامى نيست يعنى نص و 
دستور صريحى از خود اسلام در اغلب اينها نرسيده است و قانون مدنى آنجه در اين زمينه كفته طبق استنباطى است كه از 
قواعد كلى اسلامى كرده است,ء ما خود را مكلف به دفاع از قانون مدنى نمىدانيم و وارد بحث در جزئيات نظريات 
ييشنهاد كننده نمى شويمء با اينكه يبشنهادكننده مرتكب اشتباهات عظيمى شده است و حتى از دركك مفهوم صحيح آن جند 


مادةٌ ساده عاجز بوده است. اما از دو مطلب در اينجا نمى توانيم صرف نظر كنيم. 
آيا خواستكارى مرد از زن اهانت به زن است؟ 


١‏ ييشتهاد كتنده من كريد: 
«قانونكذار ما حتى در اين جند ماده كذايى (مربوط به خواستكارى و نامزدى) هم 
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اين نكتة ارتجاعى و غير انسانى را فراموش نكرده است كه مرد اصل است و زن فرع. در تعقيب فكر مزبور ماده ٠١‏ را كه 
اولين ماده قانون در كتاب نكاح و طلاق است به نحو زير تنظيم نموده است: 

ماده ٠١6‏ از هر زنى كه خالى از موانع نكاح باشد مى توان خواستكارى نمود. 

به طورى كه ملا-حظه مى شود به موجب مادة مزبور با اينكه هيج كونه حكم و الزامى بيان نشده استء ازدواج به معنى «زن 
كرفتن» براى مرد مطرح شده و او به عنوان مشترى و خريدار تلقى كرديده و در مقابل» زن نوعى كالا وانمود شده است. اين 
قبيل تعبيرات در قوانين اجتماعى اثر روانى بسيار بد و ناكوار ايجاد مى كند و مخصوصاً تعبيرات مزبور در قانون ازدواج بر روى 
رابطهُ زن و مرد اثر مى كذارد و به مرد ست آقايى و مالكيت و به زن وضع مملوكى و بندكى مى بخشد.). 

به دنبال اين ملاحظة دقيق روانى! موادى كه خود يبشنهادكتنده تحت عنوان «خواستكارى» ذكر م ىكندء براى اينكه 
خواستكارى جنبهٌُ يكك طرفه و حالت «زن كرفتن» به خود نكيرد» خواستكارى را هم وظيفة زنان دانسته وهم وظيفة مردانء تا 
در ازدواج تنها «زن كرفتن» صدق نكندء «مرد كرفتن» هم صدق كند يا لااقل نه زن كرفتن صدق كند و نه مرد كرفتن. اكر 
بكوييم زن كرفتن» يا اكر هميشه مردان را موظف كنيم كه به خواستكارى زنان بروند» حيثيت زن را يايين آورده و آن را به 


صورت كالاى خريدنى در آوردهايم! 
غريزةٌ مرد طلب و نياز است و غريزةٌ زن جلوه و ناز 


اثقاقا يكى ال اللشاهات ور كف همين اسه هبية اناه سي ييككياة العام مر و تفقه ده آمبيك وماندر حاص ود مشرويحا ذو 
بارهُ مهر و نفقه بحث خواهيم كرد. 

اينكه از قديم الايام مردان به عنوان خواستككارى نزد زن مى رفتهاند واز آنها تقاضاى همسرى مى كردهاند» از بزركترين عوامل 
حفظ حيثيت و احترام زن بوده است. طبيعت؛ مرد را مظهر طلب و عشق و تقاضا آفريده است و زن را مظهر مطلوب بودن و 
معشوق بودن. طبيعت» زن را كل و مرد را بلبل» زن را شمع و مرد را يروانه قرار داده است. اين يكى از تدابير حكيمانه و 
شاهكارهاى خلقت است كه در غريزةٌ مرد نياز و طلب و در غريزة زن ناز و جلوه قرار داده است. ضعف جسمانى زن را در 
مقابك 
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نيرومندى جسمانى مردء با اين وسيله جبران كرده است. 

خلااف حيثيت واحترام زن است كه به دنبال مرد بدود. براى مرد قابل تحمل است كه از زنى خواستكارى كند و جواب رد 
بشنود و آنككاه از زن ديكرى خواستكارى كند و جواب رد بشنود تا بالأخره زنى رضايت خود را به همسرى با او اعلام كندء 
اما براى زن كه مى خواهد محبوب و معشوق و مورد يرستش باشد و از قلب مرد سر در آورد تا بر سراسر وجود او حكومت 
كند» قابل تحمل و موافق غريزه نيست كه مردى را به همسرى خود دعوت كند و احياناً جواب رد بشنود و سراغ مرد ديكرى 
برود. 

به عقيدةً ويليام جيمز فيلسوف معروف امريكايى» حيا و خوددارى ظريفانة زن غريزه نيست بلكه دختران حوا در طول تاريخ 


قريافند كدعوت و احترامشان بدااين اسث كدي دوثبال هردان تروتد غود را معدل كتثد و ان دسرس مره ره را دور كه 


دارند؛ زنان اين درسها را در طول تاريخ دريافتند و به دختران خود ياد دادند. 

اختصاص به جنس بشر ندارد» حيوانات ديكر نيز همين طورند؛ همواره اين مأموريت به جنس نر داده شده است كه خود را 
دلباخته و نيازمند به جنس ماده نشان بدهد. مأموريتى كه به جنس ماده داده شده اين است كه با يرداختن به زيبايى و لطف و 
باخوددارى واستغناء ظريفانه» دل جنس خشن را هرجه بيشتر شكار كند واو رااز مجراى حساس قلب خودش و به اراده و 


اختيار خودش در خدمت خود بكمارد. 
مرد خريدار وصال زن است نه رقبة او 


عجبا! مى كويند جرا قانون مدنى لحنى به خود كرفته است كه مرد را خريدار زن نشان مىدهد؟ اوَلَا اين مربوط به قانون مدنى 
نيستء مربوط به قانون آفرينش است. 

ثانياً مكر هر خريدارى از نوع مالكيت و مملوكيت اشياء است؟ طلبه و دانشجو خريدار علم استء متعلم خريدار معلم استء 
هنرجو خريدار هنرمند است. آيا بايد نام اينها را مالكيت بككذاريم و منافى حيثيت علم و عالم و هنر و هنرمند به شمار آوريم؟ 
مرد خريدار وصال زن است نه خريدار رقبة او. آيا واقعاً شما ازاين شعر شاعر شيرين سخن ما حافظ» اهانت به جنس زن 
مى فهميد كه مى كو يد: 

شيراز معدن لب لعل است و كان حسن من جوهرى مفلس از آن رو مشوّشم 
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شهرى است ير كرشمه و خوبان ز شش جهت جيزيم نيست ورنه «خريدارا هر ششم 

حافظ افسوس مىخورد كه جيزى ندارد نثار خوبان كند و التفات آنها را به خود جلب كند. آيا اين اهانت به مقام زن است يا 
مظهر عاليترين احترام و مقام زن در دلهاى زنده و حساس است كه با همه مردى و مردانكى در ييشكاه زيبايى و جمال زن 
خضوع و خشوع مى كند و خود را نيازمند به عشق او و او را بىنياز از خود معرفى مى كند؟. 

منتهاى هنر زن اين بوده است كه توانسته مرد را در هر مقامى و هر وضعى بوده است به آستان خود بكشاند. 

اكنون ببينيد به نام دفاع از حقوق زنء جكونه بزركترين امتياز و شرف و حيثيت زن را لكهدار مى كنند؟!. 

اين است كه كفتيم اين آقايان به نام اينكه ابروى زن بيجاره را مى خواهند اصلاح كنند جشم وى را كور مى كنند. 


رسم خواستكارى يك تدبير ظريفانه و عاقلانه. براى حفظ حيثيت و احترام زن است 


كفتيم اينكه در قانون خلقتء مرد مظهر نياز و طلب و خواستارى و زن مظهر مطلوبيت و ياسخكويى آفريده شده استء بهترين 
ضامن حيثيت و احترام زن و جبران كنندة ضعف جسمانى او در مقابل نيرومندى جسمانى مرد است و هم بهترين عامل حفظ 
تعادل و توازن زند كى مشتركك آنهاست. اين نوعى امتياز طبيعى است كه به زن داده شده و نوعى تكليف طبيعى اسث كه به 
فوشن هرق كذاشعه شد اسيث: 

قوانينى كه بشر وضع مى كند و به عبارت ديكر تدابير قانونى كه به كار مىبردء بايد اين امتياز را براى زن و اين تكليف را براى 


مرد حفظ كند. قوانين مبنى بر يكسان بودن زن و مرد از لحاظ وظيفه وادب خواستارىء بر زيان زن و منافع و حيثيت و احترام 


اوست و تعادل را به ظاهر به نفع مرد و در واقع به زيان هر دو بهم مىزند. 
ازاين رو موادى كه از طرف نويسندة «جهل بيشنهادا مبنى بر شركت دادن زن به وظيفة خواستكارى ييشنهاد شده. هيج كونه 
ارزشى ندارد و بر زيان جامعة بشرى است. 
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اشتباه نويسندهةٌ «جهل ماده در قانون مدنى» 


مطلب دومى كه به مناسبت اين فصل لازم است تذكر دهم اين است كه آقاى مهدوى نويسندة «جهل بيشنهاد) در شمارة 82 
مجلهُ زن روزء صفحةٌ "/ا مى نويسند: 

«به موجب ماد ٠١7‏ هر يكك از نامزدها كه بدون علت موجه وصلت مزبور را بهم زند بايد هدايايى را كه طرف مقابل و يا 
والدين او و يا اشخاص ثالث به منظور وصلت مذكور دادهاند مسترد دارد و در صورتى كه عين آنها باقى نباشد قيمت آنها را 
بايد رد كند» مككر اينكه هدايا بدون تقصير طرف تلف شده باشد. 

طبق مقررات ماده مذ كور نامزدى هم از نظر قانونكذار ما مانند وعدة ازدواج هيج اثر قانونى و ضمانت اجرايى نداشته و نسبت 
به طرفين هيج نوع تعهدى ايجاد نمى كند و تنها اثر آن اين است كه طرف متخلف كه به قول نويسندة قانون مزبور «بدون علت 
موجه؛ وصلت مزبور را بهم زند» عين يا قيمت هدايايى را كه به منظور وصلت از طرف دريافت داشته بايد مسترد دارد و حال 
اينكه غالباً در دوران نامزدى؛ طرفين به منظور وصلت جيزى به يكديكر نمىدهند ولى براى خاطر خود نامزدى متحمل مخارج 
فوق العادة ستكين 'مى شوك ا 

جنانكه ملاحظه مىفرماييد ايراد آقاى مهدوى بر اين مادهٌ قانونى اين است كه براى نامزدى اثر قانونى و ضمانت اجرايى قائل 
نشده است؛ تنها اثرى كه قائل شده اين است كه طرف متخلف بايد عين هدايايى كه دريافت داشته يا قيمت آنها را به طرف 
بيردازد و حال آنكه عمده خسارتى كه شخص به واسطة نامزدى متحمل مى شود خسارتهاى ديكر استء مثل خسارتى كه به 
واسطهُ جشن نامزدى يا مهمانى كردن نامزد و كردش با او متحمل مىشود. 

من مى كويم ايراد ديكرى نيز بر اين ماده قانونى وارد است و آن اينكه مى كويد اكر طرف متخلف «بدون علت موجه» وصلت 
را بهم زند بايد عين يا قيمت هدايايى كه دريافت داشته مسترد دارد» و حال آنكه طبق قاعده اكر با علت موجه نيز وصلت را 
بهم زند بايد لااقل عين هدايايى كه دريافت داشته در صورت مطالبة طرف مقابل مسترد دارد. 

اما حقيقت اين است كه هيج كدام از اين ايرادها وارد نيست. 
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قانون مدنى در ماده ٠١8‏ جنين مى كويد: 

«اكر يكى از نامزدها وصلت منظور را بدون علت موجهى بهم زند در حالى كه طرف مقابل يا ابوين او يا اشخاص ديكر به 
اعتماد وقوع ازدواج مغرور شده و مخارجى كرده باشند» طرفى كه وصلت را بهم زده است بايد از عهدة خسارت وارده برايد. 
ولى خسارت مزبور فقط مربوط به مخارج متعارفه خواهد بود.). 

اين ماده قانون همان جيزى را كه آقاى مهدوى خيال مى كنند قانون ييش بينى نكرده است بيان م ىكند. در اين ماده است كه 


قيد «بدون علت موجه) ذكر شده اشية: 


طبق اين ماده نه تنها طرف متخلف ضامن مخارجى كه شخص نامزد متحمل شده است مى باشد» ضامن مخارج ابوين يا 
اشخاص ديكر نيز مى باشد. 

در اين ماده با تكيه روى كلمةٌ «مغرور شله)» به ريشة اين ماده قانونى كه به نام قاعده «غرور» معروف است اشاره مى كند. 
بعلاوه در قانون مدنى «تسبيب» يكى از موجبات ضمان قهرى شناخته شده و از ماده 777 كه مربوط به تسبيب است نيز مىتوان 
ضمان طرف متخلف را در اين كونه موارد استفاده كرد. 

على هذا قانون مدنى نه تنها دربارة خسارتهاى نامزدى- كه به قول نويسندة ييشنهادها به خاطر خود نامزدى صورت مى كيرد- 
سكوت نكرده استء در دو ماده آن را كنجانيده است. 

اما ماده ٠١*/‏ قانون مدنى اين است: 

«هر يكك از نامزدها مى تواندد در صورت بهم خوردن وصلت منظورء هدايايى را كه به طرف ديككر يا ابوين او براى وصلت 
متظو و كاذه اسك مطاليه كلش اكر هيه هدانا موسرو #الأننه متمق قمدك قدا بان كو اهل زوق كداعادنا نكاد #اشه ام شود 
مكر اينكه آن هدايا بدون تقصير طرف ديكّر تلف شده باشد.). 

اين ماده مربوط به اشيائى است كه طرفين به يكديكر اهدا م ىكنند, و جنانكه ملاحظه مىفرماييد در اين ماده هيج كونه قبد 
نشده است كه يكك طرف بدون علت 
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موجه وصلت را بهم زده باشد؛ قيد «بدون علت موجه) استنباط بيجايى است كه آقاى مهدوى كردهاند. 

عجبا! كسانى كه از دركك مفهوم جند مادةٌ ساد قانون مدنى ناتوانند- با اينكه يك عمر كارشان بررسى آنها بوده است و 
سالها بودجة مملكت را به نام تخصص فنى در دركك اين قوانين مصرف كردهاند- حكونه داعية تغيير قوانين آسمانى را كه 
هزاران ملاحظات و ريز هكارىها در آنها به كار رفته است در سر مىيرورانئد؟ اين نكته نيز ناكفته نماند كه آقاى مهدوى تا 
ينج سال قبل كه مشغول تأليف كتاب ييمان مقدس يا ميثاق ازدواج بودهاند» جملة بالاارا به صورت «بدون علت و موجبى' 
قرائت هى كردهاند. در كتاب خودشان فصل مشبعى داد و فرياد راه اتداختهائد كه مكر در ذثيا كارى بدون علت و موجب 
سكن امس انا كر ا سورحم كدن انل كدسالياابم عصله اخلط قراتك هى كرده وه كيمدله اندو جيلة عدون «ندوة غلت 
موجهى) بوده است. 

از ايرادات ديكرى كه در فصل خواستكارى به نويسندة ييشنهادها وارد است فعلًا صرف نظر مى كثم. 
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بخش دوم: زندكى امروز و ازدواج موقت. 
اشاره 


33 آيا رهبانيت موفت عملى است؟. 
* كداميك؟ رهبانيت موقت يا كمونيسم جنسى يا ازدواج موقت؟. 


* جوانان امروز در سنين كم نمى توانند ازدواج كنند» يس با بلوغ و بحران جنسى جه كنند؟. 


* اكر طرح ازدواج موقت از غرب رسيده بود يكى از مترقى ترين طرحها در ميان تجددما بها تلقى مىشد. 
* زند كى امروز بيش از زند كى ديروز طرح ازدواج موقت را ضرورى كرده است. 

* ازدواج آزمايشى. 

* نظريةُ راسل در بارهُ ازدواج موقت. 

* دامهاى مرد قرن بيستم بر سر راه زن. 

* شرافت زن قرن بيستم در خدمت سرمايهدارى ارويا و امريكا. 

* كدام زن زن كرايهاى استء اين يا آن؟. 

* قرآن» حامى جدى و راستكوى زن. 

اشكالاات ازدواج موقت و ياسخ آنها. 

* ازدواج موقت و مسأل تشكيل حرمسرا. 

* مرد قرن بيستم مسابقة كامجويى از زن رااز هارون الرشيد و فضل برمكى برده است. 
3 مرد قرن بيستم جز هزينة كزاف جيزى از دست نداده است. 

* مرد «ذوّاق» در اسلام ملعون شناخته شده است. 
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ازدواج موقت 


اشاره 


من بر خلاف بسيارى از افراد» از تشكيكات و ايجاد شبهدهايى كه در مسائل اسلامى مىشود- با همه علاقه و اعتقادى كه به 
اين دين دارم- به هيج وجه ناراحت نمىشومء بلكه در ته دلم خوش حال مىشوم زيرا معتقدم و در عمر خود به تجربه مشاهده 
كرددام كه اين آيين مقدس آسمانى در هر جبهه از جبههها كه بيشتر مورد حمله و تعرض واقع شده. با نيرومندى و سرافرازى 
و جلوه و رونق بيشترى آشكار شده است. 

خاصيت حقيقت همين است كه شكك و تشكيكك به روشن شدن آن كمكك مى كند. 

شكك مقدمةٌ يقين» و ترديد يلكان تحقيق است. در رسالهٌ زندة بيدار از رسال ميزان العمل غزالى نقل مى كند كه: 

«... كفتار ما را فايده اين بس باشد كه تو را در عقايد كهنه و موروثى به شكك مىافكند زيرا شكك يايهُ تحقيق است و كسى 
كشك الى كيد درست "آمل تس كك 

وهر كه درست ننككرد» خوب نمى بيند و جنين كسى در كورى و حيرانى بسر مى برد.) 
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بككذاريد بككويند و بنويسند و سمينار بدهند و ايراد بككيرند تا آنكه بدون آنكه خود بخواهند وسيلة روشن شدن حقايق اسلامى 
كردند. 


يكى از قوانين درخشان اسلام از ديد كاه مذهب جعفرى- كه مذهب رسمي كشور ماست- اين است كه ازدواج به دو نحو 


مى تواند صورت بككيرد: دائم و موقت. 

ازدواج موقت و دائم در يارهاى از آثار با هم يكى هستند ودر قسمتى اختلاف دارند. آنجه در درجة اول اين دوراازهم 
متمايز م ىكندء يكى اين است كه زن و مرد تصميم مى كيرند به طور موقت با هم ازدواج كنند و يس از يايان مدت اكر مايل 
بودند تمديد كنند تمديد مى كنند و اكر مايل نبودند از هم جدا مى شوند. 

ديكر اينكه از لحاظ شرايطء. آزادى بيشترى دارند كه به طور دلخواه به هر نحو كه بخواهند ييمان مى بندند. مثلًا در ازدواج 
دائم خواه ناخواه مرد بايد عهدهدار مخارج روزانه و لباس و مسكن و احتياجات ديككر زن از قبيل دارو و طبيب بشودء ولى در 
ازدواج موقت بستككى دارد به قرارداد آزادى كه ميان طرفين منعقد مى كردد؛ ممكن است مرد نخواهد يا نتواند متحمل اين 
مخارج بشود يا زن نخواهد از يول مرد استفاده كند. 

در ازدواج دائم» زن خواه ناخواه بايد مرد را به عنوان رئيس خانواده بيذيرد وامراو را در حدود مصالح خانواده اطاعت كند. 
اما در ازدواج موقت بسته به قراردادى است كه ميان آنها منعقد مى كردد. 

در ازدواج دائم. زن و شوهر خواه ناخواه از يكديكر ارث مى برند» اما در ازدواج موقت جنين نيست. 

يس تفاوت اصلى و جوهرى ازدواج موقت با ازدواج دائم دراين است كه ازدواج موقت از لحاظ حدود و قيود «آزاد) است» 
يعنى وابسته به اراده و قرارداد طرفين است؛ حتى موقت بودن آن نيز در حقيقت نوعى آزادى به طرفين مى بخشد و زمان را در 
اختيار آنها قرار مىدهد. 

در ازدواج دائم» هيج كدام از زوجين بدون جلب رضايت ديككرى حق ندارند از بجهدار شدن و توليد نسل جل وكيرى كنند 
ولى در ازدواج موقت جلب رضايت طرف ديككر ضرورت ندارد. در حقيقتء اين نيز نوعى آزادى ديكر است كه به زوجين 
داده شده است. 
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اثرى كه از اين ازدواج توليد مىشود يعنى فرزندى كه به وجود مىآيدء با فرزند ناشى از ازدواج دائم هيج كونه تفاوتى 
ندارد. 

مهرء هم در ازدواج دائم لازم است وهم در ازدواج موقت» بااين تفاوت كه در ازدواج موقت عدم ذكر مهر موجب بطلا-ن 
عقد است و در ازدواج دائم عقد باطل نيستء مهر المثل تعيين مى شود. 

همان طورى كه در عقد دائم» مادر و دختر زوجه بر زوجء و يدر و يسر زوج بر زوجه حرام و محرم مق كرؤئد» در عقد منقطع 
نيز جنين استء و همان طورى كه خواستكارى كردن زوجة دائم بر ديككران حرام است خواستكارى زوجة موقت نيز بر ديكران 
حرام است. همان طورى كه زناى با زوجة دائم غير» موجب حرمت ابدى مى شود زناى با زوجة موقت نيز موجب حرمت ابدى 
مى شود. همان طورى كه زوجة دائم بعد از طلاق بايد مدتى عده نكّه دارد زوجة موقت نيز بعد از تمام شدن مدت يا بخشيدن 
آن بايد عده نككه دارد با اين تفاوت كه عدة زن دائم سه نوبت عادت ماهانه است و عدةٌ زن غير دائم دو نوبت يا جهل و ينج 
روز. در ازدواج دائم جمع ميان دو خواهر جايز نيستء در ازدواج موقت نيز روا نيست. 

اين است آن جيزى كه به نام ازدواج موقت يا نكاح منقطع در فقه شيعه آمده است و قانون مدنى ما نيز عين آن را بيان كرده 


4. 


است. 
بديهى است كه ما طرفدار اين قانون با اين خصوصيات هستيم. و اما اينكه مردم ما به نام اين قانون سوء استفادههايى كرده و 
م ىكنندء ربطى به قانون ندارد. لغو اين قانون جلوى آن سوء استفادهها را نمى كيرد بلكه شكل آنها را عوض م ىكند بعلاو 


صدها مفاسدى كه از خود لغو قانون برمى خيزد. 

ما نبايد آنجا كه انسانها را بايد اصلاح و آكاه كنيمء به دليل عدم عرضه و لياقت در اصلاح انسانها مرتباً به جان مواد قانونى 
بيفتيم» انسانها را تبرئه كنيم و قوانين را مسئول بدانيم. 

اكنون ببينيم با بودن ازدواج دائم جه ضرورتى هست كه قانونى به نام قانون ازدواج موقت بوده باشد. آيا ازدواج موقت- به 
قول نويسند كان «زن روز»- با حيثيت انسانى زن و با روح اعلامية حقوق بشر منافات دارد؟ آيا ازدواج موقت اكر هم لازم بوده 
استء در دوران كهن لازم بوده است اما زندكى و شرايط و اقتضاى زمان حاضر با آن موافقت ندارد؟ 
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ما اين مطلب را تحت دو عنوان بررسى مى كنيم: 

الف. زندكى امروز و ازدواج موقت. 


زندكى امروز و ازدواج موقت 


جنائكه قبلًا داتستيم ازدواج دائم مسثوليت و تكليف بيشترى براق زوجين توليد م ىكلد. به همين دليل بسر يا دخترى نمىتوان 
يافت كهازاول بلوغ طبيعى كه تحت فشار غريزه قرار مى كيرد آمادة ازدواج دائم باشد. خاصيت عصر جديد اين است كه 
فاصلة بلوغ طبيعى را با بلوغ اجتماعى و قدرت تشكيل عائله زيادتر كرده است. اككر در دوران ساد قديم يكك يسربجه در سنين 
اوايل بلوغ طبيعى از عهدةٌ شغلى كه تا آخر عمر به عهدة او كذاشته مىشد بر مىآمدء در دوران جديد ابداً امكا نيذير نيست. 
يكك يسر موفق در دوران تحصيل كه دبستان و دبيرستان و دانشككاه را بدون تأخير ورد شدن در امتحان آخر سال و يا در 
كنكور دانشكاه كذرانده باشد در 18 سالكى فارغ التحصيل مى كردد و از اين به بعد مى تواند د رآمدى داشته باشد. قطعاً سه 
جهار سال هم طول مى كشد تا بتواند سر و سامان مختصرى براى خود تهيه كند و آمادةٌ ازدواج دائم كردد. همجنين است يكك 
دختر موفق كه دوران تحصيل را مىخواهد طى كند. 


جوان امروز و دورة بلوغ و بحران جنسى 


مى خندند. همجنين است يكك دختر محصل شانزدهساله. عملًا ممكن نيست اين طبقه در اين سن زير بار ازدواج دائم بروند و 
مسئوليت يكك زندكى را- كه وظايف زيادى براى آنها نسبت به يكديكر و نسبت به فرزندان آيندهشان ايجاد مى كند- 


شما اكر امروز يكث يسر محصل هجدهساله را كه شور جنسى او به اوج خود رسيده است تكليف به ازدواج بكنيد, به شما 


بيذيرنك. 
كداميك؟ رهبانيت موقت يا كمونيسم. جنسى يا ازدواج موقت؟ 


از شما مىيرسم: آيا با اين حالء با طبيعت و غريزه جه رفتارى بكنيم؟ آيا طبيعت 
حاضر است به خاطر اينكه وضع زندكى ما در دنياى امروز اجازه نمىدهد كه در سنين شانزده سالكى و هجده سالكى ازدواج 


كنيم دوران بلوغ را به تأخير بيندازد و تا ما فارغ التحصيل نشدهايم غريزة جنسى از سر ما دست بردارد؟. 


آيا جوانان حاضرند يكك دوره «رهبانيت موقت» را طى كنند و خود را سخت تحت فشار و رياضت قرار دهند تا زمانى كه 
امكانات ازدواج دائم بيدا شود؟ فرضاً جوانى حاضر كردد رهبانيت موقت را بيذيرد» آيا طبيعت حاضر است از ايجاد عوارض 
زواق سهمكية و خظرتاكى كه در اثر ممائعث از اعمال غريزة جتسى يداه شوة ورواتكاوى امروز از ووى آنهنا يرذه 
برداشته است صرف نظر كند؟. 

دو راه بيشتر باقى نمىماند: يا اينكه جوانان را به حال خود رها كنيم و به روى خود نياوريم؛ به يكك يسر اجازه دهيم از صدها 
دختر كام بركيرد؛ و به يكك دختر اجازه دهيم با دهها بسر رابطة نامشروع داشته باشد و جندين بار سقط جنين كند يعنى عملًا 
كمونيسم جنسى را بيذيريم؛ وجون به يسر و دختر «متساوياً اجازه دادهايم» روح اعلامية حقوق بشر را از خود شاد كردهايم» 
زيرا روح اعلامية حقوق بشر از نظر بسيارى از كوتهفكران اين است كه زن و مرد اككر بناست به جهنم دره هم سقوط كنند 
دوش به دوش يكديكر و بازو به بازوى هم و بالآخره «متساوياً» سقوط كنند. 

آيا اينجنين يسران و دخترانى با جنين روابط فراوان و بى حدى در دوران تحصيلء» يس از ازدواج دائم مرد زندكى و زن 
خاثر اده ضو اعتك بوة؟. 

راه دوم ازدواج موقت و آزاد است. ازدواج موقت در درجهٌ اول زن را محدود م ىكند كه در آن واحد زوجة دو نفر نباشد. 
بديهى است كه محدود شدن زن مستلزم محدود شدن مرد نيز خواه ناخواه هست. وقتى كه هر زنى به مرد معينى اختصاص 
بيدا كند قهراً هر مردى هم به زن معينى اختصاص بيدا مى كند» مككر آنكه از يكك طرف عدد بيشترى باشند. بدين ترتيب يسر و 
دختر دوران تحصيل خود را مى كذرانند بدون آنكه رهبانيت موقت و عوارض آن را تحمل كرده باشند و بدون آنكه در 


ورطةهُ كمونيسم جنسى افتاده باشند. 
ازدواج آزمايشى 


اين ضرورت اختصاص به ايام تحصيل ندارد در شرايط ديكر نيز بيش مى آيد. 

اصونًا ممكن است زن و مردى كه خيال دارند با هم به طور دائم ازدواج كنند و 
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نتوانستهاند نسبت به يكديكر اطمينان كامل بيدا كنند» به عنوان ازدواج آزمايشى براى مدت موقتى با هم ازدواج كنند؛ اكر 
اطمينان كامل به يكديكر بيدا كردند ادامه مىدهند و اككر نه از هم جدا مى شوند. 

من از شما مىيرسم: اينكه اروياييان وجود يكك عده از زنان بدكار را در محل معين از هر شهرى تحت نظر و مراقبت دولت 
لازم و ضرورى مىدانند براى جيست؟ آيا جز اين است كه وجود مردان مجردى را كه قادر به ازدواج دائم نيستند خطر بزركى 


براى خانوادهها به حساب مى آورند؟ 
راسل و نظرية ازدواج موقت 


وثزائد رامل فلبوق شغروق الكلسى كر كدان (باشويى وااخلاق فى كريد 
«... در واقع اككر درست بينديشيم يى مى بريم كه فواحش معصوميت كانون خانوادكى و ياكى زنان و دختران مارا حفظ 
فى كتند. هتكامى كد اين عقيده وا لكن در بحبرحة عضر ويكتوريا ابراز 'كرةة اخلاقيون سحت زرده شدائد ى انكه خود علت 


آن را بدانندء اما هركز نتوانستند خطاى عقيدةٌ لكى را به ثبوت رسانند. زبان حال اخلاقيون مزبور با تمام منطقشان اين است 


كه «اككر مردم از تعليمات ما بيروى مىكردند ديككر فحشاء وجود نمىداشت اما ايشان به خوبى مىدانند كه كسى توجه به 
حرفشان نمى كند.). 

اين است فرمول فرنكى جارهجويى خطر مردان و زنانى كه قادر به ازدواج دائم نيستند و آن بود فرمولى كه اسلام بيشنهاد 
كرده است. آيا اكر اين فرمول فرنككى به كار بسته شود و كروهى زن بدبخت به ايفاى اين وظيفة اجتماعى! اختصاص داده 
شوند» آن وقت زن به مقام واقعى و حيثيت انسانى خود رسيده است و روح اعلامية حقوق بشر شاد شده است؟. 

برتراند راسل رسماً در كتاب خود فصلى تحت عنوان ازدواج تجربى باز كرده است. وى مى كويد: 

«قاضى ليندزى كه ساليان متمادى مأمور داد كاه دنور بوده ودراين مقام فرصت 
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مشاهدةٌ حقايق زيادى داشته ييشنهاد مى كند كه ترتيبى به نام «ازدواج رفاقتى» داده شود. متأسفانه يست رسمى خود را (در 
امويكا) از "دست ذادة زيرا مشاهده شد كه او يقن از ابجاد ين كتامكارق دز فكر سعادت خوانان اسنتابرائى عزل: او 
كاتوليكها و فرقةُ ضد سياهيوستان از بذل مساعى خوددارى نكردند. 

ييشنهاد ازدواج رفاقتى را يكك محافظه كار خردمند كرده است و منظور از آن ايجاد ثباتى در روابط جنسى است. ليندزى 
متوجه شده كه اشكال اساسى در ازدواج فقدان يول است. ضرورت يول فقط از لحاظ اطفال احتمالى نيستء بلكه از اين 
لحاظ است كه تأمين معيشت از جانب زن برازنده نيست. و به اين ترتيب نتيجه مى كيرد كه جوانان بايد مبادرت به ازدواج 
رفاقتى كنند كه از سه لحاظ با ازدواج عادى متفاوت است: اولّا منظور از ازدواج توليد نسل نخواهد بود. ثانياً مادام كه زن 
جوان فرزندى نياورده و حامله نشده طلاق با رضايت طرفين ميسر خواهد بود. 

ثالثاً زن در صورت طلالق مستحق كمكك خرجى براى خوراكك خواهد بود ... من هيج ترديدى در مؤثر بودن ييشنهادات 
ليندزى ندارم و اككر قانون آن را مىيذيرفت تأثير زيادى در بهبود اخلاق م ىكرد.). 

آنجه ليندزى و راسل آن را «ازدواج رفاقتى» مى نامند كرجه با ازدواج موقت اسلامى اندكك فرقى دارد اما حكايت مىكند كه 
متفكرانى مانند ليندزى و راسل به اين نكته يى بردهاند كه تنها ازدواج دائم و عادى وافى به همه احتياجات اجتماع نيست. 
مشخصات قانون ازدواج موقت و ضرورت وجود آن وعدم كفايت ازدواج دائم به تنهايى براى رفع احتياجات بشرى بالأخص 
در عصر حاضرء مورد بررسى قرار كرفت. اكنون مىخواهيم به اصطلاح آن طرف سكه را مطالعه كنيم, ببينيم ازدواج موقت 
جه زيانهايى ممكن است در بر داشته باشد. مقدمتاً مى خواهم مطلبى را تذكر دهم: 

در ميان تمام موضوعات و مسائل و زمينههاى اظهار نظر كه براى بشر وجود داشته و دارد» هيج موضوع و زمينهاى به اندازة 
بحث در تاريخ علوم و عقايد و سنن و رسوم و آداب بشرى كنكك و ببجيده نيست و به همين جهت در هيج موضوعى بشر به 
اقذانة نكم وضوعاك زازه اقافكه اميك واتقانا در هيج موضوعى هم به اندازة اين موضوعات شهوت اظهار نظر نداشته است. 
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از باب مثال اككر كسى اطلاعاتى در فلسفه و عرفان و تصوف و كلام اسلامى داشته باشد و آنككاه يارهاى از نوشتههاى امروز 
را- كه غالباً اقتباس از خارجيها و يا عين كفتههاى آنهاست- خوانده باشد» مىفهمد كه من جه مىكويم. مثل اين است كه 
مستشرقين و اتباع و اذنابشان براى اظهار نظر در اين كونه مسائل همه جيز را لازم مىدانند مكر اينكه خود آن مسائل را عميقاً 
بفهمند و بشناسند. 


مئدما در اطراف مسألهاى كه در عرفان اسلامى به نام «وحدت وجود؛ معروف است جه حرفها كه زده نشده است! فقط جاى 


يكك جيز خالى است و آن اينكه وحدت وجود جيست و قهرمانان آن در عرفان اسلامى از قبيل محيى الدين عربى و 
صدرالمتألهين شيرازى جه تصورى از وحدت وجود داشتهاند؟. 

من وقتى كه برخى اظهار نظرهاى مندرج در جند شمارة مجلة زن روز را دربارة نكاح منقطع خواندم بى اختيار به ياد مسألة 
وحدت وجود افتادم؛ ديدم همه حرفها به ميان آمده است جز همان جيزى كه روح اين قانون را تشكيل مىدهد و منظور 
قائو كدان بوذه آست: 

الكةاو :قافية وق كك تراك شرف اسكولنة اقدار كموود فى ميرف ابققاو | كل يك فعئة عركي اايوة ادن طور ليوف قطنا 
اكر اين قانون از مغرب زمين آمده بود امروز كنفرانسها و سمينارها داده مى شد كه منحصر كردن ازدواج به ازدواج دائم با 
شرايط نيمة دوم قرن بيستم تطبيق نمى كندء نسل امروز زير بار اينهمه قيود ازدواج دائم نمىرود» نسل امروز مى خواهد آزاد 
باشد و آزاد زندكى كند و جز زير بار ازدواج آزاد كه همه قيود و حدودش را شخصاً انتخاب و اختيار كرده باشد نمىرود ... 
و به همين دليل اكنون كه اين زمزمه ازغرب بلند شده و كسانى امثال برتراند راسل مسألهاى تحت عنوان «ازدواج رفاقتى) 
ييشنهاد مى كنند» بيش بينى مى شود كه بيش از آن اندازه كه اسلام خواسته استقبال شود و ازدواج دائم را يشت سر بككذارد و 
ما در آينده مجبور بشويم از ازدواج دائم دفاع و تبليغ كنيم. 

معايب و مفاسدى كه براى نكاح منقطع ذكر شده از اين قرار است: 

.١‏ يايه ازدواج بايد بر دوام باشد. زوجين از اول كه ييمان زناشويى مىبندند بايد خود را براى هميشه متعلق به يكديكر بدانند 
و تصور جدايى در مختلة آنها خطور نكند. علىهذا ازدواج موقت نمى تواند ييمان استوارى ميان زوجين باشد. 
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اينكه يايةٌ ازدواج بايد بر دوام باشد, بسيار مطلب درستى است ولى اين ايراد وقتى وارد است كه بخواهيم ازدواج موقت را 
جانشين ازدواج دائم كنيم و ازدواج دائم را منسوخ نماييم. 

بدون شك هنكامى كه طرفين قادر به ازدواج دائم هستند و اطمينان كامل نسبت به يكديكر بيدا كردهاند و تصميم دارند براى 
هميشه متعلق به يكديكر باشند ييمان ازدواج دائم مى بندند. 

ازدواج موقت از آن جهت تشريع شده است كه ازدواج دائم به تنهايى قادر نبوده است كه در همه شرايط و احوال رفع 
احتياجات بشر را بكند و انحصار به ازدواج دائم مستلزم اين بوده است كه افراد يا به رهبانيت موقت مكلف كردند ويا در 
ورطهُ كمونيسم جنسى غرق شوند. بديهى است كه هيج يسر يا دخترى آنجا كه برايش زمينة يكك زناشويى دائم و هميشكى 
فراهم است خود را با يكك امر موقتى سر كرم نمىكند. 

". ازدواج موقت از طرف زنان و دختران ايرانى- كه شيعه مذهب مى باشند- استقبال نشده است و آن را نوعى تحقير براى 
خود دانستهاند. يس افكار عمومى خود مردم شيعه نيز آن را طرد مى كند. 

جات ادق الث كناو امتقور وك سه درتساف: رداة سول دوو افا دهان انسيف كدسر ا تعويران دوزاك تمه كرد اقندو 
قانون بايد جلو آنها را بكيرد و ما دربارة اين سوء استفادهها بحث خواهيم كرد. ثانياً انتظار اينكه ازدواج موقت به اندازة ازدواج 
دائم استقبال شود- در صورتى كه فلسفة ازدواج موقت عدم آمادكى يا عدم امكان طرفين يا يكك طرف براى ازدواج دائم 
است- انتظار بيجا و غلطى است. 

*. نكاح منقطع بر خلاف حيثيت و احترام زن استء زيرا نوعى كرايه دادن آدم و جواز شرعى آدمفروشى است؛ خلاف حيثيت 


انسانى زن است كه در مقابل وجهى كه از مردى مى كيرد وجود خود را در اختيار او قرار دهد. 


اين ايراد از همه عجيبتر است. اولّا ازدواج موقت با مشخصاتى كه در مقاله بيش كفتيم» جه ربطى به اجاره و كرايه دارد و 
آيا محدوديت مدت ازدواج موجب مىشود كه از صورت ازدواج خارج و شكل اجاره و كرايه به خود بكيرد؟ آيا جون حتماً 
بايد مهر معين و قطعى داشته باشد كرايه و اجاره است؟ كه اككر بدون مهر بود و مرد جيزى نثار زن نكردء زن حيثيت انسانى 
خود را بازيافته است؟ ما در بارهُ مسأل مهر جداكانه بحث خواهيم كرد. 
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از قضا فقها تصريح كردهاند و قانون مدنى نيز بر همان اساس مواد خود را تنظيم كرده است كه ازدواج موقت و ازدواج دائم از 
لحاظ ماهيت قرارداد هيج كونه تفاوتى با هم ندارند و نبايد داشته باشند؛ هر دو ازدواجند وهر دو بايد با الفاظ مخصوص 
ازدواج صورت بكيرند و اكر نكاح منقطع را با صيغهدهاى مخصوص اجاره و كرايه بخوانند باطل است. 

ثانياً از كى وجه تاريخى كراية آدم منسوخ شده است؟ تمام خياطها و باربرهاء تمام يزشكها و كارشناسهاء تمام كارمندان 
دولت از نخست وزير كرفته تا كارمند دون رتبه» تمام كاركران كارخانهها آدمهاى كرايهاى هستند. 

ثالثاً زنى كه به اختيار و اراد خود با مرد بخصوصى عقد ازدواج موقت مى بندد آدم كرايهاى نيست و كارى بر خلاف حيثيت 
و شرافت انسانى نكرده است. اككر مى خواهيد زن كرايهاى را بشناسيد» اكر مى خواهيد بردكى زن را ببينيد» به ارويا و امريكا 
سفر كنيد و سرى به كميانيهاى فيلمبردارى بزنيد تا ببينيد زن كرايهاى يعنى جه. ببينيد جكونه كميانيهاى مزبور» حركات زنء 
زستهاى زنء اطوار زنانة زن» هنرهاى جنسى زن را به معرض فروش مى كذارند. بليطهايى كه شما براى سينماها و تثاترها 
مىخريدء در حقيقت اجاره بهاى زنهاى كرايهاى را مىيردازيد. ببينيد در آنجا زن بدبخت براى اينكه يولى بككيرد تن به جه 
كارهايى مىدهد. مدتها تحت نظر متخصصان كار زموده و شريف! بايد رموز تحريكات جنسى را بياموزد» بدن و روح و 
شخصيت خود را در اختيار يكك مؤسسةُ يول درآورى قرار دهد براى اينكه مشتريان بيشترى براى آن مؤسسه بيدا كند. 

سرى به كابارهها و هتلها بزنيد» ببينيد زن جه شرافتى به دست آورده است و براى اينكه مزد ناجيزى بككيرد و جيب فلان يولدار 
را يرتر كند جكونه بايد همه حيثيت و شرافت خود را در اختيار مهمانان قرار دهد. 

زن كرايهاى آن مانكنها هستند كه اجير و مزدور فروشند كيهاى بزركك مىشوند و شرف وعزت خود را وسيلةُ ييشرفت و 
توسعةٌ حرص و آز آنها قرار مى دهند. 

زن كرايهاى آن زنى است كه براى جلب مشترى براى يكك مؤسسةٌ اقتصادى. با هزاران اطوار- كه اغلب آنها تصنعى و به 
خاطر انجام وظيفة مزدورى است- روى صفحة تلويزيون ظاهر مى شود و به نفع يكك كالاى تجارتى تبليغ مىكند. 

كيست كه نداند امروز در مغرب زمين» زيبايى زن» جاذبة جنسى زنء آواز زن» 
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هنر و ابتكار زن» روح و بدن زن و بالأخره شخصيت زن وسيلة حقير و ناجيزى در خدمت سرمايهدارى ارويا و امريكاست؟ و 
متأسفانه شما- دانسته يا ندانسته- زن شريف و نجيب ايرانى را به سوى اينجنين اسارتى مى كشانيد. من نمىدانم جرا اكر زنى با 
شرايط آزاد با يكث مرد به طور موقت ازدواج كند زن كرايهاى محسوب مى شود اما اكر زنى در يكك عروسى يا شب نشينى در 
مقابل جشمان حريص هزار مرد و براى ارضاء تمايلات جنسى آنها حنجرة خود را ياره كند و هزار و يكك نوع معلق بزند تا مزد 
معينى دريافت دارد زن كرايهاى محسوب نمى شود. 

آيا اسلام كه جلو مردان را از اين كونه بهرهبردارىها از زن كرفته است و خود زن را به اين اسارت آ كاه و او را از تن دادن به 


آن وارتزاق از آن منع كرده استء مقام زن را يايين آورده است يا اروياى نيمة دوم قرن بيستم؟. 


اكر روزى زن به درستى آ كاه و بيدار شود و دامهايى كه مرد قرن ببستم در سر راه او كذاشته و مخفى كرده بشناسدء عليه 
تمام اين فريبها قيام خواهد كرد و آن وقت تصديق خواهد كرد يكانه يناهكاه و حامى جدى و راستكوى او قرآن است. و البته 
جنين روزى دور نيست. 

مجلةٌ زن روز در شمارة /1/ صفحة 8 ريرتازى از زنى به نام مرضيه و مردى به نام رضا تحت عنوان «زن كرايهاى» تهيه كرده 
است و بدبختى زن بيجارهاى را شرح داده است. 

اين داستان طبق اظهارات رضا از خواستكارى زن آغاز شده؛ يعنى براى اولين بار از فرمول «جهل بيشنهاد) يبروى شده است و 
وق بي خواستكارى هره رفن اس 

بديهى است داستانى كه از خواستكارى ون از هرد اغاز كردقه ياباتق بهتر ان آن تمى تواتك داشعه باشك. 

اما طبق اظهارات مرضيه مردى هوسران و قسىّالقلبء زنى را به عنوان اينكه مى خواهد او را زوجة دائم خود قرار دهد و ازاو و 
فرزندان او حمايت و سريرستى كند اغفال كرده و بدون آنكه زن بدبخت خواسته باشدء او را به نام اينكه صيغه كرده است 
مورد كامجويى و سيس بىاعتنايى قرار داده است. 

اكر اين اظهارات صحيح باشد» عقدى است باطل. مردى قسىء زنى بى خبر و بىاطلاع از قانون شرعى و عرفى را مورد تجاوز 
قرار داده و بايد مجازات شود. 

قبل از اينكه امثال رضاها مجازات شوندء بايد تربيت شوند و قبل از آن كه رضاها 
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مجازات يا تربيت شوند بايد مرضيدها آكاهانيده شوند. 

جنايتى كه از قساوت مردى و بى خبرى و غفلت زنى سرجشمه كرفته استء جه ربطى به قانون دارد كه مجلهُ زن روز قيافة حق 
به جانب به رضا مىدهد و بعد نيز تبغ خود را متوجه قانون مى كند؟ آيا اككر قانون ازدواج موقت نمى بود» رضاى قسىّالقلب 
مرضي غافل و بىخبر را آرام مى ككذاشت؟. 

جرا از زير بار تربيت و آكاهانيدن زن و مرد شانه خالى م ىكنيد» حقوق و وظايف شرعى زن و مرد را كتمان مى كنيد و زنان 
بيجاره را اغفال كرده يكّانه قانون حامى و راستكوى زن را دشمن او معرفى م ى كنيد و با دست خود او مىخواهيد يككانه 
يتاهكاه أو را يكوبيل؟ 


نكاح منقطع و تعدد زوجات 


؟. نكاح منقطع جون به هر حال نوعى اجازه تعدد زوجات است و تعدد زوجات محكوم استء يس نكاح منقطع محكوم است. 
راجع به اينكه نكاح منقطع براى جه كونه افرادى تشريع شده. در دنبالة همين مبحث و راجع به خود تعدد زوجات به يارى 
خدا جداكانه و مفصل بحث خواهيم كرد. 


سرنوشت فرزندان در ازدواج موقت 


ه. نكاح منقطع از نظر اينكه دوام ندارد» آشيانة نامناسبى براى كود كانى است كه بعدا به وجود مى ا يند. لازمة نكاح منقطع اين 
است كه فرزندان آينده» بىسريرست واز حمايت يدرى مهربان و مادرى دلكرم به خانه و آشيانه محروم بمانند. 


اين ايراد ايرادى است كه مجلة زن روز بسيار روى آن تكيه كرده استء ولى با توضيحاتى كه داديم كمان نم ىكنم جاى 


بحث و ايرادى باشد. 

در مقالهُ بيش كفتيم كه يكى از تفاوتهاى ازدواج موقت و ازدواج دائم مربوط به توليد نسل است. در ازدواج دائم هيج يكك از 
زوجين بدون جلب رضايت ديكرى نمى تواند از زير بار تناسل شانه خالى كندء, بر خلا.ف ازدواج موقت كه هر دو طرف 
آزادند. در ازدواج موقتء زن نبايد مانع استمتاع مرد بشود ولى مى تواند بدون آنكه لطمهاى به استمتاع مرد وارد آيد مانع 
حاملكى خود بشود واين موضوع با وسايل ضد آبستنى امروز كاملًا حل شده است. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج219 ص : ٠/7‏ 

علىهذا اككر زوجين در ازدواج موقت مايل باشتد توليد فرؤئد كنند و مستوليت تكهدارى .و تربيت فرؤئلك آتيه وا بيدذيرتئده توايد 
فرزند مى كنند. بديهى است كه از نظر عاطفةٌ طبيعى فرقى ميان فرزند زوجة دائم با زوجة درفت تبت و اك فرضا بدن جاهادز 
از وظيفة خود امتناع كند قانون آنها را مكلف و مجبور مى كند» همان كونه كه در صورت وقوع طلاق قانون بايد دخالت كند 
و مانع ضايع شدن حقوق فرزندان كرددء واكر مايل نباشند كه توليد فرزند نمايند و هدفشان از ازدواج موقت فقط تسكين 
غريزه است از به وجود آمدن فرزند جلو كيرى مى كنند. 

همجنانكه مى دانيم كليسا جلو كيرى از آبستنى را امر نامشروع مىداند ولى از نظر اسلام اككر زوجين از اول مانع ييدايش فرزند 
بشوند مانعى ندارد اما اكر نطفه منعقد شد و هستةُ اولى تكوين فرزند به وجود آمدء اسلام به هيج وجه اجازه معدوم كردن آن 
را نمىدهد. 

اينكه فقهاى شيعه مى كويند هدف ازدواج دائم توليد نسل است و هدف ازدواج موقت استمتاع و تسكين غريزه است» همين 
منظور را بيان مى كنند. 


انتقادات 


نويسندةٌ «جهل بيشنهاد) در شمارة 8 مجلةُ زن روز نكاح منقطع را مورد نقد قرار داده است. 

اولًا مى كويد: 

«موضوع قانون نكاح يا ازدواج منقطع طورى ناراح تكننده است كه حتى نويسند كان قانون ازدواج نتوانستهاند در خصوص 
آن شرح و تفصيل بدهند. مثل اينكه از كار خودشان ناراضى بودهاند كه فقط براى حفظ ظاهرء به موجب مواد 0٠١1/2 ٠١18‏ 
الفاظ و عباراتى سرهم بندى كرده كذشتهاند. 

تنظيم كنندكان مواد قانونى مربوط به نكاح منقطع (متعه) طورى از كار خودشان تارافي بركذاند كه اننانا عقد ونور ]| 
تعريف نكردهاند و تشريفات و شرايط آن را توضيح ندادهاند ...). 

سيس آقاى نويسنده خودشان اين نقص قانون مدنى را جبران مى كنند و نكاح 
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منقطع را تعريف مى كنند و مى كويند: 

«نكاح مزبور عبارت است از اينكه زن مجرد در برابر اخذ اجرت و دستمزد معين و مشخص در مدت و زمانى معلوم و معين و 
لو جند ساعت و يا جند دقيقه خودش را براى قضاى شهوت و تمتع و اجراى اعمال جنسى در اختيار مرد مى كذارد.). 

آنكاه مى كويند: 


«براى ايجاب و قبول عقد نكاح مزبور در كتب فقه شيعه الفاظ عربى مخصوص ذكر شده است كه قانون مدنى به آنها اشاره و 


توجه نكرده و مثل اينكه از نظر قانونكذار به هر لفظى كه دلالت بر مقصود بالا (يعنى مفهوم اجاره و دستمزد كرفتن) نمايد و 
لو غير عربى هم باشد واقع مى شود.). 

از نظر آقاى نويسنده: 

الف. قانون مدنى نكاح منقطع را تعريف نكرده و شرايط آن را توضيح نداده است. 

ب. ماهيت نكاح منقطع اين است كه زن خود را در مقابل دستمزد معينى به مردى اجاره مى دهد. 

ج.از نظر قانون مدنى هر لفظى كه دلالت بر مفهوم مورد اجاره واقع شدن زن بكندء. براى ايجاب و قبول نكاح منقطع كافى 
است. 

من از آقاى نويسنده دعوت مى كنم يكك بار ديكر قانون مدنى را مطالعه كنند و با دقت مطالعه كنند و همجنين از خوانند كان 
مجلهُ زن روز خواهش مى كنم هرطور هست يكك نسخه از قانون مدنى تهيه و در قسمتهاى ذيل دقت كنند. 

در قانون مدنى» فصل ششم از «كتاب نكاح» مخصوص نكاح منقطع است و سه جملة ساده هم بيش نيست: 

اول اينكه نكاح وقتى منقطع است كه براى مدت معينى واقع شده باشد. دوم اينكه مدت نكاح منقطع بايد كاملًا معين شود. 
سوم اينكه احكام مربوط به مهر و ارث در نكاح منقطع همان است كه در فصلهاى مربوط به مهر و ارث كفته شده است. 
نويسندة محترم اجهل بيشنهاد؛ خيال كرده است كه آنجه از اول كتاب نكاح در 
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ينج فصل كفته شده است همه مربوط به نكاح دائم است و تنها اين سه ماده به نكاح منقطع مربوط استء غافل از اينكه تمام 
مواد آن ينج فصل» جز آنجا كه تصريح شده است مانند ماده ٠١89‏ و يا آنجه مربوط به طلاق است, مشتركك است ميان نكاح 
دائم و منقطع. مثلًا ماد ٠١217‏ كه مى كويد: «نكاح واقع مىشود به ايجاب و قبول به الفاظى كه صريحاً دلالت بر قصد ازدواج 
نمايد؛ مخصوص نكاح دائم نيستء به هر دو نكاح مربوط است. شرايطى كه براى عاقد يا عقد يا زوجين ذكر كرده است نيز 
مربوط به هر دو نكاح است. اكر قانون مدنى نكاح منقطع را تعريف نكرده استء براى اين است كه نيازى به تعريف نداشته 
است همجنانكه نكاح دائم را نيز تعريف نكرده است و مستغنى از تعريف دانسته است. قانون مدنى هر لفظ صريحى كه دلالت 
بر ازدواج و وقوع زوجيت بكند براى عقد كافى دانسته استء» خواه در نكاح دائم خواه در نكاح منقطع. 

ولى اكر لفظى مفهوم ديكرى غير از زوجيت داشته باشد از قبيل معاوضه و دادوستد و اجاره و كرايه. براى صحت عقد نكاح 
(جه دائم و جه منقطع) كافى نيست. 

فق به :موحت اين نوشته متعهد مى شوم كه اكر عدهاى از قضات فاضل و كارشناسان واقعى قانون- كه خوشبختانه در 
دا د كسترى زيادند- تشخيص دادند كه ايراد وارده بر قانون مدنى كه در بالا شرح داده شد وارد استء من از هم اكنون از 
انتقاد ساير نوشتهدهاى «زن روز) خوددارى مى كنم. 
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ازدواج موقت و مسألة حر مسرا 


اشاره 


يكى از سوزههايى كه مغرب زمين عليه مشرق زمين در دست دارد و به رخ او م ىكشد و برايش فيلمها و نمايشنامهها تهيه 
كرده و مى كند» مسأل تشكيل حرمسراست كه متأسفانه در تاريخ مشرق زمين نمونههاى زيادى مى توان از آن يافت. 

زندكى برخى از خلفا و سلاطين مشرق زمين» نمونة كاملى از اين ماجرا به شمار مىرود و حرم سراسازى مظهر أتمٌ و اكمل 
هوسرانى و هوايرستى يكك مرد شرقى قلمداد مى كردد. 

مى كويند مجاز شمردن ازدواج موقت مساوى است با مجاز دانستن تشكيل حرمسرا كه نقطة ضعف و مايه سرافكندكى مشرق 
زمين در برابر مغرب زمين استء بلكه مساوى است با مجاز شمردن هوسرانى و هوايرستى كه به هر شكل و هر صورت باشد 
منافى اخلاق و بيشرفت و عامل سقوط و تباهى است. 

عين اين مطلب در بارهُ تعدد زوجات كفته شده است. جواز تعدد زوجات را به عنوان جواز تشكيل حرمسرا تفسير كردهاند. 

ما دربارة تعدد زوجات جداكانه بحث خواهيم كرد و اكنون بحث خود را اختصاص مىدهيم به ازدواج موقت. 

اين مسأله.رااؤ دو جهت بابد بروسى كردة يكى از اين نظر كه عامل تشكيل 
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حرمسرا از جنبة اجتماعى جه بوده است؟ آيا قانون ازدواج موقت در تشكيل حرمسراهاى مشرق زمين تأثيرى داشته است يا 
نه؟. 

دوم اينكه آيا منظور از تشريع قانون ازدواج موقت اين بوده است كه ضمناً وسيلة هوسرانى و حرم سراسازى براى عدهاى از 


مردان فراهم كردد يا نه؟ 
علل اجتماعى حرم سراسازى 


اما بخش اول. بيدايش حرمسرا معلول دست به دست دادن دو عامل است: 

اولين عامل حرم سراسازى تقوا و عفاف زن است؛ يعنى شرايط اخلاقى و اجتماعى محيط بايد طورى باشد كه به زنان اجازه 
تدهد دز حالى كه با فرد بخصوصى رابطة جتسى ذارثك با فردان ديكر نيز ارثباط داشته باشتد. در اين شرايط هرد هوسران 
عياش متمكن جارهٌ خود را منحصر مى بيند كه كروهى از زنان را نزد خود كرد آورده حرمسرايى تشكيل دهد. 

بديهى است كه اكر شرايط اخلاقى و اجتماعى» عفاف و تقوا را بر زن لازم نشمارد و زن رايكان و آسان خود را در اختيار هر 
مردى قرار دهد و مردان بتوانند هر لحظه با هر زنى هوسرانى كنند و وسيلة هوسرانى همه جا و هر وقت و در هر شرايطى فراهم 
باشدء هركز اين كونه مردان زحمت تشكيل حرمسراهايى عريض و طويل با هزينة هنكفت و تشكيلات وسيع به خود 
نمى دهنك. 

عامل دذيكره بودن غعدالت احماعى استث. عكامى كه عدالت اجفاعى برقرار تباشده» يكى غرق دريا ذزيا تعسثا و ديكرق 
كرفتار كشتى كشتى فقر و افلاس و بيجاركى باشدء كروه زيادى از مردان از تشكيل عائله و داشتن همسر محروم مىمانند و 
عدد زنان مجرد افزايش مىيابد و زمينه براى حرم سراسازى فراهم مى كردد. 

اكر عدالت اجتماعى برقرار و وسيلة تشكيل عائله و انتخاب همسر براى همه فراهم باشدء قهراً هر زنى به مرد معينى اختصاص 
يبدا مى كند و زمينة عياشى و هوسرانى و حرمسراسازى منتفى مى كردد. 

مكر عدة زنان جقدر از مردان زيادتر است كه با وجود اينكه همه مردان بالغ از داشتن همسر برخوردار باشند» بازهم براى هر 
مردى و لااقل براى هر مرد متمكن و يولدارى امكان تشكيل حرمسرا باقى بماند؟. 


عادت تاريخ اين است كه سر كذشت حرمسراهاى دربارهاى خلفا و سلاطين را 
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نشان دهد, عيشها و عشرتهاى آنها را مو به مو شرح دهد اما از توضيح و تشريح محروميتها و ناكاميها و حسرتها و آرزو به 
كور رفتنهاى آنان كه در ياى قصر آنها جان دادهاند و شرايط اجتماعى به آنها اجازءٌ انتخاب همسر نمىداده است سكوت 
نمايد. 

دهها و صدها زنانى كه در حرم سراها بسر مىبردهاند» در واقع حق طبيعى يكك عده محروم و بيجاره بودهاند كه تا آخر عمر 
مجرد زيستهاند. 

مسلماً اكر اين دو عامل معدوم كردد؛ يعنى عفاف و تقوا براى زن امر لازم شمرده شود و كاميابى جنسى جز در كادر ازدواج 
(اعم از دائم يا موقت) ناممكن كردد و از طرف ديككر ناهمواريهاى اقتصادى, اجتماعى از ميان برود و براى همه افراد بالغ 
امكان استفاده از طبيعى ترين حق بشرى يعنى حق تأهل فراهم كردد» تشكيل حرمسرا امرى محال و ممتنع خواهد بود. 

يك نكاه مختصر به تاريخ نشان مىدهد كه قانون ازدواج موقت كوجكترين تأثيرى در تشكيل حرمسرا نداشته است. خلفاى 
عباسى و سلاطين عثمانى كه بيش از همه به اين عنوان شهرت دارند. هيج كدام ييرو مذهب شيعه نبودهاند كه از قانون ازدواج 
موقت استفادة كرده باشتك: 

سلاطين شيعه مذهب با آنكه مى توانستهاند اين قانون را بهانة كار قرار دهند» هر كز به ياية خلفاى عباسى و سلاطين عثمانى 


نرسيدهاند. اين خود مىرساند كه اين ماجرا معلول اوضاع خاص اجتماعى ديككر است. 
آيا تشريع ازدواج موقت براى تأمين هوسرانى است؟ 


اما بخش دوم. در هر جيزى اكر بشود ترديد كرد؛ در اين جهت نمى توان ترديد كرد كه اديان آسمانى عموماً بر ضد هوسرانى 
و هوايرستى قيام كردهاند» تا آنجا كه در ميان بيروان غالب اديان ترك هوسرانى و هوايرستى به صورت تحمل رياضتهاى شاقه 
درا مده است. 

يكى از اصول واضح و مسلّم اسلام مبارزه با هوايرستى است. قرآن كريم هوايرستى را در رديف بتيرستى قرار داده است. در 
اسلام آدم «ذوّاق» يعنى كسى كه هدفش اين است كه زنان كوناكون را مورد كامجويى و «جشش» قرار دهدء ملعون و 
مبغوض خداوند معرفى شده است. ما آنجا كه راجع به طلاق بحث مى كنيم مداركك اسلامى اين مطلب را نقل خواهيم كرد. 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج19, ص: ٠9‏ 

امتياز اسلام از برخى شرايع ديكر به اين است كه رياضت و رهبانيت را مردود مى شمارد, نه اينكه هوايرستى را جايز و مباح 
مىداند. از نظر اسلام تمام غرايز (اعم از جنسى و غيره) بايد در حدود اقتضاء و احتياج طبيعت اشباع و ارضاء كردد. اما اسلام 
اجازه نمىدهد كه انسان آتش غرايز را دامن بزند و آنها را به شكل يكك عطش باياننايذير روحى درآورد. ازاين رو اكر 
جيزى رنكك هوايرستى يا ظلم و بىعدالتى به خود بككيرد» كافى است كه بدانيم مطابق منظور اسلام نيست. 

جاى ترديد نيست كه هدف مقنّن قانون ازدواج موقت اين نبوده است كه وسيلة عياشى و حرمسراسازى براى مردم هوايرست و 
وسيل بدبختى و دربدرى براى يكك زن و يكك عده كودكك فراهم سازد. 

تشويق و ترغيب فراوانى كه از طرف ائمةٌ دين به امر ازدواج موقت شده استء فلسفة خاصى دارد كه عن قريب توضيح خواهم 


داد. 


حرمسرا در دنياى امروز 


اكنون ببينيم دنياى امروز با تشكيل حرمسرا جه كرده است. دنياى امروز رسم حرمسرا را منسوخ كرده است. دنياى امروز 
حرمسرادارى را كارى نايسند مىداند و عامل وجود آن رااز ميان برده است. اما كدام عامل؟ آيا عامل ناهمواريهاى اجتماعى 
را از ميان برده است و در نتيجه همه جوانان رو به ازدواج آوردهاند و از اين راه زمينة حرمسراسازى را از ميان برده است؟. 
خير» كار ديكرى كرذه است؛ با غامل اول يعتى عفاف و تقواى زن مباوزه كرده و بزوكترين خدمت را از اين راه به جتس مرد 
انجام داده است. تقوا و عفاف زن به همان نسبت كه به زن ارزش مىدهد و او را عزيز و كرانبها مىكند» براى مرد مانع شمرده 
عى شوك 

دنياى امروز كارى كرده است كه مرد عياش اين قرن نيازى به تشكيل حرمسرا با آن همه خرج و زحمت ندارد. براى مرد اين 
قرن از بركت تمدن غرب همه جا حرمسراست. مرد اين قرن براى خود لازم نمىداند كه به اندازة هارون الرشيد و فضل بن 
يحيى برمكى يول و قدرت داشته باشد تا به اندازة آنها جنس زن را در نوعهاى مختلف و رنككهاى مختلف مورد بهرهبردارى 
قرار دهد. 

براى مرد اين قرن» داشتن يكك اتومبيل سوارى و ماهى دو سه هزار تومان درآ مد 
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كافى است تا آنجنان وسيلة عياشى و بهرهبردارى از جنس زن را فراهم كند كه هارون الرشيد هم در خواب نديده است. هتلها 
و رستورانها و كافهها از ييشتر آمادكى خود را به جاى حرمسرا براى مرد اين قرن اعلام كردهاند. 

جوانى مانند عادل كوتوالى در اين قرن با كمال صراحت ادعا م ىكند كه در آنْ واحد بيست و دو معشوقه در شكلها و 
قيافههاى مختلف داشته است. جه از اين بهتر براى مرد اين قرن! مرد اين قرن از بركت تمدن غربى جيزى از حرمسرادارى جز 
مخارج هنككفت و زحمت و دردسر از دست نداده است. 

اكر قهرمان «هزار و يكك شب» سر از خاكك بردارد و امكانات وسيع عيش و عشرت وارزانى و رايكانى زن امروز را ببيند» به 
هيج وجه حاضر به تشكيل حرمسرا با آن همه خرج و زحمت نخواهد شدء واز مردم مغرب زمين كه او را از زحمت 
حرمسرادارى معاف كردهاند تشكر خواهد كرد و بىدرنكك اعلام خواهد كرد تعدد زوجات و ازدواج موقت ملغىء زيرا اينها 
براى مردان در برابر زنان تكليف و مسئوليت ايجاد مىكند. 

اكر بيرسيد برندة اين بازى ديروز وامروز معلوم شدء يس بازنده كيست؟ متأسفانه بايد بككويم آن كه هم ديروز وهم امروز 


بازى را باخته اسك أن موجود خوش باور و سادهدلى است كه به نام جنس زن معروف اميت 
منع خليفه از ازدواج موقت 


ازدواج موقت از مختصات فقه جعفرى است؛ ساير رشتههاى فقهى اسلامى آن را مجاز نمىشمارند. من به هيج وجه مايل 
نيستم وارد نزاع اسلام برانداز شيعه و سنى بشوم. در اينجا فقط اشارة مختصرى به تاريخجة اين مسأله مى كنم. 

مسلمانان اتفاق و اجماع دارند كه در صدر اسلام ازدواج موقت مجاز بوده است و رسول اكرم در برخى از سفرها كه 
مسلمانان از همسران خود دور مىافتادند و در ناراحتى بسر مىبردندء به آنها اجازة ازدواج موقت مىداده است. و همجنين 
مورد اتفاق مسلمانان است كه خليفة دوم در زمان خلافت خود نكاح منقطع را تحريم كرد. 


خليفة دوم در عبارت معروف و مشهور خود جنين كفت: «دو جيز در زمان يبغمبر روا بود» من امروز آنها را ممنوع اعلا-م 
مى كنم و مرتكب آنها را مجازات مى نمايم: متعةُ زنها و متعهٌ حج). 
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كروهى از اهل تسئن عقيده دارند كه نكاح منقطع را ييغمبر اكرم خودش در اواخر عمر ممنوع كرده بود و منع خليفه در واقع 
اعلا-م ممنوعيت آن از طرف ييغمبر اكرم بوده است. ولى جنانكه مىدانيم عبارتى كه از خود خليفه رسيده استء خلاف اين 
مطلب را بيان مى كند. 

توجيه صحيح اين مطلب همان است كه علامه كاشف الغطاء بيان كردهاند. خليفه از آن جهت به خود حق داد اين موضوع را 
قدغن كند كه تصور مى كرد اين مسأله داخل در حوزة اختيارات ولىّ امر مسلمين است؛ هر حاكم و ولىٌ امرى مى تواند از 
اختيارات خود به حسب مقتضاى عصر و زمان در اين كونه امور استفاده كند. 

به عبارت ديكرء نهى خليفه نهى سياسى بود نه نهى شرعى و قانونى. طبق آنجه از تاريخ استفاده مىشود. خليفه در دورة 
زعامت. نككرانى خود را از يراكنده شدن صحابه در اقطار كشور تازه وسعتيافتةُ اسلامى و اختلاط با ملل تازه مسلمان ينهان 
نمىكرد؛ تا زنده بود مانع يراكنده شدن آنها از مدينه بود؛ به طريق اولك از امتزاج خونى آنها با تازه مسلمانان قبل از آن كه 
تيف ابدالافي عييما دق ]نيان كد تاراض ترفو اخكر | خطوى وان سا١‏ فده و سماوس ا ورد و انين انيف كار 
علت امر موقتى بيش نبود. و علت اينكه مسلمين آن وقت زير باراين تحريم خليفه رفتند اين بود كه فرمان خليفه را به عنوان 
يكك مصلحت سياسى و موقتى تلقى كردند نه به عنوان يكك قانون دائم, و الا ممكن نبود خليفة وقت بكويد يبغمبر جنان دستور 
داده است و من جنين دستور مىدهم و مردم هم سخن او را بيذيرند. 

ولى بعدها در اثر جريانات بخصوصى «سيرة» خلفاى بيشينء بالأخص دو خليفة اول يكك برنامة ثابت تلقى شد و كار تعصب به 
آنجا كشيد كه شكل يكك قانون اصلى به خود كرفت. لهذا ايرادى كه در اينجا بر برادران اهل سنت ما وارد است بيش از آن 
است كه بر خود خليفه وارد است. خليفه به عنوان يكك نهى سياسى و موقت- نظير تحريم تنباكو در قرن ما- نكاح منقطع را 
تحريم كرد ديكران نمىبايست به آن شكل ابديت بدهند. 

بديهى است كه نظريةُ علامه كاشف الغطاء ناظر بدين نيست كه آيا دخالت خليفه از اصل صحيح بود يا نبود» و هم ناظر بدين 
نيست كه آيا مسألة ازدواج موقت جزء مسائلى است كه ولي شرعى مسلمين مىتواند و لو براى مدت موقت قدغن كند يا نىى 
بلكه صرفاً ناظر بدين جهت است كه آنجه در آغاز صورت كرفت با اين نام و اين 
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عنوان بود و به همين جهت مواجه با عكس العمل مخالف از طرف عموم مسلمين نكرديد. 

به هر حال نفوذ و شخصيت خليفه و تعصب مردم در ييروى از سيرت و روش كشوردارى او سبب شد كه اين قانون در محاق 
نسيان و فراموشى قرار كيرد و اين سنت كه مكمل ازدواج دائم است و تعطيل آن ناراحتيها به وجود مىآوردء براى هميشه 
متروكك بماند. 

اينجا بود كه ائمهُ اطهار- كه ياسداران دين مبين هستند- به خاطر اينكه اين سنت اسلامى متروكك و فراموش نشود آن را 
ترغيب و تشويق فراوان كردند. امام جعفر صادق عليه السلام مىفرمود: يكى از موضوعاتى كه من هركز در بيان آن تقيه 
نخواهم كرد موضوع متعه است. 

واينجا بود كه يكك مصلحت و حكمت ثانوى با حكمت اوَّلى تشريع نكاح منقطع توأم شد و آن كوشش در احياء يكك «سنت 


متروكها است. به نظر اين بنده آنجا كه ائمه اطهار مردان زندار را از اين كار منع كردهاند به اعتبار حكمت اوّلى اين قانون 
اسك تر امالك يكوردل اين قانون براى مردانى كه احتياجى ندارند وضع نشده استء. همجنانكه امام كاظم عليه السلام به على 
بن يقطين فرمود: 

تو را با نكاح متعه جه كار و حال آنكه خداوند تو را از آن بىنياز كرده است.). 

00 

(اين كان براى كسى رواست كه خذاوقك او.را با داشتة همسرى از اين كاز ثياز نكردةاسث. و اما كسى كه داراق همسر 
استء فقط هنكامى مى تواند دست به اين كار بزند كه دسترسى به همسر خود نداشته باشد.). 

واما آنجا كه عموم افراد را ترغيب و تشويق كردهاند» به خاطر حكمت ثانوى آن يعنى «احياء سنت متروكه) بوده است زيرا 
تنها ترغيب و تشويق نيازمندان براى احياء اين سنت متروكه كافى نبوده است. 

اين مطلب را به طور وضوح از اخبار و روايات شيعه مى توان استفاده كرد. 
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به هر حال آنجه مسلم است اين است كه هركز منظور و مقصود قانونكذار اول از وضع و تشريع اين قانون و منظور ائمة اطهار 
از ترغيب و تشويق به آن اين نبوده است كه وسيلة هوسرانى و هوايرستى و حرمسراسازى براى حيوان صفتان و يا وسيلة 
بيجا ركى براى عدهاى زنان اغفال شده و فرزندان بىسريرست فراهم كنند. 


حديثئى از على عليه السلام 


آقاى مهدوى نويسندة «جهل بيشنهاد) در شماره 41 مجله زن روز مى نويسد: 

١«در‏ كتاب الاحوال الشخصية تأليف شيخ محمد ابو زهره از امير المؤمنين نقل شده است: 

لااغْلَمُ احدا تَمَنّعْ وَهُوَ مُخْصِنٌ الا رَجَمْتهُ بالْحِجارَ. 

وأقاق مودوف ابن عارك | اشحهه ترعية كروواتد: 

«ه ركاه بدانم شخص نااهلى متعه كرده است» حد زناى محصن را بر او جارى ساخته و سنككسارش خواهم كرد.). 

اولّا اكر بناست ما در مقابل كفتار امير المؤمنين عليه السلام تسليم باشيم» جرا اينهمه رواياتى كه از آن حضرت در كتب شيعه 
و غير شيعه در باب متعه روايت شده كنار بككذاريم و به اين يكك روايت كه ناقل آن يكى از علماى اهل تسئن است و سند 
معلومى ندارد بجسييم؟. 

از سخنان بسيار يرارزش امير المؤمنين اين است كه: 

«اكر عمر سبقت نمىجست و متعه را تحريم نم ى كرد احدى جز افرادى كه سرشتشان منحرف است زنا نمى كرد.). 

يعنى اكر متعه تحريم نشده بودء هيج كس از نظر غريزه اجبار به زنا يبدا نمىكرد؛ تنها كسانى مرتكب اين عمل مى شدند كه 
همواره عمل خلاف قانون را بر عمل قانونى ترجيح مى دهند. 
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انا مع شارك بالا اين است: «ه ركاه بدانم شخص زندارى متعه كرده استء او را سنكسار مى كنم». من نمىدانم جرا آقاى 
مهدوى كلمهٌ «محصن» را كه به معنى مرد زندار است «نااهل» ترجمه كردهاند. 

علىهذا مقصود روايت اين است كه افراد زندار حقى ندارند نكاح منقطع كنند. و اكر مقصود اين بود كه هيج كس حق ندارد 


متعه بككيرد» قيد «و هو محصن) لغو بود. 

يس اين روايت» اكر اصلى داشته باشدء آن نظر را تأيبد م ى كند كه مى كويد: «قانون متعه براى مردمان نيازمند به زن يعنى 
افراد مجرد يا افرادى كه همسرانشان نزدشان نيستند تشريع شده است». يس اين روايت دليل بر جواز ازدواج موقت است نه 
دليل بر حرمت آن. 
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بخش سوم: استقلال در انتخاب سرنوشت 


اشاره 


* شوهر دادن قبل از تولد. 

* معاوضة دختران. 

* ييغمبر اكرم در ياسخ على عليه السلام كه به خواستكارى حضرت زهرا عليها السلام آمده بود فرمود: با زهرا در ميان 
مى كذارم. 

* نهضت اسلامى زن» سفيد بود. 

* از نظر اسلام در اينكه يدر اختياردار مطلق نيست حرفى نيست. 

* مرد بندةٌ شهوت است و زن اسير محبت. 

* اسلام» زن را بىاراده تلقى نكرده استء بلكه او را در مقابل حس شكارجيكرى مرد حمايت كرده است. 

* بحثى در باره ولايت يدر بر دختر 
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استقلال در إنتخاب سرنوشت دخترككء نكثران و هراسان آمد نزد رسول اكرم: 

عيا سول اللدا از حببت اب يلار يد 

حلي كر بلاركانا تومه كرذه السك 

ودر واقواف وإردي عقوي [ تكناقل قل مرا مقر فور | ود عقن وهر اوررقو السك 

- حالا كه او كرده است؛ تو هم مخالفت نكن؛ صحه بكذار و زن يسر عمويت باش. 

- يا رسول اللّه!ا من يسرعمويم را دوست ندارم. جكونه زن كسى بشوم كه دوستش ندارم؟. 

- اككر او را دوست ندارى» هيج. اختيار با خودت, برو هركس را خودت دوست دارى به شوهرى انتخاب كن. 

- اتفاقاً او را خيلى دوست دارم و جزاو كسى ديكر را دوست ندارم و زن كسى غير ازاو نخواهم شد. اما جون يدرم بدون 
آنكه نظر مرا بخواهد اين كار را كرده استء عمداً آمدم با شما سؤال و جواب كنم تااز شما اين جمله را بشنوم و به همه زنان 
اعلام كنم ازاين يس يدران حق ندارند سر خود هر تصميمى كه مىخواهند بككيرند و دختران را به هركس كه دل خودشان 
مى خواهد شوهر دهند. 


اين روايت را فقها مانند شهيد ثانى در مسالكك و صاحب جواهر در جواهر الكلام از 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج19., ص: // 

طرق عامه نقل كردهاند. در جاهليت عرب» ناثيق عدا شلوك شر عرف ودواة خعود و "كنا رهاق مظلق وعطرات و اهران و اانا 
مادران خود مىدانستند و براى آنها در انتخاب شوهر اراده و اختيارى قائل نبودند؛ تصميم كرفتن حق مطلق يدر يا برادر و در 
نبودن آنها حق مطلق عمو بود. 

كار اين اختياردارى به آنجا كشيده بود كه يدران به خود حق مىدادند دخترانى را كه هنوز از مادر متولد نشدهاند» يبش ييش 


عق مرق د ركرق ذو ووثلك كه هرروقت منولد شد وعزر كع شد اذاهرد عق ذاشنه باشد آن وخبر رايرائ ود برف 
شوهر دادن قبل از تولد 


در آخرين حجى كه ييغمبر اكرم انجام داد» يكك روز در حالى كه سواره بود و تازيانهاى در دست داشتء مردى سر راه بر آن 
حضرت كرفت و كفت: 

شكايتى دارم. 

يكو 

- در سالها بيش در دوران جاهليت» من و طارق بن مرقع در يكى از جنككّها شركت كرده بوديم. طارق وسط كار احتياج به 
نيزهاى بيدا كرد. فرياد برآورد: كيست كه نيزهاى به من برساند و ياداش آن را از من بككيرد؟ من جلو رفتم و كفتم: جه ياداش 
مىدهى؟ كفت: قول مىدهم اولين دخترى كه بيدا كنم براى تو بزركك كنم. من قبول كردم و نيزةٌ خود را به او دادم. قضيه 
كذشت. سالها سيرى شد. اخيراً به فكر افتادم و اطلاع بيدا كردم او دختردار شده و دختر رسيدهاى در خانه دارد. رفتم و قصه 
را به ياد او آوردم و دين خود را مطالبه كردم. اما او دبه درآورده و زير قولش زدهء مىخواهد مجدداً از من مهر بكيرد. اكنون 
آمدهام يبش تو ببينم آيا حق با من است يا با او؟. 

- دختر در جه سنى است؟. 

- دختر بزركك شده. موى سبيد هم در سرش بيدا شده. 

-اكر از من مى يرسى» حق نه با توست نه با طارق. برو دنبال كارت و دختر بيجاره را به حال خود بككذار. 

مردكك غرق حيرت شد. مدتى به بيغمبر خيره شد و نككاه كرد. در انديشه فرو رفته بود كه اين جه جور قضاوتى است. مكر يدر 
اختياردار دختر خود نيست؟! جرا اكر مهر جديدى هم به يدر دختر ببردازم و او به ميل و رضاى خود دخترش را تسليم من 
كند» 
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ابد “كان تاراسك 

بيغمبر از نكاههاى متحيرانة او به انديشه مشوش او بى برد و فرمود: 

مطمئن باش با اين ترتيب كه من كفتم, نه تو كنهكار مى شوى و نه رفيقت طارق. 


معاوضة دختران يا خواهران 


نكاح «شغار» يكى ديكر از مظاهر اختياردارى مطلق يدران نسبت به دختران بود. 
نكاح «شغار» يعنى معاوضه كردن دختران. دو نفر كه دو دختر رسيده در خانه داشتند با يكديكر معاوضه مىكردندء به اين 


ترتيب كه هر يكك از دو دختر مهر آن ديكر به شمار مىرفت و به يدر او تعلق مى كرفت. اسلام اين رسم را نيز منسوخ كرد. 
بيغمبر اكرم دخترش زهرا را در انتخاب شوهر آزاد مىكذارد 


بيغمبر اكرم خود جند دختر شوهر داد. هركز اراده و اختيار آنها را از آنها سلب نكرد. هنكامى كه على بن أبى طالب عليه 
السلام براى خواستكارى زهراى مرضيه عليها السلام نزد بيغمبر اكرم رفت» بيغمبر اكرم فرمود: تاكنون جند نفر ديكر نيز به 
خواستكازق زهرا امد ةاتداومن شحصا با زهرا در ميان كذاشتهام. اما او به علامت نارضايى جهرهٌُ خود را بركّردانده است. 
اكنون خواستكارى تو را به اطلاع او مىرسانم. 

بيغمبر رفت نزد زهرا و مطلب را با دختر عزيزش در ميان ككذاشت. ولى زهرا بر خلاف نوبتهاى ديككر جهرة خود را برنكرداند 
با سكوت خود رضايت خود را فهماند. بيغمبر اكرم تكبيركويان از نزد زهرا بيرون آمد. 


نهضت اسلامى زن» سفيد بود 


اسلام بزركترين خدمتها را نسبت به جنس زن انجام داد. خدمت اسلام به زن تنها در ناحية سلب اختياردارى مطلق يدران نبود؛ 
به طور كلى به او حريت داد» شخصيت داد. استقلال فكر و نظر داد» حقوق طبيعى او را به رسميت شناخت. اما كامى كه 
اسلام در طريق حقوق زن برداشت, با آنجه در مغرب زمين مى كذرد و ديككران از آنها تقليد م ىكنند دو تفاوت اساسى دارد: 
اول در ناحية روانشناسى زن و مرد. اسلام در اين زمينه اعجاز كرده است. ما در ضمن مقالات آينده در اين باره بحث خواهيم 
كرد و نموندها از آن به دست خواهيم 
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داد. 

تفاوت دوم در اين است كه اسلام در عين آنكه زنان را به حقوق انسانيشان آشنا كرد و به آنها شخصيت و حريت و استقلال 
داد» هر كز آنها را به تمرد و عصيان و طغيان و بدبينى نسبت به جنس مرد وادار نكرد. 

نهضت اسلامى زنء سفيد بود نه سياه و نه قرمز و نه كبود و نه بنفش؛ احترام يدران را نزد دختران و احترام شوهران را نزد 
زنان از ميان نبرد» اساس خانوادهها را متزلزل نكرد» زنان را به شوهردارى و مادرى و تربيت فرزندان بدبين نكرد» براى مردان 
مجرد و شكارجى اجتماع كه دنبال شكار مفت مى كردند وسيله درست نكرد» زنان را از آغوش ياكك شوهران و دختران رااز 
دامن يرمهر يدران و مادران تحويل صاحبان يست ادارى و يولداران نداد؛ كارى نكرد كه از آن سوى اقيانوسها ناله به آسمان 
بلند شود كه اى واى كانون مقدس خانواده متلاشى شدء اطمينان يدرى از ميان رفتهء با اينهمه فساد جه كنيم؟ با اينهمه بجه 
كشى و سقط جنين جه كنيم؟ با جهل درصد نوزاد زنا جه كنيم؟ نوزادانى كه يدران آنها معلوم نيست و مادران آنها جون آنها 
را در خانةٌ يدرى مهربان به دنيا نياوردهاند علاقهاى به آنها ندارند و همين كه آنها را به يكك مؤسسة اجتماعى تحويل مىدهند 


در كشور ما نيازمندى به نهضت زن هست اما نهضت سفيد اسلامىء نه نهضت سياه و تيرةٌ ارويايى» نهضتى كه دست جوانان 
شهوت يرسق از شركةاق دكخالت در آن كوتاه باشده تهوضس كه براست اذ تعليمات غالية ابللامن شرجشمة يكيرق ثة ايدكه به 
نام تغيير قانون مدنى قوانين مسلم اسلامى دستخوش هوا و هوس قرار كيرد» نهضتى كه در درجة اول به يكك بررسى عميق و 
منطقى ببردازد تا روشن كند در اجتماعاتى كه نام اسلام بر خود نهادهاند جه اندازه تعليمات اسلامى اجرا مى كردد. 

اكر به يارى خدا توفيق ادامة اين مقالاءت همراه باشدء يس از آن كه در همه مسائل لازم بحث خود را به يايان رسانديم 
كارنامة نهضت اسلامى زن را منتشر خواهيم كرد. 

آن وقت زن ايرانى خواهد ديد مى تواند نهضتى بياكند كه هم نو و دنيايسند و منطقى باشد و هم از فلسفةُ مستقل جهارده قرنى 
خودش سرجشمه كرفته باشد» بدون اينكه دست دريوزكى به طرف دنياى غرب دراز كرده باشد. 
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مسألة اجازة بدر 


مسألهاى كه از نظر ولا-ءيت يدران بر دختران مطرح است اين است كه آيا در عقد دوشيزكان- كه براى اولين بار شوهر 
مى كنند- اجازةٌ يدر نيز شرط است يا نه؟. 

از نظر اسلام جند جيز مسلّم است: 

يسر و دختر هر دو از نظر اقتصادى استقلال دارند. هر يكك از دختر و يسر اككر بالغ و عاقل باشند و بعلاوه رشيد باشند يعنى از 
نكل الجسباعى 37 الداوه رشد تكرى داشعه باففد كه عافد كما مال قود را مسقل لكودارق كنده ثروت اتنا رابايد در 
اسار خوقشاة قزارواف دوا هالذو بالشوهر يا دوادو نا كن فرك مف الظاوت بو مقالك تدارم 

مطلب مسلّم ديكر مربوط به امر ازدواج است. يسران اكر به سن بلوغ برسند و واجد عقل و رشد باشندء خود اختياردار خود 
مسو كب عق عالت تداوى اما دس اضد دعر ا كيك بار قوع # كه اشتهدوا اكنوق بره لسكا قطعا ان حال ادكه 
كس يق اننا لط يدي كاو اق ارد حافظم در افق نو اكد ووقيوه اس و ارتب بارااقك كد كو اها ا مردعع هات ( تاشر 
ببندد حجطور؟. 

در اينكه يدر اختياردار مطلق او نيست و نمىتواند بدون ميل و رضاى اوء او را به هركس كه دلش مى خواهد شوهر بدهد 
حرفى نيست. جنانكه ديديم ييغمبر اكرم صريحاً در جواب دخترى كه يدرش بدون اطلاع و نظر اوء او را شوهر داده بود فرمود: 
اكر مايل نيستى مى توانى با ديكرى ازدواج كنى. اختلا.فى كه ميان فقها هست در اين جهت است كه آيا دوشيزكان حق 
ندارند بدون آنكه موافقت يدران را جلب كنند ازدواج كنند و يا موافقت يدران به هيج وجه شرط صحت ازدواج آنها 
0-0 

البته يكك مطلب ديكر نيز مسلّم و قطعى است كه اكر يدران بدون جهت از موافقت با ازدواج دختران خود امتناع كنند» حق 
آنها ساقط مىشود و دختران دراين صورت- به اتفاق همه فقهاى اسلام- در انتخاب شوهر آزادى مطلق دارند. 

راجع به اينكه آيا موافقت يدر شرط است يا نهء جنانكه كفتيم ميان فقها اختلاف است و شايد اكثريت فقها خصوصاً فقهاى 
متأخر موافقت يدر را شرط نمىدانند ولى عدهاى هم آن را شرط مىدانند. قانون مدنى ما از دستهُ دوم- كه فتواى آنها مطابق 
احتياط است- ييروى كرده است. 


جون مطلب يكك مسأل مسلم اسلامى نيستء از نظر اسلامى در بار آن بحث 
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نمى كنيم ولى از نظر اجتماعى لازم مىدانم در اين باره بحث كنم. بعلاوه» نظر شخصى خودم اين است كه قانون مدنى از اين 


جهت راه صوابى رفته است. 
مرد بندهةٌ شهوت است و زن اسير محبت 


فلسفة اينكه دوشيز كان لازم است- يا لااقل خوب است- بدون موافقت يدران با مردى ازدواج نكنند» ناشى از اين نيست كه 
دختر قاصر شناخته شده و از لحاظ رشد اجتماعى كمتر از مرد به حساب آمده است. اكر به اين جهت بود. جه فرقى است ميان 
بيوه و دوشيزه كه بيوهُ شانزدهساله نيازى به موافقت يدر ندارد و دوشيزة هجدهساله طبق اين قول نياز دارد. بعلاوه» اكر دختر از 
نظر اسلام در ادارة كار خودش قاصر استء جرا اسلام به دختر بالغ رشيد استقلال اقتصادى داده است و معاملاءت 
جندصدميليونى او را صحيح و مستغنى از موافقت يدر يا برادر يا شوهر مىداند؟ اين مطلب فلسفة ديككرى دارد كه كذشته از 
جنبة ادلة فقهىء از اين فلسفه نمى توان جشم يوشيد و به نويسندكان قانون مدنى بايد آفرين كفت. 

اين مطلب به قصور و عدم رشد عقلى و فكرى زن مربوط نيستء به كوشهاى از روانشناسى زن و مرد مربوط استء مربوط 
است به حس شكارجى كرى مرد از يكك طرف و به خوش باورى زن نسبت به وفا و صداقت مرد از طرف ديكر. 

مرد بندة شهوت است و زن اسير محبت. آنجه مرد را مىلغزاند واز يا درمىآورد شهوت استء و زن به اعتراف روانشناسان 
صبر و استقامتش در مقابل شهوت از مرد بيشتر است. اما آن جيزى كه زن راازيا در مىآورد واسير م ىكند اين است كه 
نغمةٌ محبت و صفا و وفا و عشق از دهان مردى بشنود. خوش باورى زن در همين جاست. 

زن مادام ى كه دوشيزه است و هنوز صابون مردان به جامهاش نخورده است» زمزمههاى محبت مردان را به سهولت باور مى كند. 
نمىدانم نظريات يروفسور ريك روانشناس امريكايى را تحت عنوان «دنيا براى مرد و زن يكك جور نيست» در شمارة 4١‏ مجلة 
زن روز خوانديد يا نخوانديد. او مى كويد: 

«بهترين جملهاى كه يكك مرد مى تواند به زنى بككويد. اصطلاح «عزيزم تو را دوست دارم است.) 
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هم او مى كويد: 

١اخوشبختى‏ براى يكك زن يعنى به دست آوردن قلب يكك مرد و نكّهدارى او براى تمام عمر.). 

رسول اكرمء آن روانشناس خدايىء اين حقيقت را جهارده قرن يبش به وضوح بيان كرده است. مىفرمايد: 

«سخن مرد به زن: «تورا دوست دارم)» هركز از دل زن بيرون نمىرود.). 

مردان شكارجى از اين احساس زن همواره استفاده مى كنند. دام «عزيزم از عشق تو مىميرم» براى شكار دخترانى كه در بارة 
مردان تجربهاى ندارند بهترين دامهاست. 

دراين روزها داستان زنى به نام افسر كه مىخواست خود كشى كند و مردى به نام جواد كه او را اغفال كرده بود» سر زبانها 
بود و كارشان به دادسرا كشيد. آن مرد براى اغفال افسر از فرمول فوق استفاده مى كند و افسر طبق نقل مجلةٌ زن روز جنين 


مى كو يد: 


«اكر جه با او حرف نمى زدم اما دلم مىخواست هر روز و هر ساعت او را يبينم. 

عاشقش نشده بودم اما به عشقى كه ابراز مىداشت نياز روحى داشتم. همه زنها همين طورند؛ قبل از آن كه عشق را دوست 
داشته باشند عاشق را دوست دارند و هميشه براى دختران و زنان يس از ييدا شدن عاشق» عشق به وجود مىآيد. من نيز از اين 
قاعده مستث نبودم.). 

تازه اين يكك زن بيوه و تجربه ديده است. واى به حال دختران ناآزموده!. 

اينجاست كه لازم است دختر مرد ناآزموده» با يدرش- كه از احساسات مردان بهتر آكاه است و يدران جز در شرايط استثنايى 
براق د لكيه وامجافه س هر اعدره قورت" كنيز انون سوانشفا او و علب كنل 

در اينجا قانون به هيج وجه زن را تحقير نكرده است, بلكه دست حمايت خود را 
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روى شانة او كذاشته است. اككر يسران ادعا كنند كه جرا قانون ما را ملزم به جلب موافقت يدران يا مادران نكرده استء آن 


من تعجب مى كنم از كسانى كه هر روز با داستانهايى از قبيل داستان بيوكك و زهره و عادل و نسرين مواجه هستند و مى بينند و 


مى شنوند و بازهم دختران را به تمرد و بىاعتنايى نسبت به اوليايشان توصيه مى كنند. 

اين كارها از نظر من نوعى تبانى است ميان افرادى كه مدعى دلسوزى نسبت به زن هستند و ميان صيادان و شكارجيان زن در 
عصر امروز؛ اينها براى آنها طعمه درست مى كنند» تيرآورى مىنمايند و شكارها را به سوى آنها رم مى دهند. 

نويسندةٌ «جهل ييشنهاد) در شمارة 8 مجلهُ زن روز مى كويد: 

«ماد ٠١7‏ مخالف و ناقض همه مواد قانونى مربوط به بلوغ و رشد استء و نيز مخالف اصل آزادى انسانها و منشور ملل 
متحد استث ...). 

مثل اينكه نويسنده جنين تصور كرده است كه مفاد مادةٌ مزبور اين است كه يدران حق دارند از ييش خود دختران را به 
هركس كه بخواهند شوهر دهند يا حق دارند بىجهت مانع ازدواج دختران خود بشوند. 

اككر اختيار ازدواج به دست خود دختران باشد و موافقت يدر را شرط صحت إزدواج بدانيم» آن هم به شرط اينكه يدر سوء 
نيت يا كج سليقكى خاصى كه مانع ازدواج دختر بشود نداشته باشد» جه عيبى دارد و جه منافاتى با اصل آزادى انسانها دارد؟ 
اين يكك احتياط و مراقبتى است كه قانون براى حفظ زنٍ تجربه نكرده كرده است و ناشى از نوعى سوء ظن به طبيعت مرد 
است. 

نويسندة مزبور مى كويد: 

«قانونكذار ما دختر را در سن سيزده سالكى» بيش از آن كه رشد فكرى يبدا كند و اصولًا معنى ازدواج و همسر بودن و همسر 
داشتن را به درستى دركك كند, صالح براى ازدواج مىداند و اجازه مىدهد يكك جنين موجودى كه هنوز براى خريدوفروش 
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جند كيلو سبزى صلاحيت ندارد» ازدواج كند و براى خودش شريكك زندكى مادام العمر انتخاب نمايد اما به دخترى كه بيست 
و ينج يا جهل سال دارد و درس خوانده و دانشكاه ديده است و به مقام عالى از دانش رسيده است اجازه نمىدهد بدون اجازه 
وتصويب يدر يا جد يدرى عوام و بىسواد خود ازدواج كند ...). 


اونا از كجاى قانون استفاده مىشود كه دختر سيزدهساله مىتواند بدون اجازة يدر ازدواج كند و دختر بيست و ينج يا جهل 


شال :«والش كاف دو ة تسى رانو ثانا تشوظية اخارة كدر :د خد ود انك ك6 اذ فاطفة ودرض وكذر كقه احسا ماك عرد تسنية ان 
زنان سرجشمه مى كيرد و اكر شكل مانع تراشى به خود بككيرد اعتبار ندارد. 

ثالثاً كمان نم ى كنم يكك نفر قاضى تاكنون بيدا شده باشد و مدعى شده باشد كه از نظر قانون مدنى رشد عقلى و فكرى در 
ازدواج شرط نيست و يكك دختر سيزدهساله كه به قول نويسنده معنى ازدواج و انتخاب همسر را نمىفهمدء مى تواند ازدواج 
كند. 

قانون مدنى در ماده 5١١‏ جنين مى كويد: «براى اينكه متعاملين اهل محسوب شوند بايد بالغ و عاقل و رشيد باشند»). هر جند در 
اين جمله كلمة «متعاملين» به كار رفته و باب نكاح باب معامله نيست اما جون دنبالة يكك عنوان كلى است (عقود» معاملات و 
الزامات) كه از ماده 18١‏ آغاز مىشودء كارشناسان قانون مدنى ماده 5١١‏ را به عنوان «اهليت عام تلقى كردهاند كه در همةٌ 
در تمام قبالهدهاى قديمء نام مرد را يس از «البالغ العاقل الرشيد)» و نام زن رايس زز «البالغة العاقلة الرشيدة» ذكر مى كردند. 
جكونه مكق ابنت لويسد كان قانون مدتى :از ابئ نكتة غافل هائده باشند؟!: 

نويسند كان قانون مدنى باور نمى كردهاند كه كار انحطاط فكرى به اينجا بكشد كه با آنكه اهليت عام را ذكر كردهاند» لازم 
باهذ كد جه ] ماقواق در باب نكاح به بلوغ و عقل و رشد اختصاص دهند. 

يكى از شارحين قانون مدنى (آقاى دكتر سيد على شايكان) ماده ٠١7*‏ را كه مى كويد: «عاقد بايد بالغ و عاقل و قاصد باشد/ 
به خيال اينكه مربوط به زوجين است و اهليت آنها را براى نكاح بيان م ىكند و شرط رشد را ذكر نكرده استء با مادة 7١١‏ كه 
اهليت عام را ذكر كرده است منافى دانسته و سيس در مقام توجيه برآمده استء در 
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صورتى كه ماده ٠١75‏ مربوط به عاقد است و لازم نيست عاقد رشيد باشد. 

هنوز مانند دوران جاهليت, خود را اختياردار مطلق مىدانند و اظهار نظر دختر را در امر انتخاب همسر و شريكك زندكى و يدر 
فرزندان آيندهاش بىحيايى و خارج از نزاكت مىدانند و به رشد فكرى دختر- كه لزوم آن از مسلمات اسلام است- توجهى 
فى كنب تعد اسان انك عتما كدق ارتركة فسان مورك اس كوه وها باط وجلذا تن الست 

عاقدها از رشد دختر تحقيق و جستجو نمى كنندء بلوغ دختر را كافى مىدانند» در صورتى كه مىدانيم جه داستانها از علماى 
بز ركه ذن زميطة ازمايش رهد عقق وافكرى دختزان دروت است: يعضئ ازاعلما وشد :وى وعكررا شترط هى #اتشعدائل» 
تنها به عقد بستن دخترى تن مىدادند كه در اصول دين تواند استدلال كندة وبمتاسفاته غالب اولباء اطفال و عاقدها اين 
مراعاتها را نمى كنند. 

اما مثل اينكه بنا نيست عمل اين مردم انتقاد شود؛ بايد همه كاسهدها و كوزدها را سر قانون مدنى شكست و افكار مردم را 
متوجه معايب قانون مدنى- كه زاييدةٌ قوانين اسلامى است- كرد. 

ايرادى كه به نظر من بر قانون مدنى وارد است مربوط به ماده ٠١7‏ است. اين ماده مى كويد: 

«بعد از رسيدن به سن يانزده سال تمام نيز اناث نمى توانند مادام كه به سن هجده سال تمام نرسيدهاند بدون اجازةٌ ولي خود 
شوهر كنند.). 


طبق اين ماده دختر ميان يانزده و هجده (هرجند بيوه باشد) بدون اجازةُ ولى نمى تواند شوهر كند» در صورتى كه نه از نظر فقه 


شيعه و نه از نظر اعتبار عقلى اككر زنى واجد شرايط بلوغ و رشد باشد و يكك بار هم شوهر كرده است لزومى ندارد كه موافقت 


فقه وحقوق (مجموعه آثار)ء ج219 ص: /4 
بخش جهارم: اسلام و تجدد زندكى 
اشاره 


* مقتضيات زمان. 

* دين و مقتضيات زمان از نظر نهرو. 

* خاصيت انطباق اسلام با يبشرفتهاى زندكى اعجاب خارجيان را برانكيخته است. 

* اسلام براى احتياجات ثابت» قوانين ثابت و براى احتياجات متغير» وضع ناثابت و متغيرى در نظر كرفته است. 
* اكر همه جيز را با زمان منطبق كنيم يس خود زمان را با جه جيز منطبق سازيم؟. 

* فكر عدم انطباق اسلام با زمان» ناشى از جمود كروهى و جهالت كروهى ديككر است. 


مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ” جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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* قرآن جامعةٌ اسلامى را به كياهى كه در حال رشد است تشبيه مى كند. 

* كلمة «يديدةٌ قرن» خانوادههاى بىشمارى را متلاشى كرده است. 

* جامد جز با كهنه خو نمى كيرد» و جاهل هر فسادى را به نام مقتضيات زمان موجه مى شمارد. 

* يبيج و لولاهايى كه در ساختمان قوانين اسلام به كار رفته و به آنها خاصيت تحرك و انعطاف داده است. 
* كلاهلكنى حرام نيستء طفيلى كرى حرام است. 

2# اسلام براى قاعدةٌ ضرر و قاعدةٌ حَرّج حق «وتوا قائل شده است. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج219 ص: 194 
اسلام و تجدد زندكى 


مقتضيات زمان 


اين جانب در مقدمة كتاب انسان و سرنوشت كه مسألة عظمت و انحطاط مسلمين را بررسى كردهام» تحقيق در علل انحطاط 
مسلمين را در سه بخش قابل بررسى دانستهام: 
بخش اسلام» بخش مسلمين» بخش عوامل بيكانه. 


در آن مقدمه. يكى از موضوعات بيست و هفتكّانهاى كه بررسى و تحقيق در آنها را لازم شمردهام همين موضوع است و 
وعده دادهام كه رسالهاى تحت عنوان «اسلام و مقتضيات زمان)» در اين زمينه منتشر كنم و البته يادداشتهاى كادف قا براى آن 
تهيه كردهام. 

در اين سلسله مقالاءت نمىتوان تمام مطالبى كه بايد به صورت يكك رساله درآيد كنجانيد, ولى تا آنجا كه اجمانًا ذهن 
خوانند كان محترم اين مقالات را دربارة اين موضوع روشن كنم توضيح خواهم داد. 

مذاهب مطرح بوده است. بسيارى از روشنفكران جهان فقط از آن جهت مذهب را تركك كردهاند كه فكر مى كردهاند ميان 
مذهب و تجدد زنك كن ناساز كارى است؛ فكر مى كردهاند لازم ديندارى توقف و 
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سكون و مبارزه با تحرك و تحول است,ء و به عبارت ديكر خاصيت مذهب را ثبات و يكنواختى و حفظ شكلها و صورتهاى 
موجود مىدانستهاند. 

نهرو نخست وزير فقيد هند عقايد ضد مذهبى داشته است و به هيج دين و مذهبى معتقد نبوده است. از كفتههاى وى جنين 
برمىآيد كه جيزى كه وى را از مذهب متنفر كرده است جنبة «دكم» و يكنواختى مذهب است. 

نهرو در اواخر عمر در وجود خودش ودر جهان يكك خلا احساس مى كند و معتقد مىشود اين خلا را جز نيروى معنوى 
نمى تواند ير كند. در عين حال از نزديكك شدن به مذهب به خاطر همان حالت جمود و يكنواختى كه فكر م ىكند در هر 
يكك روزنامهنكار هندى به نام كارانجيا دراواخر عمر نهرو با وى مصاحبهاى به عمل آورده است (به فارسى جاب شده اسَيت) 
و ظاهراً آخرين اظهار نظرى است كه نهرو در بارهُ مسائل كلى جهانى كرده است. 

كارانجيا آنجا كه راجع به كاندى با وى مذاكره مى كند مى كويد: بعضى از روشنفكران و عناصر مترقى عقيده دارند كه 
كاندى جى با راه حلهاى احساساتى و روشهاى معنوى و روحانى خود اعتقادات ابتدايى شما را به سوسياليسم علمى متزلزل و 
ضعيف ساخت. 

نهرو ضمن جوابى كه مىدهد مى كويد: استفاده از روشهاى معنوى و روحانى نيز لازم و خوب است. من هميشه در اين مورد 
با كاندى جى هم عقيده بودم و جه بسا كه امروز استفاده از اين وسايل را لازمتر مى شمارم, زيرا امروز در برابر خلأ معنوى 
تمدن جديدى كه رواج مى يذيرد بيش از ديروز بايد ياسخهاى معنوى و روحانى بيابيم. 

كارانجيا سيس راجع به ما ركسيسم از وى سؤالاتى مى كند و نهرو برخى نارساييهاى ما ركسيسم را كوشزد م ىكند و دوباره 
همان راه حلهاى روحى را طرح مى كند. در اين وقت كارانجيا به وى مى كُويد: 

آقاى نهرو! آيا اظهارات شما كه اكنون از مفاهيم راه حلهاى اخلاقى و روحى سخن مى كوييدء ميان جناب عالى با جواهر 
لعل ديروز (يعنى خود نهرو در زمان جوانى) تفاوتى به وجود نمىآورد؟ آنجه شما مى كوييد اين تصور را ايجاد م ىكند كه 
آقاى نهزو اذو شامكاة عهرئن در جستجوى خداوند برآمده أسدة 

نهرو مى كويد: آرىء من تغيير يافتهام. تأكيد من بر روى موازين و راه حلهاى 
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اخلاقى و روحى كلوق توكةدى ناذا شيعه فرظ دين كوه وف من كويق ا كتوان اين ماله شن هن ابل كه حكونه م تؤان 


اخلاق و روحيات را به سطح عاليترى بالا برد؟ 
واينطور جواب مىدهد: بديهى است براى اين منظور مذهب وجود دارد؛ اما متأسفانه مذهب به شكلى كوتهنظرانه و به 
صورت يبيروى از دستورهاى خشكك و قالبى و انجام بعضى تشريفات معين يايين آمده است. شكل ظاهرى و صدف خارجى 


آن باقى مانده اسشت در حالى كه روح و مفهوم واقعى آن از ميان رفته است. 
اسلام و مقتضيات زمان 


در ميان اديان و مذاهبء هيج دين و مذهبى مانند اسلام در شئون زندكى مردم مداخله نكرده است. اسلام در مقررات خود به 
يكك سلسله عبادات و اذكار و اوراد و يكك رشته اندرزهاى اخلاقى اكتفا نكرده است؛ همان طورى كه روابط بندكان با خدا را 
بيان كرده است» خطوط اصلى روابط انسانها و حقوق و وظايف افراد را نسبت به يكديكر نيز در شكلهاى كوناكون بيان كرده 


است. قهراً يرسش انطباق با زمان در بارءٌ اسلام كه جنين دينى است بيشتر مورد بيدا مى كند. 
خصلت انطباق اسلام با زمان از نظر خارجيان 


اتفاقاً سيارى از دانشمتدان و نويسند كان خارجىء اسلام رااز نظر قوانين اجتماعى و مدنى مورد مطالعه قرار دادهاند و قوانين 
اسلامى را به عنوان يكك سلسله قوانين مترقى ستايش كرده و خاصيت زنده و جاويد بودن اين دين و قابليت انطباق قوانين آن 
را با بيشرفتهاى زمان مورد توجه و تمجيد قرار دادهاند. 

برنارد شاو نويسندءٌ معروف و آزادفكر انكليسى كفته است: 

«من هميشه نسبت به دين محمد به واسطة خاصيت زنده بودن عجيبش نهايت احترام را داشتهام. به نظر من اسلام تنها مذهبى 
اسث كه استعداد توافق و تسلط بر حالات كوناكون و صور متغير زندكى و مواجهه با قرون مختلف را دارد. 

جنين يبش بينى مى كنم و از همين اكنون آثار آن يديدار شده است كه ايمان محمد مورد قبول اروياى فردا خواهد بود. 
روحانيون قرون وسطى در نتيجة جهالت يا تعصب. شمايل تاريكى از آيين محمد 
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رسم مى كردند. او به جشم آنها از روى كينه و عصبيت» ضد مسيح جلوه كرده بود. 

من در بارهً اين مردء اين مرد فوق العاده» مطالعه كردم و به اين نتيجه رسيدم كه نه تنها ضد مسيح نبوده بلكه بايد نجات دهندة 
بشريت ناميده شود. به عقيدهُ من اككر مردى جون او صاحب اختيار دنياى جديد بشود. طورى در حل مسائل و مشكلات دنيا 
توفيق خواهد يافت كه صلح و سعادت آرزوى بشر تأمين خواهد شد.). 

دكتر شبلى شميل يكك عرب لبنانى مادى مسلكك است. او براى اولين بار بنياد انواع دارون را به ضميمة شرح بوخنر آلمانى به 
عنوان حربهاى عليه عقايد مذهبى» به زبان عربى ترجمه كرد و در اختيار عربى زبانان قرار داد. 

وى با آنكه ماترياليست استء از اعجاب و تحسين نسبت به اسلام و عظمت آورندة آن خوددارى نمى كند و همواره اسلام را 
به عنوان يكك آبين زنده و قابل انطباق با زمان ستايش مى كند. 

اين مرد در جلد دوم كتابى كه به نام «فلسفة النشوء و الارتقاء» به عربى منتشر كرده استء مقالهداى دارد تحت عنوان «القرآن و 
العمران». اين مقاله را در رد يكى از خارجيان كه به كشورهاى اسلامى مسافرت كرده و اسلام را مسئول انحطاط مسلمين 


دانسته» نوشته است. 


شبلى شميل سعى دارد در اين مقاله ثابت كند كه علت انحطاط مسلمين انحراف از تعاليم اجتماعى اسلامى است نه اسلام» و 
آن عده از غربيها كه به اسلام حمله مى كنند يا اسلام را نمى شناسند و يا سوء نيت دارند و مىخواهند با بدبين كردن شرقيها به 
قوانين و مقرراتى كه به هر حال از ميان خودشان برخاسته. طوق بندكى خود را به كردن آنها بككذارند. 

در عصر ما اين يرسش كه آيا اسلام با مقتضيات زمان هماهنكى دارد يا نه» عموميت بيدا كرده است. اين جانب كه با طبقات 
مختلف و مخصوصاً طبقة تحصيل كرده و دنياديده برخورد و معاشرت دارمء هيج مطلبى را نديدهام به اندازة اين مطلب مورد 


سؤال و يرسش واقع شود. 
اشكالات 


كاهى به يرسشن غنود رنكك فلسفى من دهند وم ى كوينك: دز ايقن جهان همه حيز در 
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تغيير است» هيج جيزى ثابت و يكنواخت باقى نمىماند» اجتماع بشر نيز از اين قاعده مستثنى نيست و جكونه ممكن است يكك 
سلسله قوانين اجتماعى براى هميشه بتواند ثابت و باقى بماند؟. 

اكرعيرها از انر فلسقي اد ين مسأله را مورد توجه قرار دهيم» جوابش واضح است. 

آن جيزى كه همواره در تغيير استء نو و كهنه مىشودء رشد و انحطاط دارد» ترقى و تكامل دارد» همانا مواد و تركيبات مادى 
اين جهان است و اما قوانين جهان ثابت است. 

نثلا موصودات وطق قراتين ن خاصى تكامل بيدا كرده و مى كنند و دانشمندان قوانين تكامل را بيان كردهاند. خود موجودات 
زنده دائماً در تغيير و تكاملند؛ اما قوانين تغيير و تكامل جطور؟ البته قوانين تغيير و تكامل» متغير و متكامل نيستند و سخن ما در 
بارة قوانين است. در اين جهت فرق نمى كند كه قانون مورد نظر يكك قانون طبيعى باشد يا يكك قانون وضعى و قراردادى» زيرا 
ممكن است يكك قانون وضعى و قراردادى از طبيعت و فطرت سرجشمه كرفته باشد و تعيين كننده خط سير تكاملى افراد و 
اجتماعات بشرى باشد. 

ولى يرسشهايى كه در زمينة انطباق و عدم انطباق اسلام با مقتضيات زمان وجود دارد» تنها جنبة كلى و فلسفى ندارد. آن 
ترسشي كد بيش از هر يرسش ديككر تكرار مىشود اين است كه قوانين در زمينةُ احتياجات وضع مى شود و احتياجات اجتماعى 
بشر ثابت و يكنواخت نيستء يس قوانين اجتماعى نيز نمى تواند ثابت و يكنواخت باشد. 

اين يرسش جه يرسش خوب و ارزندهاى است! اتفاقاً يكى از جنبههاى اعجازآميز دين مبين اسلام- كه هر مسلمان فهميده و 
دانشمندى از آن احساس غرور و افتخار م ىكند- اين است كه اسلام در مورد احتياجات ثابت فردى يا اجتماعى» قوانين ثابت 
و در مورد احتياجات موقت و متغير وضع متغيرى در نظر كرفته است و ما به يارى خداوند تا اندازهاى كه با اين سلسله مقالات 


متناسب باشد شرح خواهيم داد. 
خود زمان با جه جيز منطبق شود؟ 


يكى اينكه اكثر افرادى كه از يبشرفت و تكامل و تغيير اوضاع زمان دم مىزنند» خيال مى كنند هر تغييرى كه در اوضاع 


عياض ذاش وى خضوصضا اكراق 
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مغرب زميق سرحشسيه كرفته باشد بابدد يه خحساب تكامل و شرفت كذاشهه وايق از كمرامكنده ترين افكارئ است كه 
دامنكير مردم امروز شده است. 

به خيال اين كروه» جون وسايل و ابزارهاى زندكى روز به روز عوض مى شود و كاملتر جاى ناقصتر را مى كيرد و جون علم و 
صنعت در حال بيشرفت استء يس تمام تغبيراتى كه در زندكى انسانها بيدا مىشود نوعى يبشرفت و رُقاء است و بايد استقبال 
كردء بلكه جبر زمان است و خواه ناخواه جاى خود را باز م ىكند» در صورتى كه نه همه تغييرات نتيجة مستقيم علم و صنعت 
است ونه ضرورت و جبرى در كار استث. 

در همان حالى كه علم در حال يبشروى استء طبيعت هوسباز و درندهخوى بشر هم بيكار نيست. علم و عقل» بشر را به سوى 
كمال جلو مى برد و طبيعت هوسباز و درندهخوى بشر سعى دارد بشر را به سوى فساد و انحراف بكشاند. طبيعت هوسباز و 
درندهخو همواره سعى دارد علم را به صورت ابزارى براى خود درآورد و در خدمت هوسهاى شهوانى و حيوانى خود بككمارد. 
زمان همان طورى كه يبشروى و تكامل دارد» فساد و انحراف هم دارد. بايد با ييشرفت زمان يبشروى كرد و با فساد و انحراف 
زمان هم بايد مبارزه كرد. مصلح و مرتجع هر دو عليه زمان قيام مى كنند, با اين تفاوت كه مصاح عليه انحراف زمان و مرتجع 
عليه بيشرفت زمان قيام مى كند. اكر زمان و تغييرات زمان را مقياس كلى خوبيها و بديها بدانيم» يس خود زمان و تغييرات آن 
را با جه مقياسى اندازه كيرى كنيم؟ 

اكر همه جيز را با زمان بايد تطبيق كنيم» خود زمان را با جه جيزى تطبيق دهيم؟ اكر بشر بايد دست بسته در همه جيز تابع 
ذكان بو تتشي ادو ماق باقن دن لق قعال و قطان ونا وله راف كت كجا ولك 

انسان كه بر مركب زمان سوار است و در حال حركت است نبايد از هدايت و رهبرى اين مركبء آنى غفلت كند. آنان كه 
همه از تغييرات زمان دم مى زنند و از هدايت و رهبرى زمان غافلند» نقش فعال انسان را فراموش كردهاند و مانند اسب سوارى 


هستند كه خود را در اختيار اسب قرار داده است. 
انطباق يا نسخ؟ 


مطلب دومى كه لازم است در اينجا يادآ ورى كنم اين است كه بعضى از افراد مشكل «اسلام و مقتضيات زمان را با فرمول 
بسيار ساده و آسانى حل كردهاند مى كويند دين 
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اسلام يكك دين جاودانى است و با هر عصر و زمانى قابل انطباق است. 

همي نكه مىيرسيم كيفيت اين انطباق جكونه است و فرمول آن جيست؟ مى كويند: اكر ديديم اوضاع زمان عوض شد. فوراً 
آن قوانين را نسخ مى كنيم و قانون ديكر به جاى آنها وضع مى كنيم!!. 

نويسندة ١جهل‏ بيشنهاد؛ اين مشكل را به همين صورت حل كرده است؛ مى كُويد: 

اقوانين دنيوى اديان بايد حالت نرمش و انعطاف داشته و با ييشرفت علم و دانش و توسعة تمدن هماهنكك و سازكار باشد و 
اين قبيل نرمشها و انعطاف و قابل تطبيق به اقتضاى زمان بودن نه تنها بر خلاف تعاليم عاليه اسلام نيست بلكه مطابق روح آن 
مى باشد (مجلهُ زن روز» شمارة 93١‏ صفحة 0/8.). 


نويسندة مزبورء در قبل و بعد اين جملهها مى كويد: جون مقتضيات زمان در تغيير است و هر زمانى قانون نوينى ايجاب مى كند 


و قوانين مدنى و اجتماعى اسلام متناسب است با زندكى سادءٌ عرب جاهليت و غالباً عين رسوم و عادات عرب جاهلى است و 
با زمان حاضر تطبيق نمى كند» يس بايد قوانين ديكرى امروز به جاى آنها وضع شود. 

از اين كونه اشخاص بايد بيرسيد: اكر معنى قابليت انطباق با زمان قابليت آن براى منسوخ شدن استء كدام قانون است كه اين 
نرمش و انعطاف را ندارد؟ كدام قانون است كه به اين معنى قابل انطباق با زمان نيست؟!. 

اين توجيه براى نرمش و قابليت انطباق اسلام با زمان» درست مثل اين است كه كسى بككويد: كتاب و كتابخانه بهترين وسيلة 
لذت بردن از عمر است. اما همين كه از او توضيح بخواهيد» بكُويد: براى اينكه انسان هر وقت هوس كيف و لذت بكند, فوراً 
كتابها را حراج مى كند و يول آنها را صرف بساط عيش و نوش مى كند. 

نويسندة مزبور مى كويد: 

«تعليمات اسلام بر سه قسم است: قسم اول اصول عقايد است از قبيل توحيد و نبوت و معاد و غيره. قسم دوم عبادات است از 
قبيل مقدمات و مقارنات نماز و روزه و وضو و طهارت و حج و غيره. قسم سوم قوانينى است كه به زندكى مردم مربوط 
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است. 

قسم اول و دوم جزء دين است و آن جيزى كه مردم بايد براى هميشه براى خود حفظ كنند همانها هستند. اما قسم سوم جزء 
دين نيستء زيرا دين با زندكى مردم سروكار ندارد و بيغمبر هم اين قوانين را به عنوان اينكه جزء دين است و مربوط به وظيفة 
رسالت است نياورده بلكه جون اتفاقاً آن حضرت زمامدار بود به اين مسائل هم يرداخت وكرنه شأن دين فقط اين است كه 
مردم را به عبادت و نماز و روزه وادار كند. دين را با زندكى دنياى مردم جه كار؟). 

من نمى توانم باور كنم يكك نفر در يكك كشور اسلامى زندكى كند واين اندازه از منطق اسلام بى خبر باشد. 

نكر نز اف عدت انناو مرسلين را وان كرف انيكه كرون دادر كلماعت قن كرين ةلقد ل 0و 1ك الات 
أ مَعَهُمُ الات وَ الْمِرانَ لِيقُوم اَن بِالْقِسْطِ) 00١‏ ما همه ييامبران را با دلايل روشن فرستاديم و با آنها كتاب و مقياس 
فرود آورديم تا مردم به عدالت قيام كنند. قرآن عدالت اجتماعى را به عنوان يكك هدف اصلى براى همة انبيا ذكر مى كند. 
اكر مى خواهيد به قرآن عمل نكنيد» جرا كناه بز كترى مرتكب مىشويد و به اسلام و قرآن تهمت مىزنيد؟ اكثر بدبختيهايى 
كة'امروز كرسانكين تش اشلاهة :او همين جاست كه اخلاق وقانون ركائه يشتوانة خود را كه دين 'امنث اذز.دست دادوائل: 

ما با اين نغمه كه اسلام خوب است اما به شرط اينكه محدود به مساجد و معابد باشد و به اجتماع كارى نداشته باشد» در 
حدود نيم قرن است كه آشناييم. اين نغمه از ما وراء مرزهاى كشورهاى اسلامى بلند شده و در همه كشورهاى اسلامى تبليغ 
شده است. بكذاريد من اين جمله را به زبان سادهتر و فارسى تر تفسير كنم تا مقصود كويند كان اصلى آن را بهتر توضيح دهم. 
خلاصة معنى آن اين است: «اسلام تا آنجا كه در برابر كمونيسم بايستد و جلو آن را بككيرد» بايد بماند اما آنجا كه با منافع 


غرب تماس دارد بايد برود/. مقررات عبادى اسلام از نظر مردم مغرب زمين بايد باقى باشد تا در مواقع لزوم بتوان مردم را عليه 
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كمونيسم به عنوان يكك سيستم الحادى و ضد خدا به حركت آورد. اما مقررات اجتماعى اسلامى كه فلسفة زندكى مردم‎ 


متأسفانه ابداع كنند كان اين تز كور خواندهاند. 

اولّا جهارده قرن است كه قرآن اصل اتُؤْمِنُ يبغض و نَكفْرٌ يبغض' را از اعتبار انداخته است و اعلام داشته است كه مقررات 
اسلام تفكيككنايذير است. 

ثانياً كمان مى كنم وقت آن رسيده است كه مردم مسلمان؛ ديكر فريب اين نيرنككها را نخورند. قوة نقادى مردم كم و بيش 
بيدار شده است و تدريجاً ميان مظاهر بيشرفت و ترقى كه محصول شكفتن نيروى علمى و فكرى بشر است و ميان مظاهر فساد 
و انحراف هرجند از مغرب سرجشمه كرفته باشد فرق مى كذارند. 

مردم سرزمينهاى اسلامى بيش از بيش به ارزش تعليمات اسلامى بى بردهاند و تشخيص دادهاند يكانه فلسفةٌ مستقل زندكى 
آنها اسلام و مقررات اسلامى است و با هيج قيمتى آن رااز دست نخواهند داد. مردم مسلمان بى بردهاند كه تبليغ عليه قوانين 
اسلامى جز يكك نيرنكك استعمارى نيست. 

ثالث ابداع كنند كان اين تز بايد بدانند اسلام هنكامى قادر است در مقابل يكك سيستم الحادى يا غير الحادى مقاومت كند كه 
به صورت يكك فلسفة زندكى بر اجتماع حكومت كند و به كوش مساجد و معابد محدود نباشد. اسلامى كه او رابه كوشة 
معابد و مساجد محصور كرده باشند» همان طورى كه ميدان را براى افكار غربى خالى مى كند براى افكار ضد غربى نيز خالى 
خواهد كرد. غرامتى كه امروز غرب در برخى كشورهاى اسلامى مى يردازد ثمرةٌ همين اشتباه است. 
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اسلام و تجدد زندكى 


اسان فيا جاتدارق نيت كد الحفاض (ند كن و كبك شار از كوانات بالأعض رات وقد ك . اجسافي دارتك وال 
يكك سلسله مقررات و نظامات حكيمانه ييروى مى كنند؛ اصول تعاون» تقسيم كارء توليد و توزيع؛ فرماندهى و فرمانبرىء امر و 
اطاعت بر اجتماع آنها حكمفرماست. 

زنبور عسل و بعضى از مورجهها و موريانهها از تمدن و نظامات و تشكيلاتى برخوردارند كه سالها بلكه قرنها بايد بككذرد تا 
انسان- كه خود را اشرف مخلوقات مى شماره- به ياية آنها برسد. 

تمدن آنهاء بر خلاف تمدن بشرء ادوارى از قبيل عهد جنكل» عهد حجر, عهد آهن, عهد اتم طى نكرده است. آنها از اولى كه 
يا به اين دنيا كذاشتهاند داراى همين تمدن و تشكيلات بودهاند كه امروز هستند و تغييرى در اوضاع آنها رخ نداده است. اين 


اسان انيت كد يه انصداق «وَ خِقَ لمان معنا ١‏ زندكىاش از صفر شروع شده و به سوى بىنهايت بيش مى رود. 
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براى حيوانات مقتضيات زمان هميشه يكك جور است؛ اقتضاهاى زمان زند كى آنها را د كركون نم ىكند. براى آنها 
تجددخواهى و نويرستى معنى ندارد» جهان نو و كهنه وجود ندارد. علم براى آنها هر روز كشف تازهاى نمى كند و اوضاع 
آنها را دكركون نمىسازد» صنايع سبكك و ستكين هر روز به شكل جديدتر و كاملترى به بازار آنها نمىآيدء جرا؟ جون با 
غريزه زند كى مى كنند نه با عقل. 


اما الاق + تدك الخبافي اناق داقيا مسحعف كل سح دو عدرل اشم قرت براض الباة تاحرف في قر اذ اقرف 
مخلوقات بودن انسان هم در همين جاست. 

انسان فرزند بالغ و رشيد طبيعت است؛ به مرحلهاى رسيده است كه ديكر نيازى به قيمومت و سريرستى مستقيم طبيعت» به 
اينكه نيروى مرموزى به نام «غريزه» او را هدايت كند ندارد. او با عقل زند كى مى كند نه با غريزه. 

طبيعت» انسان را بالغ شناخته و آزاد كذاشته و سريرستى خود را ازاو برداشته است. آنجه را حيوان با غريزه و با قانون طبيعى 
غير قابل سرييجى انجام مىدهاد., انسان با نيروى عقل و علم و با قوانين وضعى و تشريعى كه قابل سرييجى است بايد انجام 
دهد. 

راز فسادها و انحرافهايى كه انسانها از مسير يبشرفت و تكامل بيدا مى كنند» راز توقفها و انحطاطهاء راز سقوطها و هلاكتها نيز 
در همين جاست. 

براى انسان همانطور كه راه ييشرفت و ترقى باز استء راه فساد و انحراف و سقوط هم بسته نيست. 

انسان رسيده به آن مرحله كه به تعبير قرآن كريم بار امانتى كه آسمانها و زمين و كوهها نتوانستند كشيد؛ به دوش بكيرد؛ يعنى 
زندكى آزاد را بيذيرد و مسئوليت تكليف و وظيفه و قانون را قبول كند, و به همين دليل از ظلم و جهلء از خوديرستى و 
اشتباهكارى نيز مصون نيست. 

قرآن كريم آنجا كه اين استعداد عجيب انسان را در تحمل امانت تكليف و وظيفه بيان م ىكندء بلافاصله او را با صفتهاى 
«ظلوم) و «جهول» نيز توصيف مى نمايد. 

اين دو استعداد در انسان» استعداد تكامل و استعداد انحراف» از يكديكر تفكيككنايذير ند. انسان مانند حيوان نيست كه در 
وثند كى الماع اله ايه علق بروها و ثذابه عقب لابه نب روه وله به راسث. دو زد كن انسائها كاهى .يشتروي اشت و كاهى 
عقبكرد. در زندكى انسانها اكر حركت و سرعت هست توقف و انحطاط هم هستء اكر 
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بيشرفت و تكامل هست فساد و انحراف هم هستء اكر عدالت و نيكى هست ظلم و تجاوز هم هست,ء اكر مظاهر علم و عقل 
هست مظاهر جهل و هوايرستى هم هست. 


تغييرات و يديدههاى نوى كه در زمان يبدا مى شود ممكن است از قسم دوم باشد. 
جامدها و جاهلها 


از جمله خاصيتهاى بشر افراط و تفريط است. انسان اككر در حد اعتدال بايستد كوشش مى كند ميان تغييرات نوع اول و نوع 
دوم تفكيك كندء كوشش مىكند زمان را با نيروى علم و ابتكار و سعى و عمل جلو ببرد» كوشش مى كند خود را با مظاهر 
ترقى و بيشرفت زمان تطبيق دهدء و هم كوشش مى كند جلو انحرافات زمان را بككيرد و از همرنكك شدن با آنها خود را بركنار 
ايم 

اما متأسفانه هميشه اينطور نيست. دو بيمارى خطرناك همواره آدمى را در اين زمينه تهديد م ىكند: بيمارى جمود و بيمارى 
جهالت. نتيجة بيمارى اول توقف و سكون و بازماندن از يبشروى و توسعه است,ء و نتيجة بيمارى دوم سقوط و انحراف است. 
جامد از هرجه نو است متنفر است و جز با كهنه خو نمى كيرد» و جاهل هر يديد نوظهورى را به نام مقتضيات زمانء به نام 


تجدد و ترقى موجه مىشمارد. جامد هر تازهاى را فساد و انحراف مىخواند و جاهل همه را يكجا به حساب تمدن و توسعةٌ 


علم و دانش مى كذارد. 

جامد ميان هسته و يوسته» وسيله و هدفء فرق نمىككذارد. از نظر او دين مأمور حفظ آثار باستانى است. از نظر او قرآن نازل 
شذه ابت براى ابتك جريان. زهان راامتوقق كدد:ناوضاع جهان راابه عماق حالى كه هسك تكوب تابد ان نظر او عت 
جزء خواندن. با قلم نى نوشتنء از قلمدان مقوايى استفاده كردن, در خزانة حمام شستشو كردن, با دست غذا خوردنء جراغ 
نفتى سوختن» جاهل و بىسواد زيستن را به عنوان شعائر دينى بايد حفظ كرد. جاهل برعكسء» جشم دوخته ببيند در دنياى 
مغرب جه مد تازه و جه عادت نوى بيدا شده است كه فوراً تقليد كند و نام تجدد و جبر زمان روى آن بككذارد. 

جامد و جاهل متفقاً فرض مى كنند كه هر وضعى كه در قديم بوده است جزء مسائل و شعائر دينى استء با اين تفاوت كه 
جامد نتيجه مى كيرد اين شعائر را بايد نكهدارى 
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كرد و جاهل نتيجه مى كيرد اساساً دين ملازم است با كهنه يرستى و علاقه به سكون و ثبات. 

در قرون اخير مسألة تناقض علم و دين در ميان مردم مغرب زمين زياد مورد بحث و كفتكو واقع شده است. فكر تناقض دين و 
علم دو ريشه دارد: يكى اينكه كليسا يارهاى از مسائل علمى و فلسفى قديم را به عنوان مسائل دينى كه از جنبةُ دينى نيز بايد به 
آنها معتقد بود يذيرفته بود و ترقيات علوم» خلاف آنها را ثابت كرد. ديكر از اين راه كه علوم وضع ذلك كن راد كر كرون كرد 
وشكل زتد كى را تغيين داق 

جامدهاى متدين نما همان طورى كه به يارداى مسائل فلسفى بىجهت رنكك مذهبى دادند» شكل ظاهر مادى زندكى را هم 
هرايسل كر لمرو دين به تمان اوقد اقزاة عاضا وا سير قن عور دن كه وافنا بين طور اسك وقيق برا 
زندكَى مادى مردم شكل و صورت خاصى در نظر كرفته است و جون به فتواى علم بايد شكل مادى زندكى را عوض كردء 
يس علم فتواى منسوخيت دين را صادر كرده است. 


جمود دستة اول و بىخبرى دستهُ دوم فكر موهوم تناقض علم و دين را به وجود آورد. 
تمثيل قرآن 


اسلام دينى است يبشرو و يبش برنده. قرآن كريم براى اينكه مسلمانان را متوجه كند كه همواره بايد در يرتو اسلام در حال 
رشد و نمو و تكامل باشند» مثلى مى آورد. 

مى كويد: مثل ييروان محمد مثل دانهاى است كه در زمين كاشته شود. آن دانه ابتدا به صورت بركك نازكى از زمين مىدمدء 
سيس خود را نيرومند مىسازد» سيس روى ساقة خويش مىايستد. آنجنان با سرعت و قوّت اين مراحل را طى مىكند كه 
كشاورزان را به شكفت مى آورد. 

اين مثلى است از جامعهاى كه منظور قرآن است»ء نمودارى است از آنجه آرزوى قرآن است. قرآن اجتماعى را يىريزى 
من كفل كه وانياً كو حال وشو ف معد اتساط و كبتر قاش 

ويل دورانت مى كويد: هيج دينى مانند اسلام يبروان خويش را به نيرومندى دعوت نكرده است. تاريخ صدر اسلام نشان داد 
كه اسلام جقدر براى اينكه اجتماعى 
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رااز نو بسازد و بيش ببرد تواناست. 


اسلام» هم با جمود مخالف است و هم با جهالت. خطرى كه متوجه اسلام استء هم از ناحية اين دسته است و هم از ناحية آن 
دسته. جمودها و خشككمغزىها وعلاقه نشان دادن به هر شعار قديمى- و حال آنكه ربطى به دين مقدس اسلام ندارد- بهانه 
به دست مردم جاهل مىدهد كه اسلام را مخالف تجدد به معنى واقعى بشمارند. واز طرف ديكر تقليدها و مديرستىها و 
غرب غرب زد كىها و اعتقاد به ايتكه سعادت مردم مشرق زمين در اين است كه جسماً و روحاً و ظاهراً و باطناً فرنكى بشوندء 
تمام عادات و آداب و سنن آنها را بيذيرند» قوانين مدنى و اجتماعى خود را كوركورانه با قوانين آنها تطبيق دهندء بهانهاى به 
دست جامدها داده كه به هر وضع جديدى با جشم بدبينى بنكرند و آن را خطرى براى دين و استقلال و شخصيت اجتماعى 
ملتشان به شمار آورند. 

در اين ميان آن كه بايد غرامت اشتباه هر دو دسته را بيردازد اسلام است. 

جمود جامدها به جاهلها ميدان تاختوتاز مىدهد و جهالت جاهلها جامدها را در عقايد خشكشان متصلبتر مى كند. 

عجبا! اين جاهلا-ن متمدن نما كمان مىكنند زمان «معصوم» است. مكر تغييرات زمان جز به دست بشر به دست كس ديكر 
ساخته مىشود؟ از كى و از جه تاريخى بشر عصمت از خطا بيدا كرده استء تا تغييرات زمان از خطا و اشتباه معصوم بماند؟. 
بشر همان طورى كه تحت تأثير تمايلات علمى» اخلاقى» ذوقى» مذهبى قرار دارد و هر زمان ابتكار تازهاى در طريق صلاح 
بشريت مى كندء تحت تأثير تمايلات خوديرستى؛ جاه طلبى» هوسرانى» بولدوستى, استثماركرى هم هست. بشر همان طورى 
كه موفق به كشفهاى تازه و يبدا كردن راههاى بهتر و وسايل بهتر مىشود, احياناً دجار خطا و اشتباه هم مىشود. اما جاهل 
خودباخته اين حرفها را نمىفهمد؛ تكيه كلامش اين است كه دنيا امروز جنين استء دنيا امروز جنان است. 

عجيبتر اينكه اينها اصول زندكى رااز روى كفشء كلاه و لباسشان قياس مى كي رند: جون كفش و كلاه؛ نو و كهنه دارد و 
در زمانى كه نو است و تازه از قالب در آ مده قيمت دارد و بايد خريد و يوشيد و همين كه كهنه شد بايد آن را دور انداخت» 
يس همه حقايق عالم از اين قبيل است. از نظر اين جاهلان» خوب و بد مفهومى جز نو و كهنه ندارد. از نظر اينها فئوداليسم 
(يعنى اينكه يكك زورمند به ناحق نام مالكك روى 
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خود بككذارد وسر جاى خود بنشيئد وصدها دست و بازو كار كنند كه دهان آن يكى بجنبد) به اين دليل بد است كه ديكر 
كهنه شده است» نينا امرول تم سندكة دوردائن كنشبته و ار ومن افتاده است؛ اما روز اولى كه بيدا شد و تازه از قالب 
درآمده و به بازار جهان عرضه شده بود» خوب بود. 

از نظر اينها استثمار زن بد است» جون ذنبائ امووق كيك نى يسسدى و زيريان أن نمىرود. اما ديروز كه به زن ارث نمىدادند» 
حق مالكيت برايش قائل نبودند؛ اراده و عقيدهاش را محترم نمى شمردند» خوب بود جون نو بود و تازه به بازار آمده بود. 

از نظر اين كونه افراد جون عصر عصر فضاست و ديكر نمى توان هواييما را كذاشت و الاغ سوارى كردء برق را ككذاشت و 
جراغ نفتى روشن كردء كارخانههاى عظيم ريسندكى را كذاشت و با جرخ دستى نخريسى كرد, ماشينهاى غول ييكر جاب را 
كذاشت و دست نويسى كرد» همينطور نمى شود در مجالس رقص شركت نكرده به «مايو» يارتى و «آشيزخانه) يارتى نرفت» 
عربدةٌ مستانه نكشيدء يوكر نزد» مد بالاى زانو نيوشيد زيرا همه اينها يديده قرن مى باشند و اكر نكنند به عصر الاغ سوارى 
ب ركشتهاند. 

كلمة «يديدة قرن» جه افراد بسيارى را بدبخت و جه خانوادههاى بى شمارى را متلاشى نموده است. 


مى كويند عصر علم استء قرن اتم استء زمان قمر مصنوعى استء دورةٌ موشكك فضاييماست. بسيار خوبء ما هم خدا را شكر 


مى كنيم كه در اين عصر و زمان و در اين قرن و عهد زندكى مى كنيم و آرزو مىكنيم كه هرجه بيشتر و بهتر از مزاياى علوم و 
صنايع استفاده كنيم. اما آيا در اين عصر همه سرجشمهدها جز سرجشمة علم خشكك شده است؟ تمام يديدههاى اين قرن 
محصول ييشرفتهاى علمى است؟ آيا علم جنين ادعايى دارد كه طبيعتِ شخص عالم را صددرصد رام و مطيع و انسانى بكند؟. 
علم در بارةٌ شخص عالم جنين ادعايى ندارد تا جه رسد به آنجا كه كروهى عالم و دانشمند با كمال صفا و خلوص نيت به 
كشف و جستجو مىيردازند و كروههايى جاه طلب» هوسرانء يوليرستء. حاصل زحمات علمى آنها را در راه مقاصد يليد 
خودشان استخدام مى كنند. نالهُ علم همواره از اينكه مورد سوء استفادة طبيعت سركش بشر قرار مى كيرد بلند است. كرفتارى و 
بدبختى قرن ما همين است. 

علم در ناحيةُ فيزيكك بيبش مىرود و قوانين نور را كشف مى كند. كروهى سودجو 
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همين را وسيلة تهيه فيلمهاى خانمانبرانداز قرار مى دهند. علم شيمى جلو مى رود و خواص تركيبات اشياء را به دست مى آورد. 
آنكاه افرادى به فكر استفاده مىافتند و بلايى براى جان بشر به نام «هروئين» مى سازند. علم تا درون اتم راه مىيابد و نيروى 
شكفتانكيز اتم را مهار مى كند اما بيش از آن كه كوجكترين استفادهاى در راه مصالح بشر بشود. جاه طلبان دنيا از آن بمب 
اتمى مى سازند و بر سر مردم بى كناه مى ريزند. 

وقتى به افتخار اينشتاين» دانشمند بزركك قرن بيستمء جشنى بباكردند» خود وى بشت تريبون رفت و كفت: شما براى كسى 
جشن مى كيريد كه دانش او سبب ساختن بمب اتم شده است؟!. 

اينشتاين نيروى دانش خود را به خاطر بمب به كار نينداخت؛ جاه طلبى كروهى ديكر از دانش او اينجنين استفاده كرد. 
هروثئين و بمب اتمى و فيلمهاى جنين و جنان را فقط به دليل اينكه «يديدة قرن» مى باشند نمى توان موجه دانست. اكر كاملترين 
بمبها را با آخرين نوع بمبافكنها به وسيلةُ زبده ترين تحصيل كرددها بر سر مردم بى كناه بريزند» از وحشيانه بودن اين كار 
ذرهاى نمى كاهد. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج19: ص: ١١8‏ 
اسلام و تجدد زندكى 


اشاره 


دليل عمدة كسانى كه مى كويند در حقوق خانوادكى بايد از سيستمهاى غربى ييروى كنيم اين است كه وضع زمان تغيير كرده 
و مقتضيات قرن بيستم اينجنين اقتضا مىكند. از اين رو اككر ما نظر خود را در بارة اين مسأله روشن نكنيم بحثهاى ديكر ما 
ناقص خواهد بود. 

اكر ينا شود تحقيق كاف ومشيعن دز ابق سال صووت كيرة» ايخ سلشله عقالات كتجايقن ثرا تندازة زيرا فسائل زياد 
بايد طرح و بحث شود كه بعضى فلسفى و بعضى فقهى و بعضى ديكر اخلاقى و اجتماعى است. اميدوارم در رسالهاى كه در 
نظر دارم در موضوع «اسلام و مقتضيات زمان) بنكارم و يادداشتهايش آماده استء همه آنها را بررسى و در اختيار علاقهمندان 
بكذارم. فعلًا كافى است كه دو مطلب روشن شود: 


يكى اينكه هماهنكى با تغييرات زمان به اين سادكى نيست كه مدعيان بىخبر ينداشته و ورد زبان ساختهاند. در زمان» هم 
بيشروى وجود دارد وهم انحراف؛ بايد با ييشرفت زمان ييش رفت و با انحراف زمان مبارزه كرد. براى تشخيص اين دو از 
يكديكر بايد ديد يديدهها و جريانهاى نوى كه در زمان رخ مىدهد از جه منابعى سرجشمه مى كيرد و به سوى جه جهتى 
جريان دارد؛ بايد ديد از كدام تمايل از 
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تمايلاءت وجود آدميان و از كدام قشر از قشرهاى اجتماع سرجشمه كرفته است؟ از تمايلاءت عالى و انسانى انسانها يا از 
تغايلاتت ست و حيواتق آنها؟ آياعلما وداتشسيدان و تحقيقات بوغرضانة انها مشأ به:وجود آمدن ايخ جريان است يا 


هوسرانى و جاه طلبى و يوليرستى قشرهاى فاسد اجتماع؟ اين مطلب در دو مقالة بيش روشن شد. 


مطلب ديكرى كه بايد روشن شود اين است كه مفكران اسلامى عقيده دارند كه در دين اسلام راز و رمزى وجود دارد كه به 
اين دين خخناصيت الطباق باترقنات زمان يخشكيده اسث؛ عقيدة ذازتد كه اي دون با ييشرشهاى زهان و'توسعة فرهسك و تغبيراك 
حاضلةه از توسشعه هباهتكك است. اكنون بايد ببينيم آن راز و رمز جيست و به عبارت ديكر آن «بيج و لولايى» كه در ساختمان 
اين دين به كار رفته و به آن خاصيت تحرك بخشيده كه بدون آنكه نيازى به كنار كذاشتن يكى از دستورها باشد مى تواند با 
اوضاع متغير ناشى از توسعة علم و فرهنكك هماهنكى كند و هيج كونه تصادمى ميان آنها رخ ندهد» جيست؟ اين مطلبى است 
كه در أبن مقاله بايد روشن شوة؛ 

بعضى از خوانند كان توجه دارند و خودم بيش از همه متوجه هستم كه اين مطلب جنبةُ فنى و تخصصى دارد و تنها در محيط 
اهل تخصص بايد طرح شود. اما نظر به اينكه در ميان يرسش كنند كان و علاقهمندان فراوان اين مسأله- كه همواره با آنها 
مواجه هستيم- افراد بدبين زيادند و باور نمى كنند كه جنين خاصيتى در اسلام وجود داشته باشد, ما تا حدودى كه بدبينان را 
از بدبينى خارج كنيم و براى ديكران نمونهاى به دست دهيم وارد مطلب مى شويم. 

خوانند كان محترم براى اينكه بدانند لبن كونه بحثها ال لقان دور اندويشن علماى اسلام دور نمانده؛ مى توانند به كتاب بسيار 
نفيس تنبيه الامة تأليف مرحوم آية الله نائينى (اعلى الله مقامه) و به مقالة كرانبهاى «ولايت و زعامت» به قلم استاد و علامة 
بز ركك معاصر آقاى طباطبايى (مدّ ظلّه) كه در كتاب مرجعيت و روحانيت جاب شده است و هر دو كتاب به زبان فارسى است 
مراجعه نمايند. 

راز اينكه دين مقدس اسلام با قوانين ثابت و لايتغيرى كه دارد با توسعة تمدن و فرهنكك سازكار است و با صور متغير زندكى 
قابل انطباق است جند جيز است و ما 
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قوجه به روح و معنى و بىتفاوتى نسبت به قالب و شكل 


.١‏ اسلام به شكل ظاهر و صورت زندكى كه وابستكى تام و تمامى به ميزان دانش بشر دارد نبرداخته است. دستورهاى اسلامى 


مربوط است به روح و معنى و هدف زندكى و بهترين راهى كه بشر بايد براى وصول به آن هدفها بيش بككيرد. علم نه هدف و 


روح زندكى راعوض مى كند و نه راه بهتر و نزديكتر و بىخطرترى به سوى هدفهاى زندكى نشان داده است. علم همواره 
وسايل بهتر و كاملترى براى تحصيل هدفهاى زندكَى و ييمودن راه وصول به آن هدفها در اختيار قرار مىدهد. 

اسلام با قرار دادن هدفها در قلمرو خود و واكذاشتن شكلها و صورتها وابزارها در قلمرو علم و فن» از هركونه تصادمى با 
توسعة فرهنكك و تمدن يرهيز كرده است؛ بلكه با تشويق به عوامل توسعة تمدن يعنى علم و كار و تقوا واراده و همت و 
استقامت» خود نقش عامل اصلى يبشرفت تمدن را به عهده كرفته است. 

اسلام شاخصهايى در خط سير بشر نصب كرده است. آن شاخصها از طرفى مسير و مقصد را نشان مىدهد واز طرف ديكر با 
علامتٍ خطر انحرافها و سقوطها و تباهيها را ارائه مىدهد. تمام مقررات اسلامى يا از نوع شاخصهاى قسم اول است و يا از نوع 
شاخصهاى قسم دوم. 

وسايل و ابزارهاى زندكى در هر عصرى بستككّى دارد به ميزان معلومات و اطلاعات علمى بشر. هر اندازه معلومات و اطلاعات 
توسعه يابد ابزارها كاملتر مى كردند و جاى ناقصترها را به حكم جبر زمان مى كيرند. 

در اسلام يكك وسيله ويا يكك شكل ظاهرى و مادى نمىتوان يافت كه جنب «تقدس» داشته باشد تا يكك نفر مسلمان خود را 
موظف بداند آن وسيله و شكل را براى هميشه حفظ كند. 

اسلام نككفته كه خياطىء بافندكى؛ كشاورزىء؛ حمل و نقل؛ جنكك و يا هر كارى ديككر از اين قبيل بايد با فلان ابزار ممخصوص 
باشد تا با بيشرفت علم كه آن ابزار منسوخ مى كردد ميان علم و دستور اسلام تضاد و تناقضى بيدا شود. اسلام نه براى كفش و 
لباس مد خاصى آورده و نه براى ساختمانها سبكك و استيل معينى در نظر كرفته و نه براى توليد و توزيع» ابزارهاى مخصوصى 
معين كرده است. 
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اين يكى از جهاتى است كه كار انطباق اين دين را با ترقيات زمان آسان كرده است. 


قانون ثابت براى احتياج ثابت و قانون متغير براى احتياج متغير 


؟. يكى ديككر از خصوصيات دين اسلام كه اهميت فراوانى دارد اين است كه براى احتياجات ثابت بشر قوانين ثابت و براى 
احتياجات متغير وى وضع متغيرى در نظر كرفته است. يارهاى از احتياجات» جه در زمينة فردى و شخصى و جه در زمينههاى 
عمومى و اجتماعى وضع ثابتى دارد» در همه زمانها يكسان است. آن نظامى كه بشر بايد به غرايز خود بدهد و آن نظامى كه 
بايد به اجتماع خود بدهد از نظر اصول [و] كليات در همه زمانها يكسان است. 

من به مسألهٌ «نسبيت اخلاق» و مسألة «نسبيت عدالت» كه طرفدارانى دارند واقفم و با توجه به نظريات طرفداران آنها عقيدة 
خود را اظهار مى كنم. 

تسبح ذيكر از احتياجات بشر احتياجات متغير است و قوانين متغير و ناثابتى را ايجاب مى كند. اسلام در بارةٌ اين احتياجات 
متغير وضع متغيرى در نظر كرفته استء از اين راه كه اوضاع متغير را با اصول ثابتى مربوط كرده است و آن اصول ثابت در هر 
وضع متغيرى قانون فرعى خاصى را به وجود مى آورد. 

من اين مطلب را بيش از اين در اين مقاله نمى توانم توضيح بدهم اما ذهن خوانند كان محترم را با ذكر جند مثال مى توانم 
روشن كنم: 


در اسلام يكك اصل اجتماعى هست به اين صورت: «وَ أعحدوا هم مَ اشِعَطعْتُمْ من قوَءِ) ١9‏ يعنى اى مسلمانان» تا آخرين حد 


امكان در برابر دشمن نيرو تهيه كنيد. از طرف ديككر در سنت ييغمبر يكك سلسله دستورها رسيده است كه در فقه به نام «سبق و 
رمايه) مفعروق است. دستور رسيدهاست كه خود.وفرزندانتان تا حد مهارت كامل)فتون اسب سؤارى و تيراتذازئ: رااياذ 
بكيرانك. اسبدوانى و تيراندازى جزء فنون نظامى آن عصر بوده است. بسيار واضح است كه ريشه و اصل قانون «سبق و رمايه) 
اصل أو أعِدٌُوا لَه ها اسْتطفكم ين فو است» يعلى قير و شمشين و نيزه و كمان و قاطر و اسب :ان نظر اسلام اضالت تذارد» آنبعد 
اصالت دارد نيرومند بودن استء آنجه اصالت دارد اين است كه مسلمانان در هر عصر و زمانى بايد تا آخرين حد امكان از 
لحاظ قواى نظامى 


.ه٠ انفال/‎ .)١( 
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ودفاعى در برابر دشمن نيرومند باشند. لزوم مهارت در تيراندازى و اسبدوانى جامهاى است كه به تن لزوم نيرومندى 
يوشانيده شده است و به عبارت ديكر شكل اجرايى آن است. لزوم نيرومندى در مقابل دشمن قانون ثابتى است كه از احتياج 
تالق و ادا سس حقمه كرفيه است: 

اما لزوم مهارت در تيراندازى و اسبدوانى مظهر يكك احتياج موقت و متغير است و به تناسب عصر و زمان تغيير م ىكند و با 
تغيير شرايط تمدن جيزهاى ديكر از قبيل تهية سلاحهاى كرم امروزى و مهارت و تخصص در به كار بردن آنها جاى آنها را 
كر 

مثال ديكر: اصل اجتماعى ديكرى در قرآن بيان شده كه به مبادلة ثروت مربوط است. اسلام اصل مالكيت فردى را يذيرفته 
استء و البته ميان آنجه اسلام به نام مالكيت مىيذيرد با آنجه در دنياى سرمايهدارى مى كذرد تفاوتهايى وجود دارد كه اكنون 
جاى كفتكو دن آنها نيست: لازمة مالكيت فردى «مياذله) اث 

اسلام براى «مبادله) اصولى مقرر كرده است كه از آن جمله اين اصل است: و تَأْكُلُوا مالك كم بالا ل) )١‏ يعنى 
ثروت را بيهوده در ميان خود به جريان نيندازيد؛ يعنى مال و ثروت كه دست به دست مى كردد واز دست توليدكننده و 
صاحب اختيار اول خارج شده به دست ديكرى مىافتد واز دست آن ديكرى به دست سومى مىافتد بايد در مقابل فايدة 
مشروعى باشد كه به صاحب ثروت عايد مىشود. دست به دست شدن ثروت بدون آنكه يكك فايدهاى كه ارزش انسانى داشته 
باشد عايد صاحب ثروت بشود ممنوع است. اسلام مالكيت را مساوى با اختيار مطلق نمى داند. 

از طرف ديككر در مقررات اسلامى تصريح شده كه خريدوفروش بعضى جيزها از آن جمله خون و مدفوع انسان ممنوع استء 
نجرا؟ حون عون اشان ا كو سقيد مصيرق فى كه انهاو] ناروش كد عر تروت الساق قزازعدفك تداشعه اسك ويشة 
ممنوعيت خريدوفروش خون و مدفوع؛ اصل و اكوا مراكم يكم باللاطِل؛ است. 

ممنوعيت خون و مدفوع از نظر اسلام اصالت ندارد؛ آنجه اصالت دارد اين است كه مبادله بايد ميان دو شىء مفيد به حال بشر 


صورت بككيرد. ممنوعيت امثال خون و مدفوع انسان جامهاى است كه به تن ممنوعيت كردش بيهودة ثروت يوشانيده شده 


.18/8 بقره/‎ .)١( 
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استء به عبارت ديكّر شكل اجرايى اصل «وّ لا تأكلوا أمالكع بتكم باللاطل» است؛ بلكه اكر ياى مبادله هم در ميان نباشد هيج 


ثروتى را نمى توان بيهوده از ديكرى تملك كرد و به مصرف رسانيد. 

اين اصل يكك اصل ثابت و همه زمانى است و از احتياج اجتماعى ثابتى سرجشمه كرفته است اما اينكه خون و مدفوع ثروت 
شمرده نشود و قابل مبادله نباشد مربوط است به عصر و زمان و درجة تمدنء و با تغيبر شرايط و يبشرفت علوم و صنايع و امكان 
استفادههاى صحيح و مفيدى از آنهاء تغيير حكم مى دهند. 

مثال ديكر: امير المؤمنين على عليه السلام در اواخر عمر با اينكه مويش سبيد شده بود رنكك نمى بستء محاسنش همجنان سييد 
بود. شخصى به آن حضرت كفت: مككر بيغمبر اكرم دستور نداد كه: «موى سبيد را با رنكك ببوشانيد)؟ فرمود: جرا. كفت: يس 
جرا تو رنكك نمىبندى؟ فرمود: در آن وقت كه بيغمبر اكرم اين دستور را داد مسلمانان از لحاظ عدد اندك بودند. در ميان 
آنها عدداى ييرمرد وجود داشت كه در جنككها شركت م ىكردند. دشمن كه به صف سربازان مسلمان نظر مىافكند و آن 
بيرمردان سييدمو را مىديد؛ اطمينان روحى بيدا مى كرد كه با عدهاى ييرمرد طرف است و روحيهاش قوى مىشد. ييغمبر اكرم 
دستور داد كه رنكك ببندند تا دشمن به بيرى آنها بى نبرد. آنككاه على فرمود: اين دستور را بيغمبر اكرم در وقتى صادر كرد كه 
عدد مسلمانان كم بود و لازم بود ازاين كونه وسايل نيز استفاده شود. اما امروز كه اسلام سراسر جهان را فرا كرفته است نيازى 
اين كان لشك. هر كننن "ازاداسك كاركة بنددديا وتكة بندد 

از نظر على عليه السلام دستور بيغمبر اكرم به اينكه «رنكك ببنديد» اصالت نداشته استء. شكل اجرايى دستور ديكرى بوده 
استء جامهاى بوده است كه به تن يكك قانون اصلى يعنى كمكك نكردن به تقويت روحية دشمن يوشانيده شده بوده است. 
اسلام» هم به شكل و ظاهر و يوسته اهميت مىدهد وهم به روح و باطن و مغزء اما همواره شكل و ظاهر را براى روح و باطن؛ 


يوسته را براى هسته» قشر را براى مغز و جامه را براى تن مى خواهد. 
مسألة تغيير خط 


امروز در كشور ما مسألهاى مطرح است به نام «تغيير خط». اين مسأله همجنان كه از نظر زبان و ادب فارسى قابل تروسنى استت: 
از نظر اصول اسلامى نيز قابل بررسى 
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است. اين مسأله را از نظر اسلامى به دو شكل مىتوان طرح كرد: يكى به اين شكل كه آيا اسلام الفباى مخصوصى دارد و 
ميان الفباها فرق مى كذارد؟ آيا اسلام الفباى امروز ما را كه به نام الفباى عربى معروف است از آنْ خود مىداند و الفباهاى 
ديكر را مانند الفباى لاتين بيكانه مى شمارد؟ البته نه. از نظر اسلام كه يكك دين جهانى است همه الفباها على السويه است. 
شكل ديكر اين مسأله اين است كه تغيير خط و الفبا جه تأثيرى در جذب شدن و هضم شدن ملت مسلمان در بِيكَانكَان دارد؟ 
جه تأثيرى در قطع روابط اين ملت با فرهنكك خودش دارد كه به هر حال معارف اسلامى و علمى خود را در طول جهارده قرن 
با اين الفبا نوشته است؟ و آيا نقشة تغيير خط به دست جه كسانى طرح شده و جه كسانى مجرى آن مى باشند؟ اينهاست كه 


بايد بررسى شود. 
طفيلى كرى حرام است نه كلاهلكنى 


امثال من كاهى با سؤالاتى مواجه مىشويم كه با لحن تحقير و مسخرهآميزى مى يرسند: آقا سواره (ايستاده) غذا خوردن شرعاً 
جه صورتى دارد؟! با قاشق و جنكال خوردن جطور؟! آيا كلاهلكنى به سر كذاشتن حرام است؟! آيا استعمال لغت بيكانه حرام 


است؟! ... 

در جواب اينها مى كوييم: اسلام دستور خاصى در اين موارد نياورده است. اسلام نه كفته با دست غذا بخور ونه كفته با قاشق 
بخور؛ كفته به هر حال نظافت را رعايت كن. از نظر كفش و كلاه و لباس نيز اسلام مد مخصوصى نياورده است. از نظر اسلام 
بان انكلسى ىو ذابض و فارسن يكن اسةة "اما دءد 

اما اسلام يكك جيز ديكر كفته است؛ كفته شخصيت باختن حرام استء مرعوب ديككران شدن حرام استء تقليد كو ركورانه 
كردن حرام است؛ هضم شدن و محو شدن در ديكران حرام است, طفيلى كرى حرام استء افسون شدن در مقابل بيكانه (مانند 
خ ركوشى كه در مقابل مار افسون مىشود) حرام استء الاغ مردة بيكانه را قاطر ينداشتن حرام استء انحرافات و بدبختيهاى 
آنها را به نام «يديدة قرن» جذب كردن حرام استء اعتقاد به اينكه ايرانى بايد جسماً و روحاً و ظاهراً و باطناً فرنكى بشود حرام 
است. جهار صباح به ياريس رفتن و مخرج «را» را به مخرج «غين» تبديل كردن و به جاى «رفتم) ١غفتم)‏ كفتن حرام است. 
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مسألة اهم و مهم 

يكى ديككر از جهاتى كه به اسلام امكان انطباق با مقتضيات زمان مى دهدء, جنبة عقلانى دستورهاى اين دين است. اسلام به 
بيروان خود اعلام كرده است كه همه دستورهاى او ناشى از يكك سلسله مصالح عاليه است, و از طرف ديككر در خود اسلام 
درجة اهميت مصلحتها بيان شده است. اين جهتء كار كارشناسان واقعى اسلام را در زمينههايى كه مصالح كوناكونى در 
خلاق ديت يكديكر يديك ان ايند سان مى كتد: 

اسلام اجازه داده است كه در اين كونه موارد كارشناسان اسلامى درجةُ اهميت مصلحتها را بسنجند و با توجه به راهنماييهايى 
كه خود اسلام كرده است مصلحتهاى مهمتر را اتتخاب كنند. فقها اين قاعده را به نام «اهم و مهما مى نامند. در اينجا نيز 
مثالهاى زيادى دارم اما از ذكر آنها صرف نظر مى كنم. 

قوانينى كه حق «وتو» دارند 

ع. يكى ديكر از جهاتى كه به اين دين خاصيت تحركك و انطباق بخشيده و آن را زنده و جاويد نكّه مىدارد اين است كه يكك 
سلسله قواعد و قوانين در خود اين دين وضع شده كه كار آنها كنترل و تعديل قوانين ديكر است. فقها اين قواعد را قواعد 
«حاكمه» مى نامند» ماننئد قاعدة «لا خرّج) و قاعدة «لااضَوّر) كه بر سراسر فقه حكومت مى كنند. كار اين سلسله قواعد كنترل و 
تعديل قوانين ديكر است. در حقيقت» اسلام براى اين قاعدهها نسبت به ساير قوانين و مقررات حق «وتوا قائل شده است. 

اينها نيز داستان درازى دارد كه نمى توانم وارد آن بشوم. 

اختيارات حاكم 

علاوه بر آنجه كفته شد يكك سلسله «بيج و لولا» هاى ديكر نيز در ساختمان دين مقدس اسلام به كار رفته است كه به اين دين 
خاصيت ابديت و خاتميت بخشيده است. 


مرحوم آية الله نائينى و حضرت علامة طباطبايى در اين جهت بيشتر بر روى اختياراتى كه اسلام به حكومت صالحة اسلامى 
تفويض كرده است تكيه كردهاند. 


اصل اجتهاد 


اقبال ياكستانى مى كويد: «اجتهاد قو محركة اسلام است». اين سخن سخن 
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درستى است اما عمده خاصيت «اجتهاديذيرى» اسلام است. اكر جيز ديكرى به جاى اسلام بكذاريم مىبينيم كار اجتهاد جقدر 
دشوار است بلكه راه آن بسته است. عمده اين است كه در ساختمان اين دين عجيب آسمانى جه رمزهايى به كار رفته است 
كدان كوتدبه افخاصيت عنافتك بايشرقة تمدن ذاةة اسم 

بوعلى در شفا نيز ضرورت «اجتهاد؛ را روى همين اصل بيان مى كند و مى كُويد: 

جون اوضاع زمان متغير است و ييوسته مسائل جديدى بيش مىآيدء از طرف ديككر اصول كلى اسلامى ثابت و لايتغير استء 
ضرورت دارد در همهُ عصرها و زمانها افرادى باشند كه با معرفت و خبرويّت كامل در مسائل اسلامى و با توجه به مسائل نوى 
كه در هر عصر يديد مىآيند ياسخككوى احتياجات مسلمين بوده باشند. 

در متمم قانون اساسى ايران نيز جنين يش بينى شده است كه در هر عصرى هيأتى از مجتهدين كه كمتر از ينج نفر نباشند و 
«مطلع از مقتضيات زمان» هم باشندء بر قوانين مصوبه نظارت نمايند. منظور نويسند كان اين ماده اين بوده است كه همواره 
افرادى كه نه «جامد» باشند و نه «جاهل»» نه مخالف با بيشرفتهاى زمان باشند و نه تابع و مقادد ديكران, بر قوانين مملكتى 
نظارت نمايند. 

نكتهاى كه لازم است تذكر دهم اين است كه «اجتهاد) به مفهوم واقعى كلمه» يعنى تخصص و كارشناسى فنى در مسائل 
اسلامى» جيزى نيست كه هر «از مكتب كريختهاى» به بهانة اينكه جند صباحى در يكى از حوزههاى علميه بسر برده است 
بتواند ادعا كند. 

قطعاً براى تخصص در مسائل اسلامى و صلاحيت اظهار نظر» يكك عمر اكر كم نباشد زياد نيست»ء آن هم به شرط اينكه 
شخص از ذوق و استعداد نيرومندى برخوردار و توفيقات الهى شامل حالش بوده باشد. 

كذشته از تخصص و اجتهاد» افرادى مى توانند مرجع رأى و نظر شناخته شوند كه از حد اكثر تقوا و خداشناسى و خداترسى 
بهرهمند بوده باشند. تاريخ اسلام افرادى را نشان مىدهد كه با همهُ صلاحيت علمى و اخلاقى هنكامى كه مىخواستهاند اظهار 
نظرى بكنند مانند بيد بر خود مى لرزيدهاند. 

بار ديكّر از خوانند كان محترم معذرت مىخواهم كه دامنة سخن در اين بحث به اين مطالب كشيد. 
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بخش بنجم: مقام انسانى زن از نظر قرآن 
اشاره 


* اسلام اصل مساوات انسانها را در بارة زن و مرد نيز رعايت كرده است. 
* اسلام با تساوى حقوق زن و مرد مخالف نيستء با تشابه حقوق آنها مخالف است. 


0 اسلام نظريات تحقير آميزى كه نسبت به زن وجود داشته منسوخ كرده است. 


* قرآن در داستانهاى خود توازن را حفظ كرده: قهرمانان داستانها را منحصر به مردان نكرده است. 

* زن اكر بخواهد از حقوقى مساوى با مرد بهرهمند شود بايد مشابهت حقوقى با مرد را از ميان بردارد. 

* علماى اسلام با تبيين اصل «عدل» يايةٌ فلسفة حقوق را بنا نهادند. 

#شرقئ السانيك رادو كذشت ونيكى هن يلد وخر ذزية دست اوزدن حقوق: 

* اعلامية حقوق بشر فلسفه است نه قانونء بايد به تصديق فيلسوفان يرسد نه به تصويب نمايندكان. 

* احترام به انسان كه اساس اعلامية حقوق بشر استء از دير زمان مورد تأييد شرق و اسلام است. 

* دنياى غرب از طرفى تا آخرين حد ممكن مقام انسانى را يايين م ىآورد واز طرف ديككر به نام حقوق بشر اعلامية بالا بلند 
قاد هن كثل: 

* بيجا ركيهاى بشر امروز از آن است كه «خود» رااز ياد برده است. 

* احترام انسان با فلسفةٌ شرق سازكار است نه با فلسفة غرب. 
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مقام انسانى زن از نظر قرآن 


اشاره 


اسلام زن را جكونه موجودى مىداند؟ آيا از نظر شرافت و حيثيت انسانى او را برابر با مرد مىداند و يا او را جنس يستتر 


فلسفة خاص اسلام در بارهُ حقوق خانوادكى 


اسلام در مورد حقوق خانوادكى زن و مرد فلسفة خاصى دارد كه با آنجه در جهارده قرن ييش مى كذشته و با آنجه در جهان 
امروز مى كذرد مغايرت دارد. اسلام براى زن و مرد در همهُ موارد يكك نوع حقوق و يكك نوع وظيفه و يكك نوع مجازات قائل 
نقوة اكه تاوواي الحتقوق و ككنا لور متداز اكهلا را يراق شره متاسر داورو ياوواق |[ اتفانزا براقع دوكر سسددز 
مواردى براى زن و مرد وضع مشابه و در موارد ديكر وضع نامشابهى در نظر كرفته است. 

جرا؟ روى جه حسابى؟ آيا بدان جهت است كه اسلام نيز مانند بسيارى از مكتبهاى ديكر نظريات تحقي رآميزى نسبت به زن 
فاشتة وون رانس بسةتراس شمرده:اشسث :و ياغعلت وفلسقة ديكرق دارذة. 

مكرر در نطقها و سخنرانيها و نوشتههاى بيروان سيستمهاى غربى شنيده و 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج219 ص: 178 

خواندهايد كه مقررات اسلامى را در مورد مهر و نفقه و طلاق و تعدد زوجات و امثال اينها به عنوان تحقير و توهينى نسبت به 
جنس زن ياد كردهاند؛ جنين وانمود مى كنند كه اين امور هيج دليلى ندارد جز اينكه فقط جانب مرد رعايت شده است. 

مى كويند تمام مقررات و قوانين جهان قبل از قرن بيستم براين يايه است كه مرد جنساً شريفتر از زن است و زن براى استفاده و 


استمتاع مرد آفريده شده است» حقوق اسلامى نيز بر محور مصالح و منافع مرد دور مى زند. 


مى كويند اسلام دين مردان است و زن را انسان تمام عيار نشناخته و براى او حقوقى كه براى يكك انسان لازم است وضع 
نكرده است. اككر اسلام زن را انسان تمام عيار مىدانست تعدد زوجات را تجويز نم ىكردء حق طلانق را به مرد نمىداد 
شهادت دو زن را با يك مرد براير نمى كرد رياست خانواده را به شوهر نمىداد» ارث زن را مساوى با نصف ارث مرد 
نمى كردء براى زن قيمت به نام مهر قائل نمىشدء به زن استقلال اقتصادى و اجتماعى مىداد و او را جيرهخوار و واجب النفقة 
مرد قرار نمىداد. اينها مىرساند كه اسلام نسبت به زن نظريات تحقيرآميزى داشته است و او را وسيله و مقدمه براى مرد 
مىدانسته است. مى كويند اسلام با اينكه دين مساوات است و اصل مساوات را در جاهاى ديكر رعايت كرده استء در مورد 
زن و مرد رعايت نكرده است. 

مى كويند اسلام براى مردان امتياز حقوقى و ترجيح حقوقى قائل شده است و اكر امتياز و ترجيح حقوقى براى مردان قائل نبود 
مقررات بالا را وضع نمى كرد. 

اكر بخواهيم به استدلال اين آقايان شكل منطقى ارسطويى بدهيم به اين صورت در مىآيد: اكر اسلام زن را انسان تمام عيار 
مىدانست حقوق مشابه و مساوى با مرد براى او وضع مى كردء لكن حقوق مشابه و مساوى براى او قائل نيست» يس زن را يكك 


انسان واقعن تدى شثمارة, 
تساوى يا تشابه؟ 


اصلى كه در اين استدلال به كار رفته اين است كه لازمهُ اشتراكك زن و مرد در حيثيت و شرافت انسانى» يكسانى و تشابه آنها 
در حقوق است. مطلبى هم كه از نظر فلسفى بايد انككشت روى آن ككذاشت اين است كه لازمة اشتراكك زن و مرد در حيثيت 
اتسانى حيست؟ آيا لازهداش اين است كه حقوقى مساوى يكديكر داشته ياشتد 
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به طورى كه ترجيح و امتياز حقوقى در كار نباشد؟ يا لازمهداش اين است كه حقوق زن و مرد علاوه بر تساوى و برابرى» متشابه 
و يكنواخت هم بوده باشند و هيج كونه تقسيم كار و تقسيم وظيفهاى در كار نباشد؟ شكك نيست كه لازمة اشتراكك زن و مرد 
ذو ليت الساقن و عراوق انهااز لتحافل السافت#برابرض ا تيدر كتوق امات اسك اماتشابه انادر ح وسط ورا 

اكر بنا بشود تقليد و تبعيت كو ركورانه از فلسفة غرب را كنار بككذاريم و در افكار و آراء فلسفى كه از ناحية آنها مى رسد به 
خود اجازةٌ فكر و انديشه بدهيم, اول بايد ببينيم آيا لازمة تساوى حقوق تشابه حقوق هم هست يا نه؟ تساوى غير از تشابه 
است؛ تساوى برابرى است و تشابه يكنواختى. ممكن است يدرى ثروت خود را به طور متساوى ميان فرزندان خود تقسيم كند 
اما به طور متشابه تقسيم نكند. ملا ممكن است اين يدر جند قلم ثروت داشته باشد: هم تجارتخانه داشته باشد و هم ملكك 
مزروعى وهم مستغلات اجارى» ولى نظر به اينكه قبلًا فرزندان خود را استعداديابى كرده استء در يكى ذوق و سليقة تجارت 
ديده است و در ديكرى علاقه به كشاورزى و در سومى مستغل دارىء هنككامى كه مى خواهد ثروت خود را در حيات خود ميان 
فرزندان تقسيم كندء با در نظر كرفتن اينكه آنجه به همه فرزندان مىدهد از لحاظ ارزش مساوى با يكديكر باشد و ترجيح و 
امتيازى از اين جهت در كار نباشدء به هر كدام از فرزندان خود همان سرمايه را مىدهد كه قبلًا در آزمايش استعداديابى آن را 
مناشب يافقة اسك 

كميت غير از كيفيت استهء برابرى غير از يكنواختى است. آنجه مسلّم است اين است كه اسلام حقوق يككجور و يكنواختى 


براى زن و مرد قائل نشده استء ولى اسلام هركز امتياز و ترجيح حقوقى براى مردان نسبت به زنان قائل نيست. اسلام اصل 


مساوات انسانها را در باره زن و مرد نيز رعايت كرده است. اسلام با تساوى حقوق زن و مرد مخالف نيستء با تشابه حقوق 
آنها مخالف است. 

كلمة «تساوى» و «مساوات» جون مفهوم برابرى و عدم امتياز در آنها كنجانيده شده است جنبةٌ «تقدس» بيدا كردهاند» جاذبه 
دارند» احترام شنونده را جلب مى كنندء خصوصاً اكر با كلمةٌ «حقوق» توأم كردند. 

تساوى حقوق! جه تركيب قشنكك و مقدسى! جه كسى است كه وجدانى و فطرت ياكى داشته باشد و در مقابل اين دو كلمه 
خاضع نشود؟! 
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اما نمىدانم جرا كار ما- كه روزى يرجمدار علم و فلسفه و منطق در جهان بودهايم- بايد به آنجا بكشد كه ديكران بخواهند 
نظريات خود را در باب «تشابه حقوق زن و مرد) با نام مقدس «تساوى حقوق» به ما تحميل كنند؟! اين درست مثل اين است 
كه يكك نفر لبوفروش بخواهد لبو بفروشد اما به نام كلابى تبليغ كند. 

آنجه مسلّم است اين است كه اسلام در همه جا براى زن و مرد حقوق مشابهى وضع نكرده استء همجنانكه در همه موارد 
براى آنها تكاليف و مجازاتهاى مشابهى نيز وضع نكرده است. اما آيا مجموع حقوقى كه براى زن قرار داده ارزش كمترى دارد 
از آنجه براى مردان قرار داده؟ البته خير» جنانكه ثابت خواهيم كرد. 

در اينجا سؤال دومى بيدا مىشود و آن اينكه علت اينكه اسلام حقوق زن و مرد را در بعضى موارد؛ نامشابه قرار داده جيست؟ 
جرا آنها را مشابه يكديكر قرار نداده است؟ آيا اكر حقوق زن و مردء هم مساوى باشد و هم مشابه بهتر است يا اينكه فقط 
مساوى باشد و مشابه نباشد. براى بررسى كامل اين مطلب لازم است كه در سه قسمت بحث كنيم: 

.١‏ نظر اسلام در بار مقام انسانى زن از نظر خلقت و آفرينش. 

؟. تفاوتهايى كه در خلقت زن و مرد هست براى جه هدفهايى است؟ آيا اين تفاوتها سبب مىشود كه زن و مرد از لحاظ 
حقوق طبيعى و فطرى وضع نامشابهى داشته باشند يا نه؟. 

“. تفاوتهايى كه در مقررات اسلامى ميان زن و مرد هست كه آنها را در بعضى قسمتها در وضع نامشابهى قرار مىدهد بر 
اساس جه فلسفداى است؟ آيا آن فلسفدها هنوز هم به استحكام خود باقى است يا نه؟ 


مقام زن در جهانبينى اسلامى 


انااقسينيت اؤله قر آن سيا مشميرعة رانين لست كدر باكنقر ال رن بكم ليله تراك وكوانه خوك يدون كلسي لسك 
در قرآن» هم قانون است وهم تاريخ وهم موعظه وهم تفسير خلقت و هم هزاران مطلب ديكر. قرآن همان طورى كه در 
مواردى به شكل بيان قانون دستور العمل معين م ىكند در جاى ديكر وجود و هستى را تفسير م ىكندء راز خلقت زمين و 
آسمان و كياه و حيوان و انسان و راز موتها و حياتهاء عزتها و ذلتهاء ترقيها و انحطاطهاء ثروتها و فقرها را بيان مى كند. 
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قرآن كتاب فلسفه نيستء اما نظر خود را در بار جهان و انسان و اجتماع- كه سه موضوع اساسى فلسفه است- به طور قاطع 
بيان كرده است. قرآن به بيروان خود تنها قانون تعليم نمىدهد و صرفاً به موعظه و يند واندرز نمىيردازد بلكه با تفسير خلقت 
به ييروان خود طرز تفكر و جهازبينى مخصوص مىدهاد. زيربناى مقررات اسلامى در بارة امور اجتماعى از قبيل مالكيت» 
حكومتء حقوق خانواد كى و غيره همانا تفسيرى است كه از خلقت و اشياء مى كند. 


از جمله مسائلى كه در قرآن كريم تفسير شده موضوع خلقت زن و مرد است. قرآن در اين زمينه سكوت نكرده و به 
ياوه كويان مجال نداده است كه از بيش خود براى مقررات مربوط به زن و مرد فلسفه بتراشند و مبناى اين مقررات را نظر 
تحقير ا ميز اسلام نسبت به زن معرفى كنند. اسلام» يبشاييش نظر خود را در بارهً زن بيان كرده است. 

اكر بخواهيم ببينيم نظر قرآن در بار خلقت زن و مرد جيستء لازم است به مسأله سرشت زن و مرد- كه در ساير كتب مذهبى 
نيز مطرح است- توجه كنيم. قرآن نيز در اين موضوع سكوت نكرده است. بايد ببينيم قرآن زن و مرد را يكك سرشتى مىداند 
يا دوسرشتى؛ يعنى آيا زن و مرد داراى يكك طينت و سرشت مى باشند و يا داراى دو طينت و سرشت؟ قرآن با كمال صراحت 
در آيات متعددى مىفرمايد كه زنان رااز جنس مردان و از سرشتى نظير سرشت مردان آفريدهايم. قرآن در بارة آدم اوّل 
مى كويد: «همهُ شما را از يكك يدر آفريديم و جفت آن يدر را از جنس خود او قرار داديم» (سورة نساء آيهُ .)١‏ در بارة همة 
آدميان مى كويد: «خداوند از جنس خود شما براى شما همسر آفريد)» (سورة نساء و سورةٌ نحل و سورة روم). 

در قرآن از آنجه در بعضى از كتب مذهبى هست كه زن از مايهاى يستّتر از مايه مرد آفريده شده و يا اينكه به زن جنبة 
طفيلى و جبى دادهاند و كفتهاند كه همسر آدم اوّل از عضوى از اعضاى طرف جب او آفريده شده. اثر و خبرى نيست. 
على هذا در اسلام نظرية تحقيرآميزى نسبت به 0 لحاظ سرشت و طينت وجود ندارد. 

يكى ديكر از نظريات تحقي رآميزى كه در كذشته وجود داشته است و در ادبيات جهان آثار نامطلوبى بجا كذاشته استث اين 
است كه زن عنصر كناه استء از وجود زن شر و وسوسه برمى خيزد». زن شيطان كوجكك است. مى كويند در هر كناه و جنايتى 
كه مردان مرتكب شدهاند زنى در آن دخالت داشته است. مى كويند مرد در ذات خخود از 
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كتادهة افنك او انق وناك كد مره را بد كادنق كقاندن كوبا سعطاة سشتكا دو :وسوة دراه تن نابت ورفيظ ابطر رق 
زن است كه مردان را مىفريبد؛ شيطان زن را وسوسه مى كند و زن مرد را. مى كويند آدم اوّل كه فريب شيطان را خورد واز 
بهشت سعادت بيرون رانده شدء از طريق زن بود؛ شيطان حوًا را فريفت و حوًا آدم را. 1 

قرآن داستان بهشت آدم را مطرح كرده و لى هركز نككفته كه شيطان يا مار حوًا را فريفت و حوًا آدم را. قرآن نه حوًا را به 
عنوان مسئول اصلى معرفى مى كند و نه او را از حساب خارج م ىكند. قرآن مى كويد: به آدم كفتيم خودت و همسرت در 
بهشت سكنى كزينيد واز ميوههاى آن بخوريد. قرآن آنجا كه ياى وسوسة شيطان زا به مبان مى كشد ضميرها را به شكل 
«تثنيه) مى آورد» من كويد وسو ل الاك )١١‏ شيطان آن دو را وسوسه كرد هَدَلاميل بعُرُور) «"» شيطان آن دو را به 
ري سان ل در نك لى لاقو ن موقم شين تسا وروا رودو لتر دل الا 
نمى خواهد. 

به اين ترتيب قرآن با يكك فكر راب يج آن عصر و زمان كه هنوز هم در كوشه و كنار جهان بقايايى دارده سخت به مبارزه 
يرداخت و جنس زن راازا ين اتهام كه عنصر وسوسه و كناه و شيطان كوجكك است مبرًا كرد. 

يكى ديكر از نظريات تحقيرآميزى كه نسبت به زن وجود داشته است در ناحية استعدادهاى روحانى و معنوى زن است؛ 
مى كفتند زن به بهشت نمىرود» زن مقامات معنوى و الهى را نمىتواند طى كندء زن نمى تواند به مقام قرب الهى آنطور كه 
مردان مىرسند برسد. قرآن در آيات فراوانى تصريح كرده است كه ياداش اخروى و قرب الهى به جنسيت مربوط نيستء به 
ايمان و عمل مربوط استء خواه از طرف زن باشد و يا از طرف مرد. قرآن در كنار هر مرد بزركك و قدّيسى از يكك زن بزركك 


و قدّيسه ياد مى كند. از همسران آدم و ابراهيم و از مادران موسى و عيسى در نهايت تجليل ياد كرده است. اككر همسران نوح و 


لوط را به عنوان زنانى ناشايسته براى شوهرانشان ذكر م ىكندء» از زن فرغون نيز به عنوان زن بزركى كه كرفتار مرد يليدى بوده 
است غفلت نكرده است. كويى قرآن خواسته است در داستانهاى خود توازن را حفظ كند و 


.٠١ اعراف/‎ .)١( 

.)١(‏ اعراف/ ؟5. 

.5١ اعراف/‎ .)"( 
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قو مانا تداقيها نيزا را متعضي دمر ان نايك 

قرآن در باره مادر موسى مى كويد: ما به مادر موسى وحى فرستاديم كه كودك را شير بده و هنكامى كه بر جان او بيمناكك 
شدى او را به دريا بيفكن و نكران نباش كه ما او را به سوى تو بازيس خواهيم كردانيد. 

قرآن در بارءٌ مريم» مادر عيسىء مى كويد: كار او به آنجا كشيده شده بود كه در محراب عبادت همواره ملائكه با او سخن 
مى كفتند و كفت و شنود م ىكردندء از غيب براى او روزى مىرسيد. كارش از لحاظ مقامات معنوى آن قدر بالا كرفته بود 
كه بيغمبر زمانش را در حيرت فرو برده؛ او را يشت سر كذاشته بود» زكريا در مقابل مريم مات و مبهوت مانده بود. 

در تاريخ خود اسلام زنان قدّيسه و عاليقدر فراوانند. كمتر مردى است به ياي خديجه برسد» و هيج مردى جز ييغمبر و على به 
ياي حضرت زهرا نمىرسد. حضرت زهرا بر فرزندان خود كه امامند و بر ييغمبران غير از خاتم الانبياء برترى دارد. اسلام در 
سير من الخلق الى الحق يعنى در حركت و مسافرت به سوى خدا هيج تفاوتى ميان زن و مرد قائل نيست. تفاوتى كه اسلام قائل 
است در سير من الحق الى الخلق استء در بازكشت از حق به سوى مردم و تحمل مسئوليت بيغامبرى است كه مرد را براى اين 
كار كشاسسيي دانسنة اسك 

يكى ديكر از نظريات تحقيرآميزى كه نسبت به زن وجود داشته استء مربوط است به رياضت جنسى و تقدس تجرد و 
عزوبت. جنانكه مىدانيم در برخى آيبنها رابطة جنسى ذاتاً يليد است. به عقيدة بيروان آن آيينها تنها كسانى به مقامات معنوى 
نايل مى كردند كه همه عمر مجرد زيست كرده باشند. يكى از يبشوايان معروف مذهبى جهان مى كويد: «با تيشه بكارت 
درخت ازدواج را از بن بركنيد). همان ييشوايان ازدواج را فقط از جنب دفع افسد به فاسد اجازه مىدهند؛ يعنى مدعى هستند 
كه جون غالب افراد قادر نيستند با تجرد صبر كنند و اختيار از كفشان ربوده مى شود و كرفتار فحشا مىشوند و با زنان متعددى 
تماس بيدا مى كنند» يس بهتر است ازدواج كنند تا با بيش از يكك زن در تماس نباشند. ريشه افكار رياضت طلبى و طرفدارى 
از تجرد و عزوبت» بدبينى به جدس زن است؛ محبت زن را جزء مفاسد بزركك اخلاقى به حساب مىآورند. 

اسلام با اين خرافه سخت نبرد كرد؛ ازدواج را مقدس و تجرد را يليد شمرد. اسلام 
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دوست داشتن زن را جزء اخلاق انبيا معرفى كرد و كفت: ١‏ 

مِنْ الاي الَانبِياءِ حب النْساءِ 

». بيغمبر اكرم مىفرمود: من به سه جيز علاقه دارم: بوى خوشء زن. نماز. 

برتراند راسل مى كويد: در همةٌ آيينها نوعى بدبينى به علاقة جنسى يافت مىشود مككر در اسلام؛ اسلام از نظر مصالح اجتماعى 


حدود و مقرراتى براى اين علاقه وضع كرده اما هركز آن را يليد نشمرده است. 


يكى ديكر از نظريات تحقي رآ ميزى كه در بارهٌ زن وجود داشته اين است كه مى كفتهاند زن مقدمةٌ وجود مرد است و براى مرد 
آفريده شده است. 

اسلام هركز جنين سخنى ندارد. اسلام اصل علت غايى را در كمال صراحت بيان مىكند. اسلام با صراحت كامل مى كويد 
زمين و آسمان. ابر و باد» كياه و حيوان» همه براى انسان آفريده شدهاند اما هركز نمى كويد زن براى مرد آفريده شده است. 
لاط كزين هر وكه ايؤة وبترديرا بكدرك القريده عدا شارف لانت لكو و اقم انق تك اوالوقانة وينث و يرشن 
ما كسسد و نما ؤبدت و بوشش" انها كر قر] نون .را عقدمة مره و اقرينده براق رد م ذافست فهر دو قوائيى غنود اين 
جهت را در نظر مى كرفت ولى جون اسلام از نظر تفسير خلقت جنين نظرى ندارد و زن را طفيلى وجود مرد نمىداند» در 
مقررات خاص خود در بار زن و مرد به اين مطلب نظر نداشته است. 

يكى ديكر از نظريات تحقيرآميزى كه در ككذشته در بارة زن وجود داشته اين است كه زن را از نظر مرد يكك شر و بلاى 
اجتناب نايذير مىدانستهاند. بسيارى از مردان با همه بهرههايى كه از وجود زن مىبردهاند او را تحقير و ماي بدبختى و كرفتارى 
خود مىدانستهاند. قرآن كريم مخصوصاً اين مطلب را تذكر مىدهد كه وجود زن براى مرد خير استء مايه سكونت و آرامش 
دل اوست. 

يكى ديكر از آن نظريات تحقيرآميز اين است كه سهم زن را در توليد فرزند بسيار ناجيز مىدانستهاند. اعراب جاهليت و 
بعضى از ملل ديكر مادر را فقط به منزلة ظرفى مىدانستهاند كه نطفة مرد را- كه بذر اصلى فرزند است- در داخل خود نكّه 
مىدارد و رشد مىدهد. در قرآن ضمن آياتى كه مى كويد شما را از مرد و زنى آفريديم و برخى آيات ديكر كه در تفاسير 


توضيح داده شده استء به اين طرز تفكر خاتمه داده شده است. 


.1/81/ بقره/‎ .)١( 
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از آنجه كفته شد معلوم شد اسلام از نظر فكر فلسفى و از نظر تفسير خلقت» نظر تحقي رآ ميزى نسبت به زن نداشته است بلكه 
آن نظريات را مردود شناخته است. اكنون نوبت اين است كه بدانيم فلسفة عدم تشابه حقوقى زن و مرد جيست. 
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تشابه نه و تساوى آرى 


اشاره 


كفتيم اسلام در روابط و حقوق خانوادكى زن و مرد فلسفةُ خاصى دارد كه با آنجه در جهارده قرن بيش مى كذشته مغايرت 
دارد و با آنجه در جهان امروز مى ككذرد نيز مطابقت ندارد. 

كفتيم از نظر اسلام اين مسأله هر كز مطرح نيست كه آيا زن و مرد دو انسان متساوى در انسانيت هستند يا نه؟ و آيا حقوق 
خانوادكى آنها بايد ارزش مساوى با يكديكر داشته باشند يا نه؟ از نظر اسلام زن و مرد هر دو انسانند واز حقوق انسانى 


متساوى بهرهمندنك. 


آنجه از نظر اسلام مطرح است اين است كه زن و مرد به دليل اينكه يكى زن است و ديكرى مردء در جهات زيادى مشابه 
يكديكر نيستند. جهان براى آنها يككجور نيستء خلقت و طبيعتٌ آنها را يكنواخت نخواسته استء و همين جهت ايجاب 
مى كند كه از لحاظ بسيارى از حقوق و تكاليف و مجازاتها وضع مشابهى نداشته باشند. در دنياى غربء اكنون سعى مى شود 
ميان زن و مرد از لحاظ قوانين و مقررات و حقوق و وظايف وضع واحد و مشابهى به وجود آورند و تفاوتهاى غريزى و طبيعى 
زن و مرد را ناديده بككيرند. تفاوتى كه ميان نظر اسلام و سيستمهاى غربى وجود دارد در اينجاست. على هذا آنجه اكنون در 
كشور ما ميان طرفداران حقوق اسلامى از يكك طرف و طرفداران 
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بيروى از سيستمهاى غربى از طرف ديكر مطرح است مسأل وحدت و تشابه حقوق زن و مرد است نه تساوى حقوق آنها. كلمة 
«تساوى حقوق» يكك ماركك تقلبى است كه مقلدان غرب بر روى اين ره آورد غريى جسبانيدهاند. 

ابن بنده هميشه در نوشتهها و كنفرانسها و سخنرانيهاى خود از اينكه اين ماركك تقلبى را استعمال كنم و اين فرضيه را- كه جز 
ادعاى تشابه و تمائل حقوق زن و مرد نيست- به نام تساوى حقوق ياد كنم اجتناب داشتهام. 

من نمى كويم در هيج جاى دنيا ادعاى تساوى حقوق زن و مرد معنى نداشته و ندارد و همه قوانين كذشته و حاضر جهان 
حقوق زن و مرد را بر مبناى ارزش مساوى وضع كردهاند و فقط مشابهت رااز ميان بردهاند. 

خير» جنين ادعايى ندارم. اروياى قبل از قرن بيستم بهترين شاهد است. در اروياى قبل از قرن بيستم زن قانوناً و عملًا فاقد حقوق 
انسانى بود؛ نه حقوقى مساوى با مرد داشت و نه مشابه با او. در نهضت عجولانهاى كه در كمتر از يكك قرن اخير به نام زن و 
براى زن در ارويا صورت كرفت» زن كم و بيش حقوقى مشابه با مرد يبدا كرد اما با توجه به وضع طبيعى و احتياجات جسمى 
و روحى زنء هركز حقوق مساوى با مرد بيدا نكرد زيرا زن اكر بخواهد حقوقى مساوى حقوق مرد و سعادتى مساوى سعادت 
مرك يد ككن را مستحفيوتن انو انف دكا روه ستر قن وا اوشان ودار عراف دسق تسابتي تا هرد و تاف ردقن 
فاق اباقاسيا درا قو ددن قال شوعة نهآ لايق وأماتية كل جوف و مدعي ةارزافين فياك مر ةيو زاك برفرا نعي فوكرق ون اذ 
سعادتى مساوى با مرد بلكه بالاتر از آن برخوردار خواهد شد و مردان از روى خلوص و بدون شائبة اغفال و فريبكارى براى 
زنان حقوق مساوى و احياناً بيشتر از خود قائل خواهند شد. 

و همجنين من هركز ادعا نمى كنم حقوقى كه عملا در اجتماع به ظاهر اسلامى ما نصيب زن مىشد ارزش مساوى با حقوق 
مردان داشته است. بارها كفتهام كه لازم و ضرورى است به وضع زن امروز رسيدكى كامل بشود و حقوق فراوانى كه اسلام به 
زن اعطا كرده و در طول تاريخ عملًا متروكك شده به او بازيس داده شود, نه اينكه با تقليد و تبعيت كوركورانه از روش مردم 
غرب- كه هزاران بدبختى براى خود آنها به وجود آورده- نام قشنككى روى يكك فرضية غلط بككذاريم و بدبختيهاى نوع غربى 
را بر بدبختيهاى نوع شرقى زن بيفزاييم. ادعاى ما اين است كه عدم تشابه حقوق زن و مرد 
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در حدودى كه طبيعثُ زن و مرد را در وضع نامشابهى قرار داده است»ء هم با عدالت و حقوق فطرى بهتر تطبيق مىكند و هم 
سعادت خانواد كَى را بهتر تأمين مى نمايد و هم اجتماع را بهتر به جلو مى برد. 

كاملا توجه داشته باشيد ما مدعى هستيم كه لازمة عدالت و حقوق فطرى و انسانى زن و مرد عدم تشابه آنها در يارهاى از 
حقوق است. يس بحث ما صددرصد جنبةُ فلسفى دارد» به فلسفة حقوق مربوط استء به اصلى مربوط است به نام اصل «عدل) 
كه يكى از اركان كلام و فقه اسلامى است. اصل عدل همان اصلى است كه قانون تطابق عقل و شرع را در اسلام به وجود 


آورده است؛ يعنى از نظر فقه اسلامى- و لا اقل فقه شيعه- اكر ثابت شود كه عدل ايجاب مى كند فلان قانون بايد جنين باشد 
نه جنان و اككر جنان باشد ظلم است و خلاف عدالت است. ناجار بايد بككوييم حكم شرع هم همين است. زيرا شرع اسلام طبق 
اصلى كه خود تعليم داده ه ركز از محور عدالت و حقوق فطرى و طبيعى خار ج نمى شود. 

علماى اسلام با تبيين و توضيح اصل «عدل) يايهُ فلسفة حقوق را بنا نهادند» كواينكه در اثر ييشامدهاى ناكوار تاريخى 
نتوانستند راهى را كه باز كرده بودند ادامه دهند. توجه به حقوق بشر و به اصل عدالت به عنوان امورى ذاتى و تكوينى و 
خارج از قوانين قراردادىء اولين بار به وسيل مسلمين عنوان شد؛ يايةُ حقوق طبيعى و عقلى را آنها بنا نهادند. 

أناأملة د يه يوق كه انها كار وفوا اذاف هتذفن وانى اذ فيا عضت فرق وا تيدان وقلي نان اروتانى ارا وتان عد 
واين افتخار را به خود اختصاص دهند؛ از يكك سو فلسفدهاى اجتماعى و سياسى و اقتصادى به وجود آورند واز سوى ديكر 
افراد و اجتماعات و ملتها را به ارزش حيات و زندكّى و حقوق انسانى آنها آشنا سازند» نهضتها و حركتها و انقلابها به وجود 
آورند و جهرة جهان را عوض كنند. 

به نظر من كذشته از علل تاريخى يكك علت روانى و منطقهاى نيز دخالت داشت در اينكه مشرق اسلامى مسألة حقوق عقلى را 
كه خود بايه نهاده بود دنبال نكند. يككى از تفاوتهاى روحية شرقى وغربى دراين است كه شرق تمايل به اخلاق دارد و غرب 
به حقوق» شرق شيفتة اخلا-ق است و غرب شيفتة حقوق؛ شرقى به حكم طبيعت شرقى خودش انسانيت خود را در اين 
مى شناسد كه عاطفه بورزد» كذشت كندء همنوعان خود را دوست بدارد» جوانمردى به خرج دهد اما غربى انسانيت خود را 
دراين 
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مى بيند كه حقوق خود را بشناسد واز آن دفاع كند و نككذارد ديكرى به حريم حقوق او يا بككذارد. 

بشريت»ء هم به اخلالق نياز دارد و هم به حقوق. انسانيت» هم به حقوق وابسته است و هم به اخلاق؛ هيج كدام از حقوق و 
اخلاق به تنهايى معيار انسانيت نيست. 

دين مقدس اسلام اين امتياز بزركك را دارا بوده و هست كه حقوق و اخلاق را توأماً مورد عنايت قرار داده است. در اسلام 
همجنانكه كذشت و صميميت و نيكى به عنوان امورى اخلاقى «مقدس» شمرده مىشوند» آشنايى با حقوق و دفاع از حقوق 
نيز «مقدس» و انسانى محسوب مى شود و اين داستان مفصلى دارد كه اكنون وقت توضيح آن نيست. 

اما روحيةُ خاص شرقى كار خود را كرد. با آنكه در آغاز كار حقوق و اخلاق را با هم از اسلام كرفت» تدريجاً حقوق را رها 
و توجهش را به اخلاق محصور كرد. 

غرض اين است: مسألهاى كه اكنون با آن روبرو هستيم يكك مسألة حقوقى استء يكك مسألة فلسفى و عقلى استء يكك مسألة 
استدلالى و برهانى استء مربوط است به حقيقت عدالت و طبيعت حقوق. عدالت و حقوق قبل از آن كه قانونى در دنيا وضع 
شود وجود داشته است. با وضع قانون نمىتوان ماهيت عدالت و حقوق انسانى بشر را عوض كرد. 

منتسكيو مى كويد: 

بييش از آن كه انسان قوانينى وضع كند روابط عادلانهاى بر اساس قوانين بين موجودات امكانيذير بوده» وجود اين روابط 
موجب وضع قوانين شده است. حال اكر بكوييم جز قوانين واقعى و اوليه كه امر و نهى مى كنند هيج امر عادلا-نه يا ظالمانة 
ديكر وجود ندارد» مثل اين است كه بكوييم قبل از ترسيم دايره تمام شعاعهاى آن دايره مساوى نيستند.). 


هربارت سينسر مى كويد: 


اعدالت غير از احساسات باجيرى دبكر آميخته اسث كه عبارت ان تحقوق طبيعى افراد بشر اسث»ه و براق انكه عدالت وجود 
خارجى داشته باشد بايد حقوق و 
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امتيازات طبيعى را رعايت و احترام كنند.). 

حكماى ارويايى كه اين عقيده را داشتند و دارند فراوانند. حقوق بشر كه اعلانها و اعلاميهها براى آن تنظيم شد و موادى به 
عنوان حقوق بشر تعيين شد- از همين فرضية حقوق طبيعى سرجشمه كرفت؛ يعنى فرضيةُ حقوق طبيعى و فطرى بود كه به 
صورت اعلاميههاى حقوق بشر ظاهر شد. 

و باز جنانكه مىدانيم آنجه منتسكيوء سينسر و غير آنها در بارهُ عدالت كفتهاند عين آن جيزى است كه متكلمين اسلام در بارة 
حسن و قبح عقلى و اصل عدل كفتهاند. 

در ميان علماى اسلامى افرادى بودند كه منكر حقوق ذاتى بوده و عدالت را قراردادى مىدانستهاند» همجنانكه در ميان 


ازويايان نيز ايخ عقيده وجوه داشمه اسثهوبز اتكلسى متكر عدالت به صضورت: بكك افر واقفى اسح 
اعلامية حقوق بشر فلسفه است نه قانون 


مضحك اين است كه مى كويند متن اعلامية حقوق بشر را مجلسين تصويب كردهاند» و جون تساوى حقوق زن و مرد جزء 
مواد اعلامية حقوق بشر است يس به حكم قانون مصوّب مجلسين زن و مرد بايد داراى حقوقى مساوى يكديكر باشند. 

مكر متن اعلامية حقوق بشر جيزى است كه در صلاحيت مجلسين باشد كه آن را تصويب يا رد كنند؟. 

محتويات اعلامية حقوق بشر از نوع امور قراردادى نيست كه قواى مقَنْنهُ كشورها بتوانند آن را تصويب بكنند يا نكنند. 
اعلامية حقوق بشر حقوق ذاتى و غير قابل سلب و غير قابل اسقاط انسانها را مورد بحث قرار داده است؛ حقوقى را مطرح كرده 
اها كه يه ادضاى ابره أعاكلته لأزينة خوت اتناى اتناتهايتة دشت قراناى علق :و افرينقن آنها را براق اشنانها قرانداده 
استء يعنى مبدأ و قدرتى كه به انسانها عقل و اراده و شرافت انسانى داده است اين حقوق را هم طبق ادعاى اعلامية حقوق 
يقر به الساتها داده أسة؛ 

انسانها نمى توانند محتويات اعلامية حقوق بشر را براى خود وضع كنند و نه مى توانند از خود سلب و اسقاط نمايند. از تصويب 
مجلسين و قواى مقئّنه كذشته يعنى جه؟! 
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اعلامية حقوق بشر فلسفه است نه قانون؛ بايد به تصديق فيلسوفان برسد نه به تصويب نمايندكان. مجلسين نمى توانند با اخذ 
رأى و قيام و قعود» فلسفه و منطق براى مردم وضع كنند. اككر اينجنين است يس فلسفة نسبيت اينشتاين را هم ببرند به مجلس و 
از تصويب نمايند كان بككذرانند» فرضية وجود حيات در كرات آسمانى را نيز به تصويب برسانند. قانون طبيعت را كه نمى شود 
از طريق تصويب قوانين قراردادى تأييد يا رد كرد. 

مثل اين است كه بكوييم مجلسين تصويب كردهاند كه اكر كلابى را با سيب بيوند بزنند بيوندش مى كيرد و اككر با توت بيوند 
بزنند نمى كيرد. 

وقتى كه جنين اعلا-ميهاى از طرف كروهى كه خود از متفكرين و فلاسفه بودهاند صادر مىشود. ملتها بايد آن را در اختيار 


فلاسفه و مجتهدين حقوق خويش قرار دهند. اكر از نظر فلاسفه و متفكرين آن ملت مورد تأييد قرار كرفت» همه افراد ملت 


موظفند آنها را به عنوان حقايقى فوق قانون رعايت كنند. قوةُ مقئنه نيز موظئ است قانونى بر خلاف آنها تصويب نكند. 
ملتهاى ديكر تا وقتى كه از نظر خودشان ثابت و محقق نشده كه جنين حقوقى در طبيعت به همين كيفيت وجود دارد؛ ملزم 
نيستند آنها را رعايت كنند واز طرف ديككر اين مسائل جزء مسائل تجربى و آزمايشى نيست كه احتياج به وسايل و لابراتوار و 
غيره دارد و اين وسايل براى ارويايبان فراهم است و براى ديكران نيست؛ شكافتن اتم نيست كه رموز و وسايلش در اختيار 
اقزاك محدودى القند 'فلسقه وملطق اسك انؤارق معن وعفل وقرة انقدلال اسع 

اكر رشا ملعاف درك :مضو اله دو فلسقاه ومنظق متلن د ركراق باشل و مرخوه كافك لك فلسفى ‏ اخبالى كيدها 
ايرانيان نبايد اينجنين فكر كنيم. ما در كذشته شايستكى خود را به حد اعلى در بررسيهاى منطقى و فلسفى نشان دادهايم. ما 
جرا در مسائل فلسفى مقلّد ديكران باشيم؟. 

عهالاةاتستمتدان احلا انبا عه با اصل عندالض و تعتوق ذا شر اماق نه انه أن قدو دزاسن اميت قائل سنوتل 
كه بدون جون وجرا به موجب قاعدة تطابق عقل و شرع مى كويند حكم شرع هم همين استء يعنى احتياجى به تأييد شرعى 
نمى بينند اما امروز كار ما به آنجا كشيده كه مى خواهيم با تصويب نمايند كان صحت اين مسائل را تأييد نماييم. 
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فلسفه را با كوين نمىتوان اثبات كرد 


ازاين مضحكتر اين است كه آنجا كه مىخواهيم حقوق انسانى زن را بررسى كنيمء به آراء يسران و دختران جوان مراجعه 
كنيم» كوين جاب كنيم و بخواهيم با بر كردن كوين كشف كنيم كه حقوق انسانى جيست و آيا حقوق انسانى زن و مرد يكك 
جور است و يا دو جور؟. 

به هر حال ما مسألة حقوق انسانى زن را به شكل علمى و فلسفى و بر اساس حقوق ذاتى بشرى بررسى مى كنيم. مى خواهيم 
ببينيم همان اصولى كه اقتضا مى كند انسانها به طور كلى داراى يكك سلسله حقوق طبيعى و خدادادى باشند» آيا ايجاب مى كند 
كه زن و مرد از لحاظ حقوق داراى وضع مشابهى بوده باشند يا نه؟ لذا از دانشمندان و متفكران و حقوقدانان واقعى كشور كه 
يكانه مرجع صلاحيتدار اظهار نظر در اين كونه مسائل مىباشند درخواست مى كنيم به دلايل ما با ديده تحقيق و انتقاد بنكرند. 
موب كمال أنطاة ادن هاف خواهك ورد اكز مد تاقظل شوو راد #اببه با ردان كقتدها اد ان ما سل 

براى بررسى اين مطلب لازم اسث اولس :در يارة اساس و ريشة حقوق انسانى انجام دهيم و سيس خصوص حقوق زن و 
مرد را مورد مطالعه قرار دهيم. 


بد نيست قبلا اشارة مختصرى به نهضتهاى حقوقى قرون جديد كه به نظرية تساوى حقوق زن و مرد منتهى شد بنماييم. 
نكاهى به تاريخ حقوق زن در ارويا 


«در ارويا از قرن 17 به بعد به نام حقوق بشر زمزمههايى آغاز شد. نويسند كان و متفكران قرن ١7‏ و18 افكار خود را در بار 
حقوق طبيعى و فطرى و غير قابل سلب بشر با يشتكار عجيبى در ميان مردم بيخش كردند. زان زاكك روسو و ولتر و منتسكيو از 
اين دسته از متفكران و نويسندكاناند. اولين نتيجهُ عملى كه از نشر افكار طرفداران حقوق طبيعى بشر حاصل شد اين بود كه 
در انكلستان يكك كشمكش طولانى ميان هيأت حاكمه و ملت به وجود آمد. ملت موفق شد در سال 1288 ميلادى يارهاى از 


حقوق اجتماعى و سياسى خود را طبق يكك اعلام نامة 
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حقوق ييشنهاد كنند و مسترد دارند.) )١١‏ 

نتيجة عملى بارز ديكر شيوع اين افكار در جنكهاى استقلال امريكا عليه انكلستان ظاهر شد. سيزده مستعمرة انككلستان در 
امريكاى شمالى در اثر فشار و تحميلات زيادى كه بر آنها وارد مىشد سر به طغيان و عصيان بلند كردند و بالأخره استقلال 
خويش را به دست آوردند. 

در سال ١917/2‏ ميلادى كنكرهاى در فيلادلفيا تشكيل شد كه استقلال عمومى را اعلان و اعلاميهاى در اين زمينه منتشر كرد و 
در مقدمهُ آن جنين نوشت: 

١جميع‏ افراد بشر در خلقت يكسانند و خالق به هر فردى حقوق ثابت و لا-يتغيرى تفويض فرموده است مثل حق حيات و حق 
آزادى» وعلت غايى تشكيل حكومتها حفظ حقوق مزيور است وقوه حكومت و نفوذ كلمة او منوط به رضايت ملت خواهد 
بود ...) )5١(‏ 

اما آن كه به نام «اعلامية حقوق بشر» در جهان معروف شد آن جيزى است كه يس از انقلاب كبير فرانسه به نام اعلان حقوق 
منتشر شد. اين اعلاميه عبارت است از يكك سلسله اصول كلى كه در آغاز قانون اساسى فرانسه قيد شده و جزء لا ينفكك قانون 
اساسى فرانسه محسوب مىشود. اين اعلاميه مشتمل است بر يكك مقدمه و هفده ماده. 

ماد اوّل آن اين است: «افراد بشر آزاد متولد شده و مادام العمر آزاد مانده و در حقوق با يكديكر مساويند ...). 

در قرن 19 تحولات و افكار تازهاى در زمينة حقوق بشرى در مسائل اقتصادى و اجتماعى و سياسى رخ داد كه منتهى به ظهور 
سوسياليسم و لزوم تخصيص منافع به طبقات زحمتكش و انتقال حكومت از دست سرمايهدار به دست كار كر كرديد. 

تا اوايل قرن بيستم هرجه در اطراف حقوق بشر بحث شده است مربوط است به حقوق ملتها در برابر دولتها و يا حقوق طبقات 
رنجبر و زحمتكش در برابر كارفرمايان 


0828 ترجمة تاريخ آلبر ماله ج ؟/ ص‎ .)١( 

(؟). همان» ج 0/ ص 776. 
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و اربابان. 

در قرن بيستم براى اولين بار مسألة «حقوق زن' در برابر حقوق مرد عنوان شد. انكلستان- كه قديمترين كشور دموكراسى به 
شمار مىرود- فقط در اوايل قرن بيستم براى زن و مرد حقوق مساوى قائل شد. دول متحدة آمريعا با آنكه در قرن هجده 
ضمن اعلان استقلال به حقوق عمومى بشر اعتراف كرده بودند» در سال 147١‏ ميلالدى قانون تساوى زن و مرد را در حقوق 
سياسى تصويب كردند و همجنين فرانسه در قرن بيستم تسليم اين امر شد. 

به هر حال در قرن بيستم كروههاى زيادى در همه جهان طرفدار تحول عميقى در روابط مرد و زن از نظر حقوق و وظايف 
كرديدند. به عقيدة اينها تحول و دكركونى در روابط ملتها با دولتها و روابط زحمتكشان و رنجبران با كارفرمايان و سرمايه 
داران» مادامىكه در روابط حقوقى مرد و زن اصلاحاتى صورت نكيرد وافى به تأمين عدالت اجتماعى نيست. 

ازاين رو براى اولين بار در اعلامية جهانى حقوق بشر- كه يس از جنكك جهانى دوم در سال 1958 ميلادى (171 هجرى 


شمسى) از طرف سازمان ملل متحد منتشر شد- در مقدمةٌ آن جنين قيد شد: 


«از آنجا كه مردم ملل متحد ايمان خود را به حقوق بشر و مقام و ارزش فرد انسانى و تساوى حقوق مرد و زن مجدداً در منشور 
اعلام كردهانك ...). 

تحول و بحران ماشينى قرن نوزدهم و بيستم و به فلا-كت افتادن كاركران و بخصوص زنان بيش از بيش سبب شد كه به 
موضوع حقوق زن رسيدكى شود. در تاريخ آلبر ماله جلد 6 صفحة 778 مى نويسد: 

«تا زمانى كه دولتها به احوال كاركران و طرز رفتار كارفرمايان با آن طبقه توجه نداشتند» سرمايه داران هرجه مىخواستند 
مى كردند ... صاحبان كارخانهها زنان و كود كان خردسال را با مزد بسيار كم به كار مى كماشتند» و جون ساعات كار ايشان 
وناديوةغاليا كرقان امراف كرنا كرة ع كته وتدن جو اتن بت واروقلمة 
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اين بود تاريخجة مختصرى از نهضت حقوق بشر در ارويا. جنانكه مىدانيم همه مواد اعلاميههاى حقوق بشر كه براى اروياييان 
تازكى دارد در جهارده قرن بيش در اسلام بيش بينى شده و بعضى از دانشمندان عرب و ايرانى آنها را با مقايسه به اين 
اعلاميهها در كتابهاى خود آوردهاند. البته اختلافاتى در بعضى قسمتها ميان آنجه در اين اعلاميهها آمده با آنجه اسلام آورده 
وجود دارد واين خود بحث دلكش و شيرينى است؛ از آن جمله است مسأل حقوق زن و مرد كه اسلام تساوى را مى يذيرد اما 
تشابه و وحدت و يكنواختى را در زمينة حقوق زن و مرد نمىيذيرد. 
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حيثيت و حقوق انسانى 


اشاره 


واو آنا كه شاسان عست ذا على اعفاى خانرادة يقتري وسقرق كما و اسالنابدير اناق ساس تدص وعد الكو 
صلح را تشكيل مىدهد. 

از آنجا كه غدم شناسايى و تحقير حقوق بشر مشهى به اعمال وحشيانداق كرديذه اسث كه روح بشريتث را به غصيان واداشته: 
وظهور دنيايى كه در آن افراد بشر در بيان عقيده؛ آزاد واز ترس و فقر فارغ باشند به عنوان بالاترين آمال بشر اعلام شده 


4. 


اليك 

از آنجا كه اساساً حقوق انسانى را بايد با اجراى قانون حمايت كرد تا بشر به عنوان آخرين علاج به قيام بر ضد ظلم و فشار 
منجور لكروق 

از آنجا كه اساساً لازم است توسعة روابط دوستانه بين ملل را مورد تشويق قرار داد. 

از آنجا كه مردم ملل متحدء ايمان خود را به حقوق اساسى بشر و مقام و ارزش فرد انسانى و تساوى حقوق مرد و زن مجدداً 
در منشور اعلام كردهاند و تصميم راسخ كرفتهاند كه به يبشرفت اجتماعى كمكك كنند و در محيطى آزادتر وضع زندكّى 
بهترى به وجود آورند. 

از آنجا كه ... 
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كليةٌ ملل اعلام مى كند تا جميع افراد و همه اركان اجتماع اين اعلاميه را دائماً در مد نظر داشته باشند و مجاهدت كنند كه به 
وسيلة تعليم و تربيت احترام اين حقوق و آزاديها توسعه يابد و با تدابير تدريجى ملى و بين المللى» شناسايى و اجراى واقعى و 
حياتى آنهاء جه در ميان خود ملل عضو و جه در بين مردم كشورهايى كه در قلمرو آنها مى باشد تأمين كردد ...). 

جملههاى طلايى بالا مقدمهُ اعلامية جهانى حقوق بشر است؛ مقدمةٌ همان اعلاميهاى است كه در بارهداش مى كويند: «بز ركترين 
توفيقى است كه تااين تاريخ در طريق تأييد حقوق انسانى نصيب عالم بشريت شده است). 

روى هر كلمه وهر جملة آن حساب شده استء و جنانكه در مقالة بيش كفتيم مظهر افكار جندين قرن فلاسفه آزاديخواه و 


نكات مهم مقدمة اعلامية حقوق بشر 


اين اعلاميه در "٠‏ ماده تنظيم شده است. بككذريم از اينكه بعضى مسائل در برخى مواد مكرر شده ويا لااقل ذكر يك مطلب 
در يكك ماده از ذكر مندرجات بعضى مواد ديكر بىنيازكننده است و يا بعضى مواد اعلاميه به مواد مختلفى قابل تجزيه است. 
نكات مهم مقدمة اين اعلاميه كه شايسته است مورد توجه قرار كيرد جندتاست: 

.١‏ بشراز يكك نوع حيثيت و احترام و حقوق ذاتى غير قابل انتقال برخوردار است. 

؟. حيثيت و احترام و حقوق ذاتى بشر كلى و عمومى استء تمام افراد انسانى را در بر مى كيرد» تبعيض بردار نيست» سفيد و 
سياه» بلند و كوتاه» زن و مرد يكسان از آن برخوردارند. همان طورى كه در ميان اعضاى يكك خانواده احدى نمى تواند كوهر 
خود را از ساير اعضا شريفتر و اصياتر بداند» همه افراد بشر نيز كه عضو يكك خانوادة بزركتر و اعضاى يكك بيكر مى باشند از 
لحاظ شرافت متساويند» هيج كس نمى تواند خود را از فرد ديككر شريفتر بداند. 

*. اساس آزادى و صلح و عدالت اين است كه همه افراد در عمق وجدان خود به اين حقيقت (حيثيت و احترام ذاتى همةٌ 
انساتها) ابمان واغتراق داشعه باشنك. 

اين اعلاميه مىخواهد بككويد منشأ كلية ناراحتيهايى كه افراد بشر براى يكديكر به وجود مىآورند كشف كرده است. منشأ 
بروز جنكها و ظلمها و تجاوزها و اعمال 
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وحشيانة افراد و اقوام نسبت به يكديكرء عدم شناسايى حيثيت و احترام ذاتى انسان است. اين عدم شناسايى از طرف عدهاى؛ 
طرف مقابل را وادار به عصيان و طغيان مى كند و از همين راه صلح و امنيت به خطر مىافتد. 

؟. بالاترين آرزويى كه همه در راه تحقق بخشيدن به آن بايد بكوشندء ظهور دنيايى است كه در آن آزادى عقيده و امنيت و 
رفاه مادى به طور كامل وجود داشته باشد؛ اختناق» ترس» فقر ريشه كن شده باشد. مواد سى كانهُ اعلاميه براى تحقق بخشيدن 
به اين آرزو تنظيم شده است. 

ه. ايمان به حيثيت ذاتى انسانها و احترام به حقوق غير قابل سلب و انتقال آنها تدريجاً به وسيل تعليم و تربيت بايد در همة افراد 


به وجود آيد. 


مقام و احترام انسان 


اعلامية حقوق بشر جون بر اساس احترام به انسانيت و آزادى و مساوات تنظيم شده و براى احياى حقوق بشر به وجود آمده. 
مورد احترام و تكريم هر انسان با وجدانى است. ما مردم مشرق زمين از دير زمان از ارزش و مقام و احترام انسان دم زدهايم. 
در دين مقدس اسلام- جنانكه در مقالة بيش كفتيم- انسان» حقوق انسانء آزادى و مساوات آنها نهايت ارزش و احترام را 
دارد. نويسند كان و تنظيم كنندكان اين اعلالميه و همجنين فيلسوفانى كه در حقيقت الهام دهندةٌ نويسند كان اين اعلا-ميه 
هستند» مورد ستايش و تعظيم ما مى باشند. ولى جون اين اعلاميه يكك متن فلسفى استء به دست بشر نوشته شده نه به دست 
فرشتكان: البغتاط كروهى اؤااقراة رشر انتكه هر فبلسورقى نض ذازة 1ن را مجر و تخليل كدو انان قاط معفى كفبدر آن 
مى بيند تذكر دهد. 

اين اعلا-ميه خالى از نقاط ضعف نيست ولى ما در اين مقاله روى نقاط ضعف آن انككشت نمى كذاريم؛ روى نقطه قوّت آن 
انككشت مى كذاريم. 

تكيه كاه اين اعلاميه «مقام ذاتى انسان» است» شرافت و حيثيت ذاتى انسان است. 

از نظر اين اعلاميه انسان به واسطة يكك نوع كرامت و شرافت مخصوص به خود داراى يكك سلسله حقوق و آزاديها شده است 
كه ساير جانداران به واسطهٌ فاقد بودن آن حيثيت و شرافت و كرامت ذاتىء از آن حقوق و آزاديها بىبهرهاند. نقطةهُ قوّت اين 
اعلاميه همين است. 
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تنزل و سقوط انسان در فلسفههاى غربى 


اينجاست كه بار ديكر با يكك مسألهُ فلسفى كهن مواجه مىشويم: ارزيابى انسان» مقام و شرافت انسان نسبت به ساير مخلوقات» 
شخصيت قابل احترام انسان. بايد بيرسيم آن حيثيت ذاتى انسانى كه منشأ حقوقى براى انسان كشته و او رااز اسب و كاوو 
كوسفند و كبوتر متمايز ساخته جيست؟ و همين جاست كه يكك تناقض واضح ميان اساس اعلامية حقوق بشر از يكك طرف و 
ارزيابى انسان در فلسفةُ غرب از طرف ديككر نمايان مى كردد. 

در فلسفةُ غرب سالهاست كه انسان از ارزش و اعتبار افتاده است. سخنانى كه در كذشته در بارةً انسان و مقام ممتاز وى كفته 
مىشد و ريشة همة آنها در مشرق زمين بودء امروز در اغلب سيستمهاى فلسفهُ غربى مورد تمسخر و تحقير قرار مى كيرد. 
انسان از نظر غربى تا حدود يكك ماشين تنزل كرده استء روح و اصالت آن مورد انكار واقع شده است. اعتقاد به علت غايى و 
هدف داشتن طبيعت يكك عقيده ارتجاعى تلقى مى كردد. 

در غرب از اشرف مخلوقات بودن انسان نمىتوان دم زدء زيرا به عقيدة غرب عقيده به اشرف مخلوقات بودن انسان و اينكه 
ساير مخلوقات طفيلى انسان و مسحّر انسان مىباشند ناشى از يكك عقيدة بطلميوسى كهن در بار هيئت زمين و آسمان و 
مركزيت زمين و كردش كرات آسمانى به دور زمين بود؛ با رفتن اين عقيده جايى براى اشرف مخلوقات بودن انسان باقى 
نمى ماند. از نظر غربء اينها همه خودخواهيهايى بوده است كه در كذشته دامنكير بشر شده است. بشر امروز متواضع و فروتن 
است» خود را مانند موجودات ديكر بيش از مشتى خاكك نمىداندء از خاكك يديد آمده و به خاكك بازمى كردد و به همين جا 
خاتمه مى يابد. 

غربى متواضعانه روح را به عنوان جنبهاى مستقل از وجود انسان و به عنوان حقيقتى قابل بقا نم شناسد و ميان خود و كياه و 
حيوان ازاين جهت فرقى قائل نمىشود. غربى ميان فكر و اعمال روحى و ميان كرماى زغال سنك از لحاظ ماهيت و جوهر 


تفاوتى قائل نيست؛ همه را مظاهر ماده و انرزى مى شناسد. از نظر غرب صحتنة حيات براى همه جانداران و از آن جمله انسان 
ميدان خونينى است كه نبرد لا ينقطع زندكى آن را به وجود آورده است. اصل اساسى حاكم بر وجود جانداران و از آن جمله 
انسان اصل تنازع بقاست. انسان همواره مى كوشد خود را در اين نبرد نجات دهد. 
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عدالت و نيكى و تعاون و خيرخواهى و ساير مفاهيم اخلاقى و انسانى همه مولود اصل اساسى تنازع بقا مىباشد و بشر اين 
مفاهيم را به خاطر حفظ موقعيت خود ساخته و يرداخته است. 

از نظر برخى فلسفههاى نيرومند غربى انسان ماشينى است كه محركك او جز منافع اقتصادى نيست. دين و اخلاق و فلسفه و علم 
وادبيات وهنر همه رو بناهايى هستند كه زيربناى آنها طرز توليد و يخش و تقسيم ثروت است؛ همه اينها جلوهها و مظاهر 
جنبهدهاى اقتصادى زندكى انسان است. خيرء اين هم براى انسان زياد است؛ محرك و انكيزةُ اصلى همه حركتها و فعاليتهاى 
انسان عوامل جنسى است. اخلاق و فلسفه و علم ودين و هنر همه تجليات و تظاهرات رقيق شده و تغيير شكل داده عامل 
جنسى وجود انسان است. 

من نمىدانم اككر بناست منكر هدف داشتن خلقت باشيم و بايد معتقد باشيم كه طبيعت جريانات خود را كوركورانه طى 
م ىكندء اكر يككانه قانون ضامن حيات انواع جاندارها تنازع بقا و انتخاب اصلح و تغيبرات كاملا تصادفى است و بقاو 
موجوديت انسان مولود تغييرات تصادفى و بىهدف و يكك سلسله جنايات جند ميليون سالى است كه اجداد وى نسبت به انواع 
ديكر روا داشته تا امروز به اين شكل باقى مانده استء اكر بناست معتقد باشيم كه انسان خود نمونهاى است از ماشينهايى كه 
اكنون خود به دست خود مىسازد. اكر بناست اعتقاد به روح واصالت و بقاى آن خودخواهى و اغراق و مبالغه در بارهُ خود 
باشدء اكر بناست انكيزه و محركك اصلى بشر در همةٌ كارها امور اقتصادى يا جنسى يا برترى طلبى باشد» اكر بناست نيكك و بد 
به طور كلى مفاهيم نسبى باشند و الهامات فطرى و وجدانى سخن ياوه شمرده شودء اكر انسان جنساً بندء شهوات و ميلهاى 
نفسانى خود باشد و جز در برابر زور سر تسليم خم نكند» واكر ... 

جككونه مى توانيم از حيثيت و شرافت انسانى و حقوق غير قابل سلب و شخصيت قابل احترام انسان دم بزنيم و آن را اساس و 


يايةُ همه فعاليتهاى خود قرار دهيم؟! 
غرب در بار انسان دجار تناقض شده است 


در فلسفهُ غرب تا آنجا كه ممكن بوده به حيثيت ذاتى انسان لطمه وارد شده و مقام انسان يايين آمده است. دنياى غرب از 
طرفى انسان را از لحاظ بيدايش و عللى كه او را به وجود آورده استء از لحاظ هدف دستكاه آفرينش در بارة او» از لحاظ 
ساختمان 
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و تارويود وجود و هستىاشء از لحاظ انككيزه و محركك اعمالشء از لحاظ وجدان و ضميرشء تا اين اندازه او را يايين آورده 
كه كفتيم. 

آنككاه اعلامية بالا بلند در بار ارزش و مقام انسان و حيثيت و كرامت و شرافت ذاتى و حقوق مقدس و غير قابل انتقالش صادر 
مى كند و همةٌ افراد بشر را دعوت مى كند كه به اين اعلامية بالا بلند ايمان بياورند. 


براى غرب لازم بود اول در تفسيرى كه از انسان م ىكند تجديد نظرى به عمل آورد؛ آنككاه اعلاميههاى بالا بلند در زمينة 


حقوق مقدس و فطرى بشر صادر كند. 

من قبول دارم كه همه فلاسفة غرب انسان را آنجنان كه شرح داده شد تفسير نكردهاند؛ عدةٌ زيادى از آنها انسان را كم و بيش 
آنجنان تفسير كردهاند كه شرق تفسير مى كند. نظر من طرز تفكرى است كه در اكثريت مردم غرب به وجود آمده و مردم 
جهان را تحت تأثير قرار داده است. 

اعلامية حقوق بشر را بايد كسى صادر كند كه انسان را در درجداى عاليتر از يكك تركيب مادى ماشينى مى بيند» انكيزهها و 
مح ركهاى انسان را منحصر به امور حيوانى و شخصى نمىداند» براى انسان وجدان انسانى قائل است. اعلامية حقوق بشر را 
بايد شرق صادر كند كه به اصل ١إنّى‏ جْاعِلٌ فى الأَرْض ل )١9‏ ايمان دارد و در انسان نمونهاى از مظاهر الوهيت سراغ 
دارد. كسى بايد دم از حقوق بشر يزند كه در انسان آهنكك سير و سفرى تا سرمنزل ل أَيها ليان نُك كادح إلا رَبك 
كدح فَمُلاقيه) 9" قائل است. 

اعزقية نوق شر كا بف انا شرك هاي الى انظ كويد تنكم :زو القن 1/9 152 #الواك فشررل وعالا لال ودر رفت 
انسان تمايل به نيكى قائلند. ٠‏ 

اعلامية حقوق بشر را بايد كسى صادر كند كه به سرشت بشر خوشبين است و به حكم الَقَدْ َلَْنَا إلا فى أخسن تَقوِيما 
08 آن را معتدلترين و كاملتريق سرشتها م داتد. ١‏ 
آنجه شايستة طرز تفكر غربى در تفسير انسان استء اعلامية حقوق بشر نيست بلكه همان طرز رفتارى است كه غرب عملًا در 


بار انسان روا مىدارد؛ يعنى كشتن همه عواطف انسانىء به بازى كرفتن مميّزات بشرىء تقدم سرمايه بر انسان» اولويت 


.,60 بقره/‎ .)١( 

(0). انشقاق/ 8. 

(*). شم س/ لاو ./١‏ 

(©). تين/ 5. 
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بول تكمكدن سدوة بود عاقني و كفدابى اروك السهعان اتساتياء كنوت كوا دك مب شاية ف ارقي كه اك اتجانا وككف اث سليوتز 
ثروت خود را براى بعد از خودش به سكك محبوبش منتقل كند آن سكك احترامى مافوق احترام انسانها بيدا م ىكند؛ انسانها در 
خدمت يكك سكك ثروتمند به عنوان بيشكارء منشىء دفتردار استخدام مى شوند و در مقابل او دست به سينه مىايستند و تعظيم 
فى كلل 


غرب» هم خود را فراموش كرده و هم خداى خود را 


مسألة مهم اجتماع بشر در امروز اين است كه بشر به تعبير قرآن «خود) را فراموش كرده استء هم خود را فراموش كرده و هم 
خداى خود را. مسألة مهم اين است كه «خود؛ را تحقير كرده استء از درون بينى و توجه به باطن و ضمير غافل شله و توجه 
خويش را يكسره به دنياى حسى و مادى محدود كرده است. هدفى براى خود جز جشيدن ماديات نمىبيند و نمىداند» خلقت 
را عبث مىانككارد» خود را انكار مىكندء روح خود رااز دست داده است. بيشتر بدبختيهاى امروز بشر ناشى از اين طرز تفكر 
انث و حتاسفاته تزديكك اشت :جهاكر شود.و يكارة شريتث را ستو تابوه كتد. اين طرز تفكر در يارة اسان سيب ثنده كه 


هرجه تمدن توسعه بيدا م ىكند و عظيمتر مى كردد» متمدن به سوى حقارت مى كرايد. اين طرز تفكر در بارهٌ انسان موجب 
كشته كه انسانهاى واقعى را همواره در كذشته بايد جستجو كرد و دستكاه عظيم تمدن امروز به ساختن هر جيز عالى و دست 
اول قادر است جز به ساختن انسان. 

كاندى مى كويد: 

«غربى براى آن مستحق دريافت لقب خدايى زمين است كه همه امكانات و موهبتهاى زمينى را مالك است. او به كارهاى 
زمينى قادر است كه ملل ديكر آنها را در قدرت خدا مىدانند. لكن غربى از يكك جيز عاجز است و آن تأمل در باطن خويش 
است. تنها اين موضوع براى اثبات يوجى درخشندكى كاذب تمدن جديد كافى است. 

تمدن غربى اكر غربيان را مبتلا به خوردن مشروب و توجه به اعمال جنسى نموده استء به خاطر اين است كه غربى به جاى 
«١اخويشتن‏ جويى) در يى نسيان و هدر ساختن خويشتن است. 
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... قو عملى او بر اكتشاف و اختراع و تهيهٌ وسايل جنكتى, ناشى از فرار غربى از «خويشتن» است نه قدرت و تسلط استثنايى 
وى بر خود ... ترس از تنهايى و سكوت. و توسل به يولء غربى رااز شنيدن نداى باطن خود عاجز ساخته و انككيزة فعاليتهاى 
مداوم او همينهاست. محرك او در فتح جهان؛ ناتوانى او در «حكومت به خويشتن» است. به همين علت غربى يديد آورندة 
آشوب و فساد در سراسر دنياست ... وقتى انسان روح خود رااز دست بدهدء فتح دنيا به جه درد او مى خورد ... كسانى كه 
انجيل به آنان تعليم داده است كه در جهان مبشّر حقيقت و محبت و صلح باشند» خودشان در جستجوى طلا و برده به هر 
طرف روانئد؛ به جاى اينكه مطابق تعاليم انجيل در مملكت خداوند در جستجوى بخشش و عدالت باشندء براى تبرئة سيئات 
خود از حربة مذهب استفاده مى كنند و به جاى نشر كلام الهى» بر سر ملتها بمب مى ريزند.). 

وسيي غلك اعلاية يعفر ق شر يش اذ سمه و قن اذ همه ]ذ طرق شوو ى تشقن ده انك فسفداى كاعري عملا دز 
زند كى طى مى كند» راهى جز شكست اعلامية حقوق بشر باقى نمى كذارد. 
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بخش ششم: مبانى طبيعى حقوق خانوادكى 
اشاره 


* يكانه مرجع صلاحيتدار براى شناسايى حقوق واقعى انسانها كتاب آفرينش است .. 

* در اجتماع «مدنى» جنبههاى قراردادى و در اجتماع «خانوادكى)» جنبههاى طبيعى غلبه دارد .. 

* فرضيةُ جهار دوره در حقوق خانوادكىء» تقليد ناشيانهاى است از فرضيةً سوسياليستها دربارة مالكيت .. 
آيا زن و مرد داراى دو طبيعت حقوقى مى باشند؟ 
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مبانى طبيعى حقوق خانوادكى 


اشاره 


كفتيم كه روح و اساس اعلامية حقوق بشر اين است كه انسان از يكك نوع حيثيت و شخصيت ذاتى قابل احترام برخوردار است 
ودر متن خلقت و آفرينش يكك سلسله حقوق و آزاديها به او داده شده است كه به هيج نحو قابل سلب و انتقال نمى باشند. 

و كفتيم اين روح و اساس. مورد تأييد اسلام و فلسفههاى شرقى است و آنجه با روح و اساس اين اعلاميه ناسازكار است و آن 
وأ بايه حلوه كن دك همانا تتسيرهاي انيت كدمرمسيارى :اذ سستسياق فلسيفى غرف كزبارة اشاقى #ارويوة هس ان 
عى شود 

بديهى است كه يكانه مرجع صلاحيتدار براى شناسايى حقوق واقعى انسانها كتاب يرارزش آفرينش است. با رجوع به صفحات 
و سطور اين كتاب عظيم حقوق واقعى مشترك انسانها و وضع حقوقى زن و مرد در مقابل يكديكر مشخص مى كردد. 

عجيب اين است كه بعضى از سادهدلان به هيج وجه حاضر نيستند اين مرجع عظيم را به رسميت بشناسند. از نظر اينها يككانه 
مرجع صلاحيتدار كروهى از افراد بشر هستند كه دست در كار تنظيم اين اعلا-ميه بودهاند و امروز بر همه جهان سيادت و 
حكمرانى دارند» هرجند خودشان عملًا جندان يابند مواد اين اعلاميه نيستند؛ ديكران را نرسد در آنجه آنها مى كويند جون و 
جرا كنند. ولى ما به نام همان «حقوق بشرا 
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براى خود حق جون و جرا قائل هستيم؛ دستككاه با عظمت آفرينش را كه كتاب كوياى الهى است يككانه مرجع صلاحيتدار 
مى داتيم. 

من بار ديكر از خوانند كان محترم معذرت مىخواهم از اينكه برخى مسائل را در اين سلسله مقالات طرح م ىكنم كه اندكى 
رنكك فلسفى دارد و خشك به نظر مىرسد و براى بعضى از خوانند كان محترم خستككىآور است. خودم تا حد امكان از طرح 
اين كونه مسائل اجتناب دارم ولى كاهى ارتباط مسائل حقوق زن با اين مسائل خشكك فلسفى به قدرى است كه بحث در بارةٌ 
فيا نايا بابر اسك 


رابطة حقوق طبيعى و هدفدارى طبيعت 


از نظر ما حقوق طبيعى و فطرى از آنجا يبدا شده كه دستكاه خلقت با روشنبينى و توجه به هدفء موجودات را به سوى 
كمالاتى كه استعداد آنها رادر وجود آنها نهفته اسث سوق مى دهد. 

هر اسفن علبي مداق يكف وق علبيي اسمث وميك امعد لي براق آذ ناوص ا جلما فروقان السات حدق دوين 
خواندن و مدرسه رفتن دارد. اما بحهُ كوسفند جنين حقى ندارد» جرا؟. 

براق ابتكه استعداذ درس خوائدذن ودانا شدن .در قرزتد السان هسة» امادر كوسقتد نبسث: وستكاد خلقت ابن ستد طليكارى 
رادر وجوه انسان قراز داذه و دن وتجود كوسنند قران تداده اسث: همعين است حق فكر كردة ورأى دادن وآارادة آزاد 
داشتن. 

بعضى خيال مى كنند فرضيهٌ «حقوق طبيعى» و اينكه خلقت و آفرينشء انسان را به نوعى از حقوق ممتاز ساخته است يكك 
ادعاى يوج و خودخواهانه است و بايد آن را دور افكند؛ هيج فرقى ميان انسان و غير انسان از لحاظ حقوق نيست. 


خير» اينطور نيست. استعدادهاى طبيعى مختلف است. وسحكاء خا هر لوعي از انواع موجودات را در مدارى مخصوص به 


خود او قرار داده است و سعادت او را هم دراين قرار داده كه در مدار طبيعى خودش حركت كند. دستكاه آفرينش در اين 
كار خود هدف دارد واين سندها را به صورت تصادف واز روى بىخبرى و ناآ كاهى به دست مخلوقات نداده است. در اين 
سلسله مقالات توضيح بيشتر در بارة اين مطلب ميسر نيست. 
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ريشه و اساس حقوق خانوادكى را- كه مسألة مورد بحث ماست- مانند ساير حقوق طبيعى در طبيعت بايد جستجو كرد. از 
استعدادهاى طبيعى زن و مرد و انواع سندهايى كه خلقت به دست آنها سيرده است مى توانيم بفهميم آيا زن و مرد داراى 
حقوق و تكاليف مشابهى هستند يا نه؟ فراموش نكنيد» همجنانكه در مقالههاى بيش كفتيم مسألة مورد بحث ما تشابه حقوق 


خانوادكى زن و مرد است نه تساوى حقوق آنها. 
حقوق اجتماعى 


افراد بشر از لحاظ حقوق اجتماعى غير خانوادكى يعنى از لحاظ حقوقى كه در اجتماع بز ركك» خارج از محيط خانواده نسبت 
به يكديكر يبدا م ىكنند» هم وضع مساوى دارند و هم وضع مشابه؛ يعنى حقوق اوّلى طبيعى آنها برابر يكديكر و مانند 
يكديكر است؛ همه مثل هم حق دارند از مواهب خلقت استفاده كنند» مثل هم حق دارند كار كنند مثل هم حق دارند در 
مسابقة زندكى شركت كنندء همه مثل هم حق دارند خود را نامزد هر يست از يستهاى اجتماعى بكنند و براى تحصيل و به 
دست آوردن آن از طريق مشروع كوشش كنند, همه مثل هم حق دارند استعدادهاى علمى و عملى وجود خود را ظاهر كنند. 
و البته همين تساوى در حقوق اولية طبيعى تدريجاً آنها راااز لحاظ حقوق اكتسابى در وضع نامساوى قرار مىدهد؛ يعنى همه 
به طور مساوى حق دار ند كار كنند و در مسابقة زندكى شركت نمايند اما جون ياى انجام وظيفه و شركت در مسابقه به ميان 
مى آيد» همه در اين مسابقه يك جور از آب در نمىآيند: بعضى يراستعدادترند و بعضى كماستعدادتر» بعضى ي ركارترند و 
بعضى كم كارترء بالأخره بعضى عالمترء باكمالترء باهنرتر» كا رآمدتر, لايقتر از بعضى ديكر از كار در مىآيند. قهراً حقوق 
اكتسابى آنها صورت نامتساوى به خود مى كيرد و اكر بخواهيم حقوق اكتسابى آنها را نيز مانند حقوق اوّلى و طبيعى آنها 
مساوى قرار دهيم؛ عمل ما جز ظلم و تجاوز نامى نخواهد داشت. 

جرا از لحاظ حقوق طبيعى اوّلى اجتماعى؛ همةٌ افراد وضع مساوى و مشابهى دارند؟. 

براى اينكه مطالعه در احوال بشر ثابت م كند كه افراد بشر طبيعتاً هيج كدام رئيس 
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يا مرئوس آفريده نشدهاند» هيج كس كاركر يا صنعتكر يا استاد يا معلم يا افسر يا سرباز يا وزير به دنيا نيامده است. اينها مزايا و 
خصوصياتى است كه جزء حقوق اكتسابى بشر است؛ يعنى افراد در يرتو لياقت و استعداد و كار و فعاليت بايد آنها را از اجتماع 
بككيرند و اجتماع با يكك قانون قراردادى آنها را به افراد خود واكذار مى كند. 

تفاوت زندكى اجتماعى انسان با زندكى اجتماعى حيوانات اجتماعى از قبيل زنبور عسل در همين جهت است. تشكيلات 
زندكى آن حيوانات صد در صد طبيعى است؛ يستها و كارها به دست طبيعت در ميان آنها تقسيم شده نه به دست خودشان؛ 
طبيعتاً بعضى رئيس و بعضى مرئوس» بعضى كار كر و بعضى مهندس و بعضى مأمور انتظامى آفريده شدهاند. اما زندكى 
الكبافي انان ابقطوو بيت 


به همين جهت بعضى از دانشمندان يكباره اين نظريةُ قديم فلسفى را كه مى كويد «انسان طبيعتاً اجتماعى است» انكار كرده و 


اجتماع انسانى را صد در صد «قراردادى» فرض كردهاند. 

حقوق خانوادكى 

اين در اجتماع غير خانوادكى. اما در اجتماع خانوادكى جطور؟ آيا افراد بشر در اجتماع خانوادكى نيز از لحاظ حقوق اولية 
طبيعى وضع مشابه و همانندى دارند و تفاوت آنها در حقوق اكتسابى است؟ يا ميان اجتماع خانواد كى يعنى اجتماعى كه از 
زن و شوهرء يدر و مادر و فرزندان و برادران و خواهران تشكيل مىشود با اجتماع غير خانواد كى» از لحاظ حقوق اوليه نيز 
تفاوت است و قانون طبيعى» حقوق خانوادكى را به شكلى مخصوص وضع كرده است؟. 

در اينجا دو فرض وجود دارد: يكى اينكه زن و شوهرى و يدر و فرزندى يا مادر و فرزندى مانند ساير روابط اجتماعى و 
همكاريهاى افراد با يكديكر در مؤسسات ملى يا در مؤسسات دولتى» سبب نمىشود كه بعضى افراد طبعاً وضع مخصوص به 
خود داشته باشند. فقط مزاياى اكتسابى سبب مىشود كه يكى مثلًا رئيس و ديكرى مرئوسء يكى مطيع و ديكرى مطاعء يكى 
داراى ماهانة بيشتر و يكى كمتر باشد. زن بودن يا شوهر بودن» يدر يا مادر بودن و فرزند بودن نيز سبب نمى شود كه هر كدام 
وضع مخصوص به خود داشته باشند. فقط مزاياى اكتسابى مى تواند وضع آنها را نسبت به 
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يكديكر معين كند. 

فرضيةٌ «تشابه حقوق زن و مرد در حقوق خانواد كى» كه به غلط نام «تساوى حقوق» به آن دادهاند» مبتنى بر همين فرض است. 
طبق اين فرضيه زن و مرد با استعدادها و احتياجات مشابه و با سندهاى حقوقى مشابهى كه از طبيعت در دست دارند در 
زند كى خانوادكى شركت مى كنند. يس بايد حقوق خانوادكى بر اساس يكسانى و همانندى و تشابه تنظيم شود. 

فرض ديكر اين است كه خيرء حقوق طبيعى اوليهُ آنها نيز متفاوت است. شوهر بودن از آن جهت كه شوهر بودن است وظايف 
و حقوق خاصى را ايجاب مى كند و زن بودن از آن جهت كه زن بودن است وظايف و حقوق ديكرى ايجاب م ىكند. 
همجنين است يدر يا مادر بودن و فرزند بودنء و به هر حال اجتماع خانوادكى با ساير شركتها و همكاريهاى اجتماعى متفاوت 
است. فرضيةٌ «عدم تشابه حقوق خانوادكى زن و مرد؛ كه اسلام آن را يذيرفته مبتنى براين اصل است. 

حالا كداميك از دو فرض بالا درست است و از جه راه مى توانيم درستى يكى از اين دو فرض را بفهميم؟ 
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مبانى طبيعى حقوق خانوادكى 


اشاره 


براى اينكه خوانند كان محترم بتوانند خوب نتيجه كيرى كنند» بايد مطالبى كه در فصل كذشته كفته شد در نظر داشته باشند. 
.١‏ حقوق طبيعى از آنجا بيدا شده كه طبيعت هدف دارد و با توجه به هدف» استعدادهايى در وجود موجودات نهاده و 


انعحفافهاين: به آنها داده است. 


؟. انساث اق آن جهت كه انسان است ان يكك سلسله حقوق خاص كه «حقوق انسائى) ناميده مى شود برخوردار است وحيواثات 
ازاين نوع حقوق برخوردار نمى باشند. 

". راه تشخيص حقوق طبيعى و كيفيت آنها مراجعه به خلقت و آفرينش است. هر استعداد طبيعى يكك سند طبيعى است براى 
؟. افراد انسان از لحاظ اجتماع مدنى همه داراى حقوق طبيعى مساوى و مشابهى مىباشند و تفاوت آنها در حقوق اكتسابى 
است كه بستككى دارد به كار و انجام وظيفه و شركت در مسابقةٌ انجام تكاليف. 

ه. علت اينكه افراد بشر در اجتماع مدنى داراى حقوق طبيعى مساوى و متشابهى هستند اين است كه مطالعه در احوال طبيعت 
انسانها روشن مى كند كه افراد انسان- بر خلاف حيوانات اجتماعى از قبيل زنبور عسل - هيج كدام طبيعتاً رئيس يا مرئوس» 
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مطيع يا مطاعء فرمانده يا فرمانبر» كاركر يا كارفرماء افسر يا سرباز به دنيا نيامدهاند. 

تشكيلات زند كى انسانها طبيعى نيست؛ كارها و يستها و وظيفهها به دست طبيعت تقسيم نشده است. 

*. فرضيهُ تشابه حقوق خانوادكى زن و مرد مبتنى براين است كه اجتماع خانوادكى مانند اجتماع مدنى است. افراد خانواده 
داراى حقوق همانند و متشابهى هستند. زن و مرد با استعدادها و احتياجهاى مشابه در زند كى خانواد كَى شركت مى كنند و 
سندهاى مشابهى از طبيعت در دست دارند. قانون خلقت به طور طبيعى براى آنها تشكيلاتى در نظر نكرفته و كارها و يستها را 
ميان آنها تقسيم نكرده است. 

واما فرضيهُ عدم تشابه حقوق خانوادكى مبتنى بر اين است كه حساب اجتماع خانوادكى از اجتماع مدنى جداست. زن و مرد 
با اشعدادها واحتياجهاى مشابهى دن زند كن خانوا د كى شركت ندى كد و ستدهاى مشابين ازطيعت در "دست تدارتدك. 
قانون خلقت آنها را در وضع نامشابهى قرار داده و براى هر يكك از آنها مدار و وضع معينى در نظر كرفته است. 

اكنون ببينيم كداميكك از دو فرضية بالا درست است و از جه راه بايد درستى يكى از اين دو فرض را بفهميم. 

با مقياسى كه قبلا در دست داديم تعيين اينكه كداميكك از دو فرض بالا صحيح است كار جندان دشوارى نيست. به استعدادها 
و احتياجهاى طبيعى زن و مردء به عبارت ديكر به سندهاى طبيعى كه قانون خلقت به دست هر يكك از زن و مرد داده است 


مراجعه مى كنيم» تكليف روشن مى شود. 
آيا زندكى خانوادكى طبيعى است يا قراردادى؟ 


در مقالة بيش كفتيم كه در بارهٌ «زندكى اجتماعى انسان» دو نظر است: بعضى زندكى اجتماعى انسان را طبيعى مى دانند» به 
اصطلاح انسان را «مدنيٌ بالطبع» مىدانند. بعضى ديكر برعكسء زندكى اجتماعى را يكك امر قراردادى مىدانند كه انسان به 
اختيار خود و تحت تأثير عوامل اجبا ركنندة خارجى- نه عوامل درونى- آن را انتخاب كرده است. 

وباب زتد كى مانواد كى جطور؟ آيادراينجا هم دو نظر است؟ خيره در اينجا يكك نظر بيشتر وجود ندارد. زند كى 
خانوادكّى بشر صد در صد طبيعى است؛ يعنى انسان 
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طبيعتاً «منزلى» آفريده شده است. فرضاً در طبيعى بودن زندكى «مدنى» انسان ترديد كنيم» در طبيعى بودن زندكى «منزلى» 


يعنى زند كى خانواد كى او نمى توانيم ترديد كنيم. 


همجنانكه بسيارى از حيوانات با آنكه زندكى اجتماعى طبيعى ندارند بلكه بكلى از زندكى اجتماعى بى بهرهاند» داراى نوعى 
زند كانى زناشويى طبيعى مى باشند مانند كبوتران و بعضى حشرات كه به طور «جفت» زند كى مى كنند. 

حاب لاد كن كائزاء ك ]دونك الساض جل امك وواطيسة فزابرى عد كاري دقن كدطيف اناي عقني 
حيوانات به سوى زند كانى خانواد ككى و تشكيل كانون خانوادكى و داشتن فرزند كرايش دارند. 

قرائن تاريخىء دورهاى را نشان نمىدهد كه در آن دوره انسان فاقد زندكى خانواد كى باشد؛ يعنى زن و مرد منفرد از يكديكر 
ست كنمدو وارابطة جتسى هبان افراة صورث اشتراكى و عموهى :داشعه باشد. زلد كى قايل وعسشى عصر حاميز- كه 
تعوهاغ از زد كان بشر قديم به شمار مى رود- نيز جنين نيست. 


زند كى بشر قديم» خواه به صورت «مادرشاهى)» و خواه به صورت «يدرشاهى»» شكل خانواد كَى داشته است. 
فرضية جهار دوره 


در مسألة مالكيت»ء اين حقيقت مورد قبول همكان واقع شده كه در ابتدا صؤرك اقم اكن اشن ابة او اخماضن عدا ينذا 
شده است» ولى قر سألة تنيت هر 5: نين مظلبى سق غلت ابدكة مالكيكيون اغازازيد كن قرف جني اشتزاكن داشعه 
اين است كه در آن وقت اجتماع بشر قبيلهاى بوده و صورت خانوادكى داشته است؛ يعنى افراد قبيله كه با هم مى زيستهاند» از 
عواطف خانوادكى بهرهمند بودهاند و به همين جهت از لحاظ مالكيت وضع اشتراكى داشتهاند. در ادوار اوليه فرضاً قانون و 
رسوم و عاداتى نبوده كه زن و مرد را در مقابل يكديكر مسئول قرار دهد. خود طبيعت و احساسات طبيعى آنهاء آنها را به 
وظايف و حقوقى مقيد م ىكرده است و هركز زندكى و آميزش جنسى بدون قيد و شرط نداشتهاند؛ همجنانكه حيواناتى كه به 
صورت «جفت)» زند كى مى كنند» قانون اجتماعى و قراردادى ندارند ولى به حكم قانون طبيعى» حقوق و وظايفى را رعايت 
مى كنند و زند كى و آميزش آنها بدون قيد و شرط نيست. 
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خانم مهرانكيز منوجهريان در مقدمة كتاب انتقاد بر قوانين اساسى و مدنى ايران مى كويند: 

«از نظر جامعهشناسى» زندكى زن و مرد در نقاط مختلف زمين يكى از اين جهار مرحله را مىييمايد: .١‏ مرحلةٌ طبيعى ؟. 
مرحلة تسلط مرد ". مرحلة اعتراض زن 6. مرحلة تساوى حقوق زن و مرد. 

در مرحلة اول» زن و مرد بدون هيج كونه قيد و شرطى با هم خلطه و آميزش دارند .... 

جامعهشناسى اين كفته را نمىيذيرد. آنجه جامعهشناسى مى يذيرد حد اكثر اين است كه احياناً در ميان بعضى قبايل وحشى 
جند برادر مشتركاً با جند خواهر ازدواج م ىكردهاند؛ همة آن برادرها با همه اين خواهرها آميزش داشتهاند و فرزندان هم به 
همه تعلق داشته است؛ و يا اين است كه يسران و دختران قبل از ازدواج هيج محدوديتى نداشتهاند و تنها ازدواج آنها را محدود 
م ىكرده است؛ و اكر احياناً در ميان بعضى قبايل وحشى وضع جنسى از اين هم عمومىتر بوده و به اصطلاح زن «ملى) بوده 
استء جنب استثنايى داشته و انحراف از وضع طبيعى و عمومى به شمار مىرود. 

ويل دورانت در جلد اول تاريخ تمدن صفحة /اه مى كويد: 

«ازدواج از اختراعات نياكان حيوانى ما بوده است. در بعضى از يرندكان جنين به نظر مىرسد كه حقيقتاً هر يرنده فقط به 
شبد كنود كنا بن كند, دو كور يلها و اورانكر انها ابظد هيات ثرو هافو ا باناة هورة بروزقن تورف اداه دازد وااين اوقاط اذ 


بسيارى از نظرها شبيه به روابط زن و مرد است و هركاه ماده بخواهد با نر ديكرى نزديكى كنل به سختى مورد تنبيه نر خود 


قرار مى كيرد. دوكرسبينى در خخصوص اورانككوتانهاى برنئو مى كويد كه «آنها در خانوادههايى بسر مىبرند كه از نر و ماده و 
كودكان آنها تشكيل مىشود) و دكتر ساواز در مورد كوريلها مىنويسد كه «عادت آنها جنين است كه يدر و مادر زير درختى 
مى نشينند و به خوردن ميوه و يرجانكى مى يردازند و كودكان دور و بر يدر و مادر بر درختها جستن مى كنند). 

زناشويى در صفحات تاريخ يبش از ظهور انسان آغاز شده است. اجتماعاتى كه در 
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آنها زناشويى موجود نباشد بسيار كم است,ء ولى كسى كه در جستجو باشد مى تواند عدهاى از جنين جامعدها را يبدا كند.). 
غرقن اح اسث كه اعساسات حانواد كى براض بشرريكه امن طييى و غريزى اسع مولو د عاذت و قبهة تملان نبسث: 
همجنانكه بسيارى از حيوانات به طور طبيعى و غريزى داراى احساسات خانواد كى مى باشند. 

علىهذا هيج دورهاى بر بشر نككذشته كه جنس نر و جنس ماده به طور كلى بدون هيج كونه قيد و شرط و تعهد- و لو تعهد 
طبيعى- با هم زيست كرده باشند. جنان دورةٌ فرضى مساوى است با اشتراكيت جنسى كه حتى طرفداران اشتراكيت مالى در 
ادواز اولبه» نان دورهاى زا ادعا ثمى كنثد: 

فرضيهُ جهار دوره در روابط زن و مرد يكك تقليد ناشيانهاى است از فرضيهُ جهار دورهاى كه سوسياليستها در بارهُ مالكيت 
قائلند. آنها مى كويند بشر از لحاظ مالكيت جهار دوره را طى كرده است: مرحلة اشتراكك اوليه» مرحلة فئوداليسم» مرحلة 
كابيتاليسم و مرحلة سوسياليسم و كمونيسم كه بازكشت به اشتراكك اوليه ولى در سطح عاليتر است. 

جاى خوشوقتى است كه خانم منوجهريان نام دورة جهارم روابط زن و مرد را تساوى حقوق زن و مرد كذاشتهاند و دراين 
جهت از سوسياليستها تقليد نكرده و آخرين مرحله را بازكشت به حالت اشتراكك اوليه نام ننهادهاند, اككر جه مشار اليها ميان 
دورة جهارم آنطور كه خودشان تصور كردهاند و دورة اول شباهت زيادى قائلند زيرا تصريح مى كنند كه: «در مرحلة جهارم 
كه شباهت زيادى به مرحلة اول دارد» زن و مرد بدون هيج كونه سلطه و تفوقى نسبت به يكديكر با هم زندكانى مى كنندا. 
من هنوز نتوانستهام مقصود ايشان را از اين «شباهت زياد) بفهمم. اكر مقصود تنها عدم سلطه و تفوق مرد و تساوى تعهدات و 
شرايط آنها نسبت به يكديكر باشد, دليل نمى شود ميان اين دوره و دورهاى كه به عقيدة مشار اليها هيج كونه تعهد و شرط و 
قيدى وجود نداشته و زندكى زن و مرد شكل خانوادكى نداشته است شباهت وجود داشته باشد. و اكر مقصود اين است كه 
در دورةُ جهارم تدريجاً همه قيود و تعهدات از ميان مى رود و زندكى خانوادكى منسوخ مى كردد و نوعى اشتراكك جنسى ميان 
افراد بشر حكمفرما مى كردد» معلوم مى شود مفهوم ايشان از «تساوى حقوق»- كه طرفدار جدى 
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أن معتب نتدى اليغر 1ن عيق كدسان عار قذازإن قسارى حقرق طالب ١ه‏ عستمدى احيانا براق تيا حك كه البنف: 
اكنون ما بايد توجه خود را به سوى طبيعت حقوقى خانوادكى زن و مرد معطوف كنيم و دراين زمينه دو جيز را بايد در نظر 
بكيريم: يكى اينكه آيا زن و مرد از لحاظ طبيعت اختلافاتى دارند يا نه؟ به عبارت ديكر آيا اختلافات زن و مرد فقط از لحاظ 
جهاز تناسلى است يا اختلافات آنها عميقتر از اينهاست؟ ديكر اينكه اكر اختلافات و تفاوتهاى ديكرى در كار استء آيا آن 
اختلافات از نوع اختلافات و تفاوتهايى است كه در تعيين حقوق و تكاليف آنها مؤثر است يا از نوع اختلااف رنكك و نؤزاد 
است كه با طبيعت حقوقى بشر بستكى ندارد؟ 


زن در طبيعت 


در قسمت اول كمان نم ىكنم جاى بحث باشد. هركس فى الجمله مطالعهاى در اين زمينه داشته باشد مىداند كه اختلافات و 
تفاوتهاى زن و مرد منحصر به جهاز تناسلى نيست. اككر سخنى هستء در اين جهت است كه آيا آن تفاوتها در تعيين حقوق و 
تكاليف زن و مرد تأثير دارد يا ندارد؟. 

3اتشستدان: و محققان ارويا قسست اول رابه طوز شاسيتدائ نيان كردهائند. دقت :در مطالغات وسعى :و رواتى و اجتماعى اين 
دانشمندان كوجكترين ترديدى در اين قسمت باقى نمى كذارد. آنجه كمتر مورد توجه اين دانشمندان واقع شده اين است كه 
اين تفاوتها در تعيبن حقوق و تكاليف خانوادكى مؤثر است و زن و مرد را ازاين جهت در وضع نامشابهى قرار مىدهد. 
الكسيس كارلء فيزيولوزيست و جراح و زيستشناس معروف فرانسوى كه شهرت جهانى دارد» در كتاب بسيار نفيس خود 
انسان موجود ناشناخته به هر دو قسمت اعتراف مى كند؛ يعنى هم مى كويد زن و مرد به حكم قانون خلقت متفاوت آفريده 
شدهاند و هم مى كويد اين اختلافات و تفاوتها وظايف و حقوق آنها را متفاوت مى كند. 

وى در فصلى كه تحت عنوان «اعمال جنسى و توليد مثل» در كتاب خود باز كرده 
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است مى كو يد: 

«بيضهدها و تخمدانها اعمال يردامنهاى دارئد: نخست اينكه سلولهاى نر يا ماده من سازنك كه بيوسكى اين دو موجود تازه انسانى 
را يديد مىآورد. در عين حال موادى ترشح مى كنند و در خون مىريزند كه در نسوج و اندامها و شعور ما خصايص جنس 
مرد يا زن را آشكار مىسازد. همجنين به تمام اعمال بدنى ما شدت مىدهند. ترشح بيضهها موجد تهور و جوش و خروش و 
خشونت مى كردد واين همان خصايصى است كه كاو نر جنككى رااز كاوى كه در مزارع براى شخم به كار مى رود متمايز 
مىسازد. تخمدان نيز به همين طريق بر روى وجود زن اثر مى كند. 

... اختلافى كه ميان زن و مرد موجود است تنها مربوط به شكل اندامهاى جنسى آنها و وجود زهدان و انجام زايمان نزد زن و 
طرز تعليم خاص آنها نيستء بلكه نتيجة علتى عميقتر است كه از تأثير مواد شيميايى مترشحة غدد تناسلى در خون ناشى 
مى شود. 

به علت عدم توجه به اين نكته اصلى و مهم است كه طرفداران نهضت زن فكر مى كنند كه هر دو جنس مى توانند يكك قسم 
تعليم و تربيت يابند و مشاغل و اختيارات و مسئوليتهاى يكسانى به عهده كيرند. زن در حقيقت از جهات زيادى با مرد متفاوت 
است. يكايكك سلولهاى بدنى» همجنين دستكاههاى عضوى» مخصوصاً سلسلة عصبى نشانة جنس او را بر روى خود دارد. 
قوانين فيزيولوزى نيز همانند قوانين جهان ستاركان» سخت و غير قابل تغيير است؛ ممكن نيست تمايلات انسانى در آنها راه 
يابد. ما مجبوريم آنها را آن طورى كه هستند بيذيريم. 

زنان بايد به بسط مواهب طبيعى خود در جهت و مسير سرشت خاص خويش بدون تقليد كوركورانه از مردان بكوشند. وظيفة 
ايشان دراه تكامل 'بشويت خيلى يزو كت زاغ وعاطت: و بايسقى 1و سرمتوق: كبرلة ؤرعها كنيد 1 


كارل يس از توضيحاتى در بارة كيفيت بيدايش سلول نطفهُ مرد و تخمكك زن و 


(1). انسان موجود ناشناخته.» جاب سوم؛ ص 6ل 
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بيوستن آنها به يكديككر واشاره به اينكه وجود ماده براى توليد نسل ضرورى است- بر خلاف وجود نر- و اينكه باردارى 


جسم و روح زن را تكميل مى كند» در آخر فصل مى كويد: 

«نبايستى براى دختران جوان نيز همان طرز فكر و همان نوع زندكى و تشكيلات فكرى و همان هدف وايدهآلى را كه براى 
يسران جوان در نظر مى كيريم معمول داريم. متخصصين تعليم و تربيت بايد اختلافات عضوى و روانى جنس مرد و زن و 
وظايف طبيعى ايشان را در نظر داشته باشند» و توجه به اين نكتةٌ اساسى در بناى آيندةُ تمدن ما حائز كمال اهميت است.). 
جنانكه ملا-حظه مىفرماييد اين دانشمند بزركك, هم تفاوتهاى طبيعى زياد زن و مرد را بيان مى كند وهم معتقد است اين 
تفاوتها زن و مرد رااز لحاظ وظيفه و حقوق در وضع نامشابهى قرار مىدهد. 

در فصل آينده نيز نظريات دانشمندان را در بارةُ تفاوتهاى زن و مرد نقل خواهيم كرد و سيس نتيجه كيرى خواهيم كرد كه زن 
و مرد در جه فسمتهايى داراى استعدادها و احتياجهاى مشابهى هستند و بايد حقوق مشابهى داشته باشند و در جه قسمتها وضع 
مشابهى ندارند و بايد حقوق و تكاليف نامشابهى داشته باشند. 

براى بررسى و تعبين حقوق و تكاليف خانوادكى زن و مرد؛ اين قسمت حساسترين قسمتهاست. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج19: ص: ١/١‏ 
بخش هفتم: تفاوتهاى زن و مرد 
اشاره 


* آيا فكر تفاوت زن و مرد يكك فكر قرون وسطايى است؟. 

* حقوق زرَنْء افلاطون و ارسطو را رو در روى يكديكر قرار داذة اسث. 

* قانون خلقت با ايجاد تفاوت در آفرينش زن و مردء ييوند آنها را محكمتر كرده است. 

#مووتهها لكر ووه رد كبر [الريده كتعاس 

* جيزهايى كه تازه مقلدان غرب را در زمينة روابط زن و مرد به نشئه فرو برده استء خود غربيان دورة خمار آنها را طى 
ف كلدل 


فقه وحقوق (مجموعه آثار)ء ج219 ص: انفذدا 
تفاوتهاى زن و مرد 


اشاره 


تفاوتهاى زن و مرد. عجب حرف مزخرفى! معلوم مىشود هنوز هم با اينكه نيمهُ دوم قرن بيستم را طى مى كنيم» در كُوشه و 
كنار افرادى بيدا مى شوند كه طرز تفكر قرون وسطايى دارند و فكر كهنه و يوسيدةٌ تفاوت زن و مرد را دنبال مى كنند و خيال 
مىكنند زن و مرد با يكديكر تفاوت دارند» ولا بد مىخواهند مانند مردم قرون وسطى نتيجه بككيرند كه زن جدس يستتر 
است. زن انسان كامل نيستء زن برزخ ميان حيوان و انسان است» زن لباقت و شارستكى اكه دو ؤتد كن مسقل و آزاد ياشد 
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ندارد و بايد تحت قيمومت و سريرستى مرد زند كّى كندء در صورتى كه امروز ديكّر اين حرفها كهنه و يوسيده شده است. 


امروز معلوم شده همة اين حرفها جعلياتى بوده كه مردان به حكم زوركويى در دورة تسلط بر زن ساخته بودند؛ معلوم شده 
برعكس استء زن جنس برتر و مرد جنس يستتر و ناقصتر است. 

خيرء آقا! در قرن بيستم و در يرتو يبشرفتهاى حيرت انككيز علوم؛ تفاوتهاى زن و مرد بيشتر روشن و مشخص شده است. جعل و 
افترا نيستء حقايق علمى و تجربى است. اما اين تفاوتها به هيج وجه به اينكه مرد يا زن جنس برتر است و ديكرى جدس 
ماسن ترق سكاتر واتاقضدر مرايوط نبسث: قانون خلقت از ابن تفاوقها منظوو ديكرى داشته اسث: قانوة خلقة ابى تفاوتها وا 
براى اين به وجود آورده است كه 
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بيوند خانوادكى زن و مرد را محكمتر كند و شالودة وحدت آنها را بهتر بريزد. قانون خلقت اين تفاوتها را به اين منظور ايجاد 
كرده است كه به دست خودء حقوق و وظايف خانوادكى را ميان زن و مرد تقسيم كند. قانون خلقت تفاوتهاى زن و مرد را به 
منظورى شبيه منظور اختلافات ميان اعضاى يكك بدن ايجاد كرده است. اكر قانون خلقت هر يكك از جشم و كوش و يا و 
دست و ستون فقرات را در وضع مخصوصى قرار داده استء نه از آن جهت است كه با دو جشم به آنها نكاه م ىكرده و نظر 


تبعيض داشته و به يكى نسبت به ديككرى جفا روا داشته است. 
تناسب است يا نقص و كمال؟ 


يكى از موضوعاتى كه براى من موجب تعجب است اين است كه بعضى اصرار دارند كه تفاوت زن و مرد را در استعدادهاى 
جسمى و روائي: به حساب ثاقص بودن رن و كاملتر يوون مرد يكذارئد) حتين واتهود مى كتتد كه قانون خلقت با به مصلحتى 
ناتس الريدة اسك 

ناقص الخلقه بودن زن بيش از آن كه در ميان ما مردم مشرق زمين مطرح باشدء در ميان مردم غرب مطرح بوده است. غربيان 
در طعن به زن و ناقص خواندن وى بيداد كردهاند. كاهى از زبان مذهب و كليسا كفتهاند: «زن بايد از اينكه زن است شرمسار 
باشد). كاهى كفتهاند: «زن همان موجودى است كه كيسوان بلند دارد و عقل كوتاه»» «زن آخرين موجود وحشى است كه مرد 
او را اهلى كرده است»» «زن برزخ ميان حيوان و انسان است» و امثال ايئها. 

اذاق ععيقر ادكه ررك اوغرياة احيرا باايكة كردق عدو مفناة درسداى اكدروهن خرافكد باعران و يكف دليل ثانت 
كنند كه مرد موجود ناقص الخلقه و يست و زبونء و زن موجود كامل و برتر است. 

اكآر كتاب زن جنس برتر اشلى مونتاكو را- كه در مجلة زن روز منتشر مىشد- خوانده باشيد» مىدانيد كه اين مرد با جه 
تؤررد ها و ميب اف ها مس خر هد قايت كنف كد ون از جره كاطتر اسكة ابح كات قا آنيدا كداسيعيها بطالعاكة بو شك 
روانى يا آمار اجتماعى را عرضه مىدارد بسيار كرانبهاست.ء ولى آنجا كه خود نويسنده شخصاً به «استنتاج» مىيردازد و 
مى خواهد براى هدف خود- كه همان عنوان كتاب است- نتيجه كيرى كند مهمل بافى را به نهايت مىرساند. جرا بايد يكك 
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روز زن رااين قدر يست و زبون و حقير بخوانند كه روز ديكر مجبور شوند براى جبران ما فات» همه آن نواقص و نقايص را 
ازروى زن بردارند و روى مرد بككذارند؟ جه لزومى دارد كه تفاوتهاى زن و مرد را به حساب ناقص بودن يكى و كاملتر بودن 
ديكرى بكذاريم كه مجبور شويم كاهى طرف مرد را بكيريم و كاهى طرف زن را؟. 

أخلى مؤشاكى اوطرق اضرا ارك وق و انها برقن ال هه عرق كمه وار بطرت كرك اطياز دوه وامر ارد عزامل اريك 


اجتماعى بشمارد نه مولود عوامل طبيعى. 

به هر حالء تفاوتهاى زن و مرد «تناسب» است نه نقص و كمال. قانون خلقت خواسته است با اين تفاوتها تناسب بيشترى ميان 
وو حرم كداقطما اق ركد كل حجر كم ماعن للواتل و مدر سس العرانت | قائرن خلقت العكيه وجوه اووة 

اين مطلب از بيانات بعدى ضمن توضيح تفاوتها روشنتر مى شود. 

نظرية افلاطون 

اين مسأله يكك مسألة تازه كه در قرن ما مطرح شده باشد نيست؛ حد اقل دو هزار و جهار صد سال سابقه دارد» زيرا اين مسأله 
به همين صورت در كتاب جمهوريت افلاطون مطرح است. 

افلاطوة. نا كمال ضراعت مدعى است. كه وتان و هردان ذاراق استعدادهائ مشابهى هستتد و زتان م ىتوائند همان وظايفى را 
عهدهدار شوند كه مردان عهدهدار مىشوند واز همان حقوقى بهرهمند كردند كه مردان بهرهمند مى كردند. 

هستة تمام افكار جديدى كه در قرن بيستم در مورد زن يبدا شده و حتى آن قسمت از افكار كه از نظر مردم قرن بيستم نيز 
افراطى و غير قابل قبول به نظر مىرسدء در افكار افلاطون بيدا مى شود و به همين جهت موجب اعجاب ناظران نسبت به اين 
مرد- كه يدر فلسفه ناميده مىشود- كرديده است. افلاطون در رسالة جمهوريت كتاب ينجم»؛ حتى در بارهٌ اشتراكيت زن و 
فرزند» در بارة اصلاح نزاد و بهبود نسل و محروم كردن بعضى از زنان و مردان از تناسل و اختصاص دادن تناسل به افرادى كه 
از خصايص عاليترى برخوردارندء در بارة تربيت فرزندان در خارج از محيط خانواده» در بار اختصاص دادن تناسل به سنين 
معينى از عمر زن و مرد كه سنين قوّت و جوشش نيروى حياتى آنها به شمار مىرود بحث كرده است. 
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افلاطون معتقد است همان طورى كه به مردان تعليمات جنكى داده مىشود به زنان نيز بايد داده شودء همان طورى كه مردان 
در مسابقات ورزشى شركت مى كنند زنان نيز بايد شركت كنند. 

اما دو نكته در فته افلا.اطون هست: يكى اينكه اعتراف م ىكند كه زنان از مردان جه در نيروهاى جسمىء جه در نيروهاى 
روحى و دماغى ناتوانترند؛ يعنى تفاوت زن و مرد رااز نظر «كممّى) اعتراف دارد» هرجند مخالف تفاوت كيفى آنها از لحاظ 
استعدادهاست. افلاطون معتقد است استعدادهايى كه در مردان و زنان وجود دارد مثل يكديكر است؛ جيزى كه هست زنان در 
هر رشتهاى از رشتهها از مردان ناتوانترند واين جهت سبب نمىشود كه هر يكك از زن و مرد به كارى غير از كار ديكرى 
اختصاص داشته باشنئد. 

افلاطون روى همين جهت كه زن رااز مرد ضعيفتر مىداند» خدا را شكر م ىكند كه مرد آفريده شده نه زن. مى كويد: «خدا را 


شكر مى كنم كه يونانى زاييده شدم نه غير يونانى» آزاد به دنيا آمدم نه برده» مرد آفريده شدم نه زن). 
مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» *" جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج219 ص: 1١17/8‏ 


ديكر اينكه افلاطون آنجه در موضوع بهبود نسل» يرورش متساوى استعدادهاى زن و مرد. اشتراكيت زن و فرزند و غيره كفته» 
همه مربوط است به طبقةُ حاكمه. يعنى فيلسوفان حاكم و حاكمان فيلسوف كه وى آنها را منحصراً شايستة حكومت مىداند. 


كفته مربوط است به طبقةُ اريستوكرات» و در غير طبقَهُ اريستوكرات طور ديكرى نظر مىدهد. 


افلاطون و ارسطوء رو ذر روى يكديكر 


بعد از افلاطون» كسى كه آراء و عقايدش در دنياى قديم در دست استء شاكرد وى ارسطوست. ارسطو در كتاب سياست 
عقا خويفن رادو بارة تفاوك زنو هرد اظيار داشعه و باعقاين اباد خرة افلاطوق سكت ميخالفقت كرده أسة: ارسطى معتقد 
است كه تفاوت زن و مرد تنها از جنب «كمى» نيستء از جنب كيفى نيز متفاوتند. او مى كويد: 

نوع استعدادهاى زن و مرد متفاوت است و وظايفى كه قانون خلقت به عهدة هر يكك از آنها كذاشته و حقوقى كه براى آنها 
خواسته» در قسمتهاى زيادى با هم تفاوت دارد. به عقيدة ارسطو فضايل اخلاقى زن و مرد نيز در بسيارى از قسمتها 
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متفاوت است: يكك خلق و خوى مى تواند براى مرد فضيلت شمرده شود و براى زن فضيلت نباشد. 

برعكسء يكك خلق و خوى ديككر ممككن است براى زن فضيلت باشد و براى مرد فضيلت شمرده نشود. 

نظريات ارسطو نظريات افلاطون را در دنياى قديم نسخ كرد. دانشمندانى كه بعدها آمدند» نظريات ارسطو را بر نظريات 
افلاطون ترجيح دادند. 


نظر دنياى امروز 


اينها كه كفته شد مربوط به دنياى قديم بود. اكنون بايد ببينيم دنياى جديد جه مى كويد. دنياى جديد تنها به حدس و تخمين 
متوسل نمىشود؛ سر و كارش با مشاهده و آزمايش استه با آمار و ارقام است,ء با مطالعات عينى است. در دنياى جديد در 
يرتو مطالعات عميق يزشكىء روانى و اجتماعى تفاوتهاى بيشتر و فراوانترى ميان زن و مرد كشف شده است كه در دنياى قديم 
به هيج وجه به آنها بى نبرده بودند. 

مردم دنياى قديم زن و مرد را كه ارزيابى مى كردندء تنها ازاين جهت بود كه يكى درشتاندامتر است و ديكرى كوجكتر 
يكن غشؤوتر ادكو ويكرى ظريف ترود يكى بلقدثر اسيع و ويكرى كركاين يكن كلقت ازازقر اث و ديكرئ فاركك] وائقره 
يكى يريشموموتر است و ديكرى صافتر. حد اكثر كه ازاين حد تجاوز م ىكردندء اين بود كه تفاوت آنها را از لحاظ دورة 
بلوغ در نظر مى كرفتند ويا تفاوت آنها رااز لحاظ عقل و احساسات به حساب مىآوردند؛ مرد را مظهر عقل و زن را مظهر 
مهر و عاطفه مى خواندند. 

اما امروز علاوه بر اينها قسمتهاى زياد ديكرى كشف شده است؛ معلوم شده است دنياى زن و مرد در يسيارى از قسمتها با هم 
متفاوت است. 

ما مجموع تفاوتهاى زن و مرد را تا آنجا كه از نوشتههاى اهل تحقيق به دست آوردهايم» ذكر م ىكنيم و سيس به فلسفةٌ اين 
تفاوتها و اينكه جقدر از اين تفاوتها از طبيعت ناشى مىشود و جقدر از آنها مولود عوامل تاريخى و فرهنكّى و اجتماعى است 
مىيردازيم. و البته قسمتى از اين تفاوتها را هركس مى تواند با مختصر تجربه و مطالعه به دست آورد و قسمتى هم آنجنان 
واضح و بديهى است كه قابل انكار نيست. 
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دوكونكىها 


مرد به طور متوسط درشتاندامتر است و زن كوجككاندامتر. مرد بلندقدتر است و زن كوتاهقدتر. مرد خشنتر است و زن 
ظريفتر. صداى مرد كلفتتر و خشنتر است و صداى زن نازكتر و لطيفتر. رشد بدنى زن سريعتر است و رشد بدنى مرد 
بطىءتر. حتى كفته مى شود جنين دختر از جنين بسر سريعتر رشد م ىكند. رشد عضلانى مرد و نيروى بدنى او از زن بيشتر 
است. مقاومت زن در مقابل بسيارى از بيماريها از مقاومت مرد بيشتر است. زن زودتر از مرد به مرحلة بلوغ مىرسد و زودتراز 
مرد هم از نظر توليد مثل از كار مىافتد. دختر زودتر از يسر به سخن مىآيد. مغز متوسط مرد از مغز متوسط زن بزركتر است 
ولى با در نظر كرفتن نسبت مغز به مجموع بدن مغز زن از مغز مرد بزركتر است. ريه مرد قادر به تنفس هواى بيشترى از رية 


از لحاظ روانى. 


ميل مرد به ورزش و شكار و كارهاى يرحركت و جنبش بيش از زن است. 

احساسات مرد مبارزانه و جنكّى و احساسات زن صلحجويانه و بزمى است. مرد متجاوزتر و غوغاكرتر است و زن آرامتر و 
ساكثاتو ون ازتوسل بداخخونت هوبارة ديكران نز خومازة خوة بره هى كمل وريه عميق ليا حورذكفى إزثان كسر از هردان 
است. مردان در كيفيت خودكشى نيز از زنان خشن ترند. مردان به تفنكك, دارء يرتاب كردن خود از روى ساختمانهاى مرتفع 
متوسل مى شوند و زنان به قرص خواب آور و ترياكك و امثال اينها. 

احساسات زن از مرد جوشانتر است. زن از مرد سريع الهيجانتر است, يعنى زن در مورد امورى كه مورد علاقه يا ترسش هست 
زودتر و سريعتر تحت تأثير احساسات خويش قرار مى كيرد» و مرد سردمزاج تراز زن است. زن طبعاً به زينت و زيور و جمال و 
آرايش و مدهاى مختلف علاقة زياد دارد بر خلاف مرد. احساسات زن بىثباتتر از مرد است. زن از مرد محتاطتر» مذهبى تر» 
يرحرف تر و ترسوتر و تشريفاتىتراست. 

احساسات زن مادرانه است و اين احساسات از دوران كودكى دراو نمودار است. 

علاقةٌ زن به خانواده و توجه ناآ كاهانهُ او به اهميت كانون خانوادكّى 
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بيش از مرد است. 

زن در علوم استدلالى و مسائل خشكك عقلانى به ياى مرد نمىرسد ولى در ادبيات» نقاشى و ساير مسائل- كه با ذوق و 
اعساساة فريوط انيت كسك كن ازهرة تدارة: 

مرد از زن بيشتر قدرت كتمان راز دارد و اسرار ناراحت كننده را در درون خود حفظ مى كند و به همين دليل ابتلاى مردان به 
بيمارى ناشى از كتمان راز بيش از زنان است. 


زن از مرد رقيق القلبتر است و فوراً به كريه و احياناً به غش متوسل مى شود. 


از نظر احساسات [نسبت] به يكديكر. 


مرد بندة؛ شهوت خويشتن است و زن در بند محبت مرد است. مرد زنى را دوست مىدارد كه او را يسنديده و انتخاب كرده 
باشد و زن مردى را دوست مىدارد كه ارزش او را دركك كرده باشد و دوستى خود را قبلما اعلام كرده باشد. مرد مى خواهد 
شخص زن را تصاحب كند و در اختيار بككيرد و زن مىخواهد دل مرد را مسخر كند و از راه دل او براو مسلط شود. مرد 
مى خواهد از بالاى سر زن براو مسلط شود و زن مىخواهد از درون قلب مرد بر مرد نفوذ كند. مرد مىخواهد زن را بكيرد» 
زن مىخواهد اورا بككيرند. زن از مرد شجاعت و دليرى مىخواهد و مرد از زن زيبايى و دلبرى. زن حمايت مرد را 
كرانبهاترين جيزها براى خود مىشمارد. زن بيش از مرد قادر است بر شهوت خود مسلط شود. شهوت مرد ابتدايى و تهاجمى 
است و شهوت زن انفعالى و تحريكى. 
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تفاوتهاى زن و مرد 


اشاره 


در شمارة 4١‏ مجلة زن روز نظرية يكك يروفسور روانشناس مشهور امريكايى به نام يروفسور ريكك- كه ساليان دراز به تفحص 
و جستجو در احوال زن و مرد يرداخته و نتايجى به دست آورده ودر كتاب بزركى تفاوتهاى بىشمار زن و مرد را نوشته 
است- منعكس شد. 

اين يروفسور مى كويد: دنياى مرد با دنياى زن بكلى فرق مى كند. اكر زن نمى تواند مانند مرد فكر كند يا عمل نمايدء از اين 
روست كه دنياى آنها با هم فرق مى كند. 

مى كويد: در تورات آمده است: «زن و مرد از يكك كوشت به وجود آمدهاند). بلى» با وجودى كه هر دو از يكك كوشت به 
وجود آمدهاند» جسمهاى متفاوت دارند و از نظر تركيب بكلى با هم فرق مى كنند. علاوه بر اين» احساس اين دو موجود هيج 
وقت مثل هم نخواهند بود و هيج كاه يكك جور در مقابل حوادث و اتفاقات عكس العمل نشان نمىدهند. زن و مرد بنا به 
مقتضيات جنسى رسمى خود به طور متفاوت عمل مى كنند و درست مثل دو ستاره روى دو مدار مختلف حركت مى كنند. 
آنها مىتوانند همديكر را بفهمند و مكمل يكديكر باشند ولى هيج كاه يكى نمى شوند و به همين دليل است كه زن و مرد 
مى توانند با هم زندكى كنند» عاشق يكديكر بشوند 
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واز صفات و اخلاق يكديكر خسته و ناراحت نشوند. 

يروفسور ريكك مقايسههايى ميان روحية زن و مرد به عمل آورده و تفاوتهايى به دست آورده است. از آن جمله مى كُويد: 
«براى مرد خسته كننده است كه دائم نزد زنى كه دوستش دارد بسر برد اما هيج لذتى براى زن بالاتر از اين نيست كه هميشه در 
كنار مرد مورد علاقهاش بسر برد. 

مرد دلش مىخواهد هر روز به همان حالت هميشكى باقى بماند اما يكك زن هميشه مى خواهد موجود تازهاى باشد و هر صبح 
با قيافة تازه ترى از بستر برخيزد. 


بهترين جملهاى كه يكك مرد مى تواند به زنى بكدُويد اصطلاح «عزيزم ترا دوست دارم) است. زيباترين جملهاى كه يكك زن به 


مرد مورد علاقهاش مى كويد جملةُ «من به تو افتخار مى كنم» مى باشد. 

اككر مردى در دوران زندكىاش با جندين معشوقه بسر برده باشدء به نظر زنان ديككر مردى جالب توجه مىآيد. مردها از زنى 
كه بيش از يكك مرد در زندكىاش وجود داشته باشد بدشان مى آيد. 

مردها وقتى كه بير مى شوند احساس بدبختى مى كنند؛ جون تكيه كاه خود يعنى كارشان را ازدست مىدهند. زنهاى مسن 
احساس رضايت مى كنند» جون بهترين جيزها را از نظر خودشان دارا هستند: يكك خانه و جندين نوه. 

خوشبختى از نظر مردها به دست آوردن مقام و شخصيتى قابل احترام در ميان اجتماع است. خوشبختى براى يكك زن يعنى به 
دست آوردن قلب يكك مرد و نككاهدارى او براى تمام عمر. 

يك مرد هميشه مىخواهد كه زن مورد علاقهاش را به دين و مليت خود درآورد. 

براى يكك زن همان قدر كه تغيير دادن نام خانواد كىاش بعد از ازدواج آسان است» عوض كردن دين و مليت نيز به خاطر 


مردى كه دوستش دارد آسان است.» 
شاهكار خلقت 


صرف نظر از اينكه تفاوتهاى زن و مرد موجب تفاوتهايى در حقوق و مسئوليتهاى خانوادكى زن و مرد مىشود يا نمىشود. 
أفآسا ابن مماله يكن |1 ححب ثري مكار ساف علض اسع ودرين ورجيدو خداساس: انيه اعدو 
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نشانهاى است از نظام حكيمانه و مدبّرانة جهان, نمونة بارزى است از اينكه جريان خلقت تصادفى نيست, طبيعت جريانات خود 
را كورمال كورمال طى نم ىكندء دليل روشنى است از اينكه بدون دخالت دادن اصل «علت غايى» نمىتوان يديدههاى جهان 
ريون كم 

دستكاه عظيم خلقت براى اينكه به هدف خود برسد و نوع را حفظ كندء جهاز عظيم توليد نسل را به وجود آورده است؛ دائماً 
از كارخانة خود. هم جنس نر به وجود مىآورد وهم جنس ماده؛ و در آنجا كه بقا و دوام نسل احتياج دارد به همكارى و 
تعاون دو جنس (مخصوصاً در نوع انسان) براى اينكه اين دو را به كمكك يكديكر در اين كار وادارد» طرح وحدت و اتحاد 
آنها را ريخته است؛ كارى كرده است كه خودخواهى و منفعت طلبى- كه لازمة هر ذى حياتى است- تبديل به خدمت و 
تعاون و كذشت وايثار كردد؛ آنها را طالب همزيستى با يكديكر قرار داده است؛ و براى اينكه طرح كاملًا عملى شوة و جسم 
و جان آنها را بهتر به هم ببيوندد» تفاوتهاى عجيب جسمى و روحى در ميان آنها قرار داده است و همين تفاوتهاست كه آنها را 
بيشتر به يكديكر جذب م ىكندء عاشق و خواهان يكديكر قرار مىدهد. اكر زن داراى جسم و جان و خلق و خوى مردانه بود 
محال بود كه بتواند مرد را به خدمت خود وادارد و مرد را شيفتةُ وصال خود نمايد» و اكر مرد همان صفات جسمى و روانى 
زن را مىداشت ممكن نبود زن او را قهرمان زندكى خود حساب كند و عاليترين هنر خود را صيد و شكار و تسخير قلب او به 
حساب آورد. مرد» جهانكير و زن مرد كير آفريده شده است. 

قانون خلقت؛ زن و مرد را طالب و علاقهمند به يكديككر قرار داده است اما نه از نوع علاقهاى كه به اشياء دارند. علاقهاى كه 
انسان به اشياء دارد از خودخواهى او ناشى مىشود؛ يعنى انسان اشياء را براى خود مى خواهدء به جشم ابزار به آنها نككاه 
م ى كندء مى خواهد آنها را فداى خود و آسايش خود كند. اما علاقةٌ زوجيت به اين شكل است كه هر يكك از آنها سعادت و 


آساقن :ذيكرى زا فى خواهد» ان كشت و قذاكارى ذرهارة ديكرى لذت مى برد. 


يبوندى بالاتر از شهوت 


عجيب است كه بعضى از افراد نمىتوانند ميان شهوت و رأفت فرق بككذارند؛ خيال كردهاند كه آن جيزى كه زوجين را به 
يكديكر ييوند مى دهد منحصراً طمع و 
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شهوت است» حس استخدام و بهرهبردارى است» همان جيزى است كه انسان را با مأكولا.ت و مشروبات و ملبوسات و 
مركوبات بيوند مىدهد. اينها نمىدانند كه در خلقت و طبيعتء علاوه بر خودخواهى و منفعت طلبى علايق ديكرى هم هست. 
آن علايق ناشى از خودخواهى نيستء از علاقة مستقيم به غير ناشى مىشود. آن علايق است كه منشأ فداكاريها و كذشتها و 
رنج خود و راحت غير خواستنها واقع مىشوند. آن علايق است كه نمايش دهندة انسانيت انسان استء بلكه قسمتى از آنها 
يعنى در حدودى كه به جفت و فرزند مربوط است در حيوانات نيز ديده مى شود. 

اين افراد كمان كردهاند كه مرد به زن هميشه به آن جشم نككاه مى كرده و مىكند كه احياناً يكك جوان عزب به يكك زن 
هرجايى نككاه م ىكند؛ يعنى فقط شهوت است كه آن دو را به يكديكر بيوند مىدهد» در صورتى كه بيوندى بالاتر از شهوت 
هست كه يايهُ وحدت زوجين را تشكيل مىدهد. آن همان جيزى است كه قرآن كريم از آن به نامهاى «مودّت و رحمت» ياد 
كوقه اسك ع قرها د و مِنْ الأتِه أنْ حَلَقَ لَك ين أَنْقُيكم أزلاجاً لتسكتوا إلا وَ جَعلٌ يَيتَكع مَوَدَةٌ وَ رَحْمَه )١١‏ جقدر اشتباه 
است كه تاريخ روابط زن و مرد را فقط از نظر حس استخدام و استثمار و بر ياية اصل تنازع بقا تفسير كنيم» و جقدر مهملات 
در اين زمينه بافته شده است! راستى من وقتى كه برخى نوشتهها را مىخوانم و مى بينم در تفسير تاريخ روابط زن و مردء يككانه 
اصسلة. وا كده كان هن برقه :اصل تقزناة افك ( هزه رالنافقد :ووتطبقة ويك ابصمافى كه ذاقنا وان متك و كلسمكك برد 
است فرض مى كنند) دجار تعجب مى شوم و بر جهالت و نادانى آنها تأسف مىخورم. اكر تاريخ روابط يدران و فرزندان را 
بتوان از نظر حس استخدام و استثمار تفسير كرد. روابط تاريخى زنان و شوهران را نيز مىتوان از اين نظر تفسير كرد. درست 
است كه مرد از زن هميشه زورمندتر بوده استء اما قانون خلقت مرد را از نظر غريزى به شكلى قرار داده است كه نمى توانسته 
است نوع ستمهايى كه به غلامان و بردكان و زيردستان و همسايكان خود روا مىداشته در بارهُ زن روا دارد» همان طورى كه 
نمى توانسته است آن نوع ستمها را بر فرزندان خود روا دارد. 


من منكر ستمهاى مردان بر زنان نيستم» منكر تفسيرى هستم كه از اين ستمها 


.5١ روم/‎ .)( 
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مى شود. مردان بر زنان در طول تاريخ ستمهاى فراوانى كردهاند اما ريشة اين ستمها همان جيزهايى است كه سبب شله به 
فرزندان خود نيز با كمال علاقهاى كه به آنها و سرنوشت آنها و سعادت آنها داشتهاند ستم كنند؛ همان جيزهايى است كه 
سبب شده به نفس خود نيز ستم كنند» يعنى ريشْة جهالت و تعصب و عادت دارد نه ريش منفعت طلبى. شايد فرصتى بيش آمد 


ودر موقع مناسبى بحث مفصلى در بارة تفسير تاريخ روابط زن و مرد بنماييم. 


دوكونكى احساسات مرد و زن نسبت به هم 


نه تنها علاقة خانوادكى زن و مرد به يكديكر با علاقةُ به اشياء فرق مى كندء علاقة خود آنها به يكديكر نيز متشابه نيست؛ يعنى 
نوع علاقة مرد به زن با نوع علاقة زن به مرد متفاوت است. با اينكه تجاذب طرفينى است اما به عكس اجسام بيجان» جسم 
كوجكتر جسم بزركتر را به سوى خود م ىكشاند. آفرينش» مرد را مظهر طلب و عشق و تقاضا و زن را مظهر محبوبيت و 
معشوقيت قرار داده است. احساسات مرد نيازآميز و احساسات زن نازخيز است. احساسات مرد طالبانه و احساسات زن مطلويانه 


لبيك 

جندى بيبش يكى از روزنامههاى خبرى عكس يكك دختر جوان روسى را كه خودكشى كرده بود جاب كرده بود. اين دختر 
در نوشتهاى كه از او باقى مانده نوشته است: هنوز مردى مرا نبوسيده استء بنابراين زندكى براى من قابل تحمل نيست. 

براى يكك دختر اين جهت شكست بزركى است كه محبوب مردى واقع نشده استء مردى او را نبوسيده است. اما يسر جوان 
كى از زندكَى نوميد مى شود؟ وقتى كه دخترى او را نبوسيده است؟ خير وقتى كه دخترى را نبوسيده باشد. 

ويل دورانت در بحثهاى مفصل و جامع خود يس از آن كه مى كويد اكر مزيت دخترى فقط در دانش و انديشه باشد نه در 
دلانكيزى طبيعى و زرنكى نيمه 1 كاهش»ء در ييدا كردن شوهر جندان كامياب نخواهد شد شهضت دوضعك زثاق ذانشكاه 
بى شوهر مى مانند» مى كو يد: 

اخانم مونيا كوالوسكى كه دانشمند برجستهاى بود شكايت مى كرد كه كسى با او ازدواج نمى كند و مى كفت: جرا كسى مرا 
دوست ندارد؟ من مى توانم از بيشتر زنان بهتر باشم. با اينهمه» بيشتر زنان كم اهميت مورد عشق و علاقه هستند و من نيستم. 
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ملاحظه مىفرماييد كه نوع احساس شكست اين خانم با نوع احساس شكست يكك مرد متفاوت است. مى كويد جرا كسى مرا 
دوست ندارد؟). 

فرق اأتكاة قو امن زتاشوق احسانن شكسة: مى كنل كه ؤؤامغوب خود وا بيدا تكرده باشده با اكز بيدا كرده اسك تو اتشيفه 
باشك او وادر اخشار خود بكيرد. 

همةٌ اينها يكك فلسفه دارد: ييوند و اتحاد محكمتر و عميقتر. براى جه اين ييوند؟ 

براى اينكه زن و مرد از زندكى لذت بيشترى ببرند؟ نه» تنها اين نيست؛ شالودة اجتماع انسانى و بنيان تربيت نسل آينده بر اين 


اساس نهاده شده است. 
نظرية يك خانم روانشناس 


در مجله زن روز» شمارة صد و يكك, يكك بحث روانشناسى از يكك خانم روانشناس به نام كليودالسون نقل كرده است. اين 
خانم مى كو يد: 

«به عنوان يكك زن روانشناس» بزركترين علاقهام مطالعة روحية مردهاست. جندى بيش به من مأموريت داده شد كه تحقيقاتى 
در بار عوامل روانى زن و مرد به عمل آورم و به اين نتيجه رسيدهام: 

.١‏ تمام زنها علا.قهمندند كه تحت نظر شخص ديككرى كار كنند و به طور خلا-صه از مرئوس بودن و تحت نظر رئيس كار 
كردن بيشتر خوششان مىآيد. 

'. تمام زنها مى خواهند احساس كتند كه وجودشان مؤثر و مورد نياز است.. 


سيس اين خانم اينطور اظهار عقيده مى كند: 


«به عقيدةٌ من اين دو نياز روحى زن از اين واقعيت سرجشمه مى كيرد كه خانمها تابع احساسات و آقايان تابع عقل هستند. 
بسيار ديده شده كه خانمها از لحاظ هوش نه فقط با مردان برابرى مى كنند, بلكه كاهى در اين زمينه از آنها برتر هستند. 
نقطهُ ضعف خانمها فقط احساسات شديد آنهاست. مردان هميشه عملى تر فكر مى كنند» بهتر قضاوت مى كنند» سازمان دهندة 
بهترى هستند و بهتر هدايت مى كنند. 

يس برترى روحى مردان بر زنان جيزى است كه طراح آن طبيعت مى باشد. هر قدر 
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هم خانمها بخواهند با اين واقعيت مبارزه كنند بىفايده خواهد بود. خانمها به علت اينكه حساستر از آقايان هستندء بايد اين 
حقيقت را قبول كنند كه به نظارت آقايان در زندكى شان احتياج دارند يز وكتريق هدف خناتمها دو زئد كى ١تأميةة‏ اسنث:و 
وقتى به هدف خود نايل شدند دست از فعاليت مى كشند. زن براى رسيدن به اين هدف از روبرو شدن با خطرات بيم دارد. 
ترس» تنها احساسى است كه زن در برطرف كردن آن به كمكك احتياج دارد ... كارهايى كه به تفكر مداوم احتياج دارد» زن 


را كسل و خسته مى كند ...) 
نهضت عجولانه 


نهضتى كه در ارويا براى احقاق حقوق يامالشدة زن صورت كرفت به دليل اينكه دير به اين فكر افتاده بودند» با دستباجكى و 
عجلة زيادى انجام كرفت. احساسات مهلت نداد كه علم نظر خود را بككويد و راهنما قرار كيرد. از اين رو تر و خشكك با 
يكديكر سوخت. اين نهضت يكك سلسله بدبختيها راز زن كرفت و حقوق زيادى به او داد و درهاى بستهاى به روى او باز 
كرد اما در عوضء بدبختيها و بيجا ركيهاى ديكرى براى خود زن و براى جامعة بشريت به وجود آورد. مسلماً اكر آنجنان 
شتابزدكى به خرج داده نمى شدء احقاق حقوق زن به شكل بسيار بهترى صورت مى كرفت و فرياد فرزانكان از وضع ناهنجار 
حاضر واز آيندهٌ بسيار وحشتناككتر به فلك نمىرسيد. ولى اين اميد باقى است كه علم و دانش جاى خود را باز كند و 
نهضت زن به جاى آنكه مانند كذشته از احساسات سرجشمه كيرد از علم و دانش الهام كيرد. اظهار نظرهاى دانشمندان 
ارويايى در اين زمينه خود نشانة اميدبخشى از اين جريان است. 

به نظر مى رسد آن جيزهايى كه مقلّدان غرب را در زمينة روابط زن و مردء تازه به نشئه فرو برده استء خود غربيان دورة خمار 
ا 


نظرية ويل دورانت 


ويل دورانت در كتاب لذات فلسفه قسمت جهارم؛ بحثهاى بسيار مفصل و جامعى در زمينة مسائل جنسى و خانوادكى به عمل 
آورده است. ما قسمتهاى مختصرى از آن كتاب را براى خوانند كان انتخاب مى كنيم تا بهتر و بيشتر به جريانات فكرى كه در 
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ميان دانشمندان غربى وجود دارد آشنا بشوند واز قضاوتهاى عجولانه خوددارى كنند. 

ويل دورانت در فصل هفتم از قسمت جهارم كتاب خود تحت عنوان «عشق)» مى كويد: 

«انخستين نغمةُ صريح عشق با فرا رسيدن بلوغ آغاز مى كردد. كلمة «يوبرتى» كه در زبان انكليسى معنى بلوغ مىدهدء با توجه 


ايتهقةبه انس تازند و مورى ضورت كه باصبرسى سين :فوش اثتراش تراشد: كقفتاو كمية انز ازمر سورت ساوى امور 
ديكر) ظاهراً با قدرت توالد و تناسل بستكى دارد و بهترين وضع آن هنكام اوج كرفتن نشاط زندكى است. اين نموٌ ناكهانى 
موى توأم با خشونت صدا جزء صفات ثانوى جنسى است كه به هنكام بلوغ عارض يسر مىشود. اما طبيعت در اين سن به 
دختران نرمش اطراف و حركات مى بخشد كه ديد كان را خيره مىسازد و كفل آنان را يهنتر م ىكند تا امر مادرى آسانتر 
شود و سينهشان را براى شير دادن به كودكك ير و برجسته مى سازد. 

علت ظهور اين صفات ثانوى جيست؟ كسى نمىداند ولى نظريةٌ يروفسور ستارلينكك در اين ميان طرفدارانى يبدا كرده است. 
به موجب اين نظريه سلولهاى تناسلى به هنكام بلوغ نه تنها تخم و نطفه توليد مىكنند بلكه همجنين نوعى هورمون نيز 
مىسازند كه داخل خون مىشود و مايه تغييرات جسمى و روحى مى كردد. دراين سن نه تنها جسم از نيروهاى تازه بهرهمند 
من كراد روح وخوى نيز به هزاران نوع متأثر مى كردد. رومن رولاند مى كويد: «در طى سالهاى زندكى زمانى فرا مىرسد 
كه تغييرات جسمانى آهستهاى در وجود يكك مرد صورت مى كيرد ودر وجود زن آنجه كفتيم مهمترين همة اين تغييرات 
است ... دليرى و توانايى» دلهاى نرم را به تيش مى آورد و نرمى و لطافتء ميل و هوس زورمندان را بر مىانكيزد ...). دموسه 
مى كويد: «تمام مردان» دروغزن و مكار و كزافه كو و دو رو و ستيزه جو هستند واهمة زنان خوديسند و ظاهرساز و خيانتكار 
ولى در جهان فقط يكك جيز مقدس و عالى وجود دارد و آن آميزش اين دو موجود ناقص است ...) 
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آداب جف جوبى در بز ركسالان عبارت است از حمله براى تصرف در مردان و عقب نشينى براى دلبرى و فريبندكى در زئان 
(العددو ضطي هاه الستساها ل درل و كى سود )خرن موف طلها سكن ود نفو ان كار بدت عولين مس و فياجمن اسك دن 
براى او همجون جايزهاى است كه بايد آن را بربايد و مالكك شود. 

جف تجويى جنك و بيكار است و ازدواج تصاحب و اقتدار. 

عفت فراوان زن خادم مقاصد توالد استء زيرا امتناع محجوبانة او كمكى به انتخاب جنس است. عفتء زنان را توانا مىسازد 
كه با جستجوى بيشتر عاشق خود را يعنى كسى را كه افتخار يدرى فرزندان او را خواهد داشت بركزيند. منافع كروه و نوع از 
زبان زن سخن مى كويدء همجنان كه منافع فرد از كلوى مرد بيرون مىآيد ... در عشقبازى» زن از مرد ماهرتر است زيرا ميل او 
جندان شديد نيست كه ديدة عقل او را ببندد. 

داروين ملاحظه كرده است كه در بيشتر انواع» ماده به عالم عشق بى علاقه است. 

لمبرزو و كيش و كرافت ابينكك مى كويند: زنان بيشتر به دنبال ستايشها و تحسينهاى مطلق و مبهم مردانند و بيشتر مى خواهند 
مردان به خواست آنها توجه كنند و اين امر از ميل آنها به لذات جنسى بيشتر است. لمبرزو مى كويد: ياية طبيعى عشق زن فقط 
يكك صفت ثانوى از مادرى اوست و همه احساسات و عواطفى كه زنى را به مردى مى ييوندد از دواعى جسمى بر نمى خيزد» 
بلكه از غرايز انقياد و تسليم (تحت حمايت مرد قرار كرفتن) سر مىزند واين غرايز براى انطباق با اوضاع به وجود آمده 
است:): 

ويل دورانت در فصلى كه تحت عنوان «مردان و زنان» منعقد كرده مى كويد: 

«كار خاص زن خدمت به بقاى نوع است و كار خاص مرد خدمت به زن و كودك. 

ممكن است كارهاى ديكرى هم داشته باشند ولى همه از روى حكمت و تدبير تابع اين دو كار اساسى كشته است. اين 


مقاضلك؟ اتناس :اسك اها نيمة ذا] كاء اسك وتطبيعت تعتى انشان وسكادت :رادو آن تهفعة اسك + لمعك زق مشي بناوجو 


است نه جنكجويى. به نظر مى رسد كه در بعضى انواع ماده اصنًا غريزة جنككى وجود ندارد. اكر ماده خود به جنكك آيد براى 
كودكان خويش است. 
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... زن از مرد شكيباتر است. ال بيشتر است اما تحمل دائمى و روزانة زن 
در مقابل ناراحتيهاى جزئى بى شمار بيشتر : جكهرن زن دن وجود ذيكرى اسك؟» ون سربازان را دوست دارد و ازاهرة 
لل سس لا ا ب 0 
خودش قربانى اين قدرت باشد. 

... اين خوشى ديرين در لذت از قدرت و مردانكىء, كاهى بر احساسات اقتصادى زن نوين غالب مىآيد جنانكه كاهى ترجيح 
مىدهد با ديوانة شجاعى ازدواج كند 

زن به مردى كه فرماندهى بلد است با خوش حالى تسليم مىشود. اككر اين روزها فرمانبردارى زن كمتر شده است براى آن 
ايك كممرةاق هر كرك ى اشاقة تمر اتير نوات ج فيه زناه اموى كاتراد كك اليك شعطاة ازنعير لاانة 
خويش است. او مانند طبيعت عميق است اما مانند خانة محدود خود محصور هم هست. 

غريزة اووا به ست ديري مى بيوندد: ون تدك رذهن افل ١‏ زمابكن است نه دو عاذت (بابد بعضىى أ زثان شهرهاي بز رك را 
استثنا كرد). اككر هم به عشق آزاد رو مىآورد نه براى آن است كه در آن آزادى مىجويدء بلكه براى آن است كه در زندكى 
خود از ازدواج معمولى با يكك مرد مسئول مأيوس شده است. اكر كاهى در سالهاى جوانى مفتون عبارات و اصطلاحات 
سياسى مى كردد و احساس خود را به همه جنبههاى انسانى بسط مىدهدء يس از يافتن شوهر وفادارى از تمام آن فعاليتها جشم 
مىيوشد وو به سرعت خود و شوهرش راازاين فعاليت عمومى بيرون م ى كشد و به شوهرش ياد مىدهد كه حس وفادارى 
شديد خود را به خانه محدود كند. زن بىاينكه نياز به تفكر داشته باشد مىداند كه تنها اصلاحات سالم از خانه برمى خيزد. 

زن آنجا كه مرد خيالى سركردان را به مرد فداكار و ياى بست به خانه و كودكان خود تبديل مىسازد. عامل حفظ و بقاى نوع 
است. طبيعت به قوانين و دولتها اعتنا ندارد؛ عشق او به خانه و كودكك استء اككر در حفظ اينها موفق شود به دولتها بىقيد و 
بىعلاقه است و به كسانى كه سركرم تغيير اين قوانين اساسى هستند مى خندد. اكر امروز طبيعت در حفظ خانواده و كودك, 
اتوان به نظر فوسل براق أن الست كه و هدق اسك كاطيعة :را اذ يادررده اسك ولى شكس طيدت عمش كن لسةة 
هر وقت كه بخواهد مى تواند به صدها مصالحى كه در ذخيره دارد بركردد. هستند اقوام و نزادهاى ديكرى كه در وسعت و 
عده از ما ب بيشترند و طبيعت» دوام قطعى و 
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نامشخص خود را مى تواند از ميان آنها تأمين كند.). 

اين بود بيان كوتاهى از تفاوتهاى زن و مرد و نظريات دانشمندان در اين زمينه. در نظر داشتم تحت عنوان «راز تفاوتها» در 
اطراف اينكه عوامل تاريخى و اجتماعى جه اندازه مى توانسته است در اين تفاوتها مؤثر باشد بحثى بككنم. براى يرهيز از دراز 
شدن دامنة مطلبء از بحث مستقل در آن صرف نظر م ىكنم؛ در ضمن مباحث آينده كاملا مطلب روشن خواهد شد. 
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بخش هشتم: مهر و نفقه 


اشاره 


آيا مهر و نفقه يادكار عهد مملوكك بودن زن است؟. 

* قرآن كريم مهر را به عنوان هديهاى از جانب مرد و نشانهاى از صداقت او ياد كرده است. 

* مهر از آنجا بيدا شده كه طبيعت در مسألهُ عشق براى هر يكك از مرد و زن نقش جداكانهاى قائل شده است. 
* اسلام رسوم جاهليت را در بارهُ مهر منسوخ كرد. 

* عشق زن اكر از خودش آغاز شود» هم عشق شكست مىخورد. هم شخصيت زن. 

* بايد مردمى را كه به قانون اسلام عمل نمى كنند اصلاح كنيمء جرا قانون را خراب كنيم؟. 

* سيستم مهرى اسلام مخصوص به خود آن است و بايد جدا از ساير سيستمهاى مهرى مطالعه شود. 
* ارويا در صدسال ييشس و اسلام در جهارده قرن بيش به زن استقلال اقتصادى داد. 

* سه نوع نفقه از نظر فقه اسلامى. 

* زن ارويايى بايد ممنون ماشين باشد نه ممنون قانو نكذاران. 

* اسلام استقلال اقتصادى داد.ء اما خانه براندازى نكرد. 

* توانايى زن در تحصيل ثروت»ء از مرد كمتر و استهلاكك ثروتش بيشتر است. 

* مرد امروز مىخواهد با الغاء حق نفقه از اسرافكارى زن انتقام بكيرة. 

الغاء حق نفقهُ زن بر شوهرء راه را براى مردان شكارجى هموار مى كند. 

* آيا اعلامية حقوق بشر به زن توهين كرده است؟ 
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مهر و نفقه 
اشاره 


يكن ال سح سيان كهن كربروابط خانواد كى بشرى اين است كه مرد هنكام ازدواج براى زن «مهر» قائل مى شده است؛ جيزى 
از مال خود به زن يا يدر زن خويش مىيرداخته استء و بعلاوه در تمام مدت ازدواج عهدهدار مخارج زن و فرزندان خويش 
نوذة اسك 

ريشة ابن ستث حيست ؟ ججرا و حكوله به وحود آهدة اسك مهر ديكر جه صيغةاى اسغ؟ نفقه دادق به ون يراص جه باكر 
بنا باشد هر يكك از زن و مرد به حقوق طبيعى و انسانى خويش نائل كردند و روابط عادلانه و انسانى ميان آنها حكمفرما باشد 
و با زن مانند يكك انسان رفتار شود. مهر و نفقه مورد يبدا م ىكند؟ يا اينكه مهر و نفقه ياد كار عهدهايى است كه زن مملوكك 
مرد بوده است؛ مقتضاى عدالت و تساوى حقوق انسانها- خصوصاً در قرن بيستم- اين است كه مهر و نفقه ملخل كردد. 
ازدواجها بدون مهر صورت كيرد و زن خود مسئوليت مالى زندكى خويش را به عهده بككيرد ودر تكفل مخارج فرزندان نيز با 
مرة مشاوياً شرت كد 


سخن خود رااز مهر آغاز مى كنيم. ببينيم مهر جككونه بيدا شده و جه فلسفهاى داشته و جامعهشناسان بيدايش مهر را جكونه 


توجيه كردهاند. 
تاريخجة مهر 


مى كويند در ادوار ما قبل تاريخ كه بشر به حال توحش مىزيسته و زندكى شكل قبيلهاى داشته. به علل نامعلومى ازدواج با 
همخون جايز شمرده نمى شده است. 

جوانان قبيله كه خواستار ازدواج بودهاند» ناجار بودداند از قبيلة ديكر براى خود 
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مسدر و معشوقه انتكاب كتند. ازاين وو يراق اتعكان عسر دهان قبايل :ذيكر مىرشدائد: دن أن دووةها مره به نقش خويش 
در توليد فرزند واقف نبوده است؛ يعنى نمىدانسته كه آميزش او با زن در توليد فرزند مؤثر است. فرزندان را به عنوان فرزند 
همسر خود مىشناخته نه به عنوان فرزندان خود. با اينكه شباهت فرزندان را با خود احساس مى كرده نمى توانسته علت اين 
ناكرا يدك قزرا فر وات انمد ود وا للوؤنف ون بي" د الستهة قد نه قزر اودع و المفي ل ار وق دوا زه نقندنا تكد م نك 4ه |1 
طريق يدران. مردان موجودات عقيم و نازا به حساب مى آمدهاند و يس از ازدواج به عنوان يكك طفيلى- كه زن فقط به رفاقت 
با او و به نيروى بدنى او نيازمند است- در ميان قبيلة زن بسر مى برده است. اين دوره را دورة «مادرشاهى» ناميدهاند. 

ديرى نباييد كه مرد به نقش خويش در توليد فرزند واقف شد و خود را صاحب اصلى فرزند شناخت. از اين وقت زن را تابع 
خود ساخت و رياست خانواده را به عهده كرفت و به اصطلاح دور «يدرشاهى» آغاز شد. 

در اين دوره نيز ازدواج با همخون جايز شمرده نمى شد و مرد ناجار بود از ميان قبل ديكر براى خود همسر انتخاب كند و به 
ميان قبيلة خود بياورد. و جون همواره حالت جنكك و تصادم ميان قبايل حكمفرما بود انتخاب همسر از راه ربودن دختر 
صورت مى كرفت؛ يعنى جوان دختر مورد نظر خويش را از ميان قبيلهُ ديككر مى ربود. 

تدريجاً صلح جاى جنكك را كرفت و قبايل مختلف مى توانستند همزيستى مسالمتآميز داشته باشند. در اين دوره رسم ربودن 
زن منسوخ شد و مرد براى اينكه دختر مورد نظر خويش را به جنكك آورد؛ مىرفت به ميان قبيلة دختر» اجير يدر زن مىشد و 
مدتى براى او كار م ى كرد و يدر زن در ازاى خدمت داماد» دختر خويش را به او مىداد واو آن دختر را به ميان قبيلة خويش 
مى برد. 

تا اينكه ثروت زياد شد. در اين وقت مرد دريافت كه به جاى اينكه سالها براى يدر عروس كار كندء بهتر اين است كه يكجا 
هدية لايقى تقديم او كند و دختر را از او بككيرد. 

اين كار را كرد وازاينجا «مهرا) بيدا شد. 

روى اين حساب در مراحل اوليه» مرد به عنوان طفيلى زن زندكّى مى كرده و خدمتكار زن بوده است. در اين دوره زن بر مرد 
حكومت مى كرده است. در مرحلة بعد كه حكومت به دست مرد افتاد» مرد زن را از قبيلهُ ديكر مىربوده است. در مرحلة سوم 
مرد براى اينكه زن را به جنكك آورد به خانة يدر زن مىرفته و سالها براى او كار 
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مى كرده است. در مرحلة جهارم مرد مبلغى به عنوان «ييشكش» تقديم يدر زن مىكرده است و رسم مهر از اينجا ناشى شده 


است. 


مى كويند مرد از آن وقتى كه سيستم «مادرشاهى» را ساقط كرد و سيستم «يدرشاهى» را تأسيس نمود؛ زن را در حكم برده و 
لااقل در حكم اجير و مزدور خويش قرارداد و به او به جشم يكك ابزار اقتصادى كه احياناً شهوت او را نيز تسكين مىداد نكاه 
م ىكردء به زن استقلال اجتماعى و اقتصادى نمىداد. محصول كارها و زحمات زن متعلق به ديكرى يعنى يدر يا شوهر بود. 
زن حق نداشت به اراده خود شوهر انتخاب كند و به ارادةُ خود و براى خود فعاليت اقتصادى و مالى داشته باشد» و در حقيقت 
يولى كه مرد به عنوان مهر مىداده و مخارجى كه به عنوان نفقه مى كرده است در مقابل بهرة اقتصادى بوده كه از زن در ايام 


زناشويى مى برده أستةء 
مهر در نظام حقوقى اسلام 


مرحلة ينجمى هم هست كه جامعهشناسان و اظهارنظ ركنند كان در بارة آن سكوت مىكنند. در اين مرحله مرد هنكام ازدواج 
يكك «يبشكشى» تقديم خود زن مى كند و هيج يكك از والدين حقى به آن يبشكشى ندارند. زن در عين اينكه از مرد يبشكشى 
ذزياقت مى دارده ابعقلال الجماضى و اقتصادى غتورد راتحفظ مى كلل اولا بدداراةة ود هوه اكات فى كند ديه إرادة يذو يأ 
نزاق لكان فوسنتاق كناش حاقة دن اسقه خيكين دن سدك كه د كانة الوسرتت روه كب مدق 'قذاره او 7 ااشحووت هره 
بكمارد و استثمار كند. محصول كار و زحمتش به خودش تعلق دارد نه به ديكرى و در معاملاءت حقوقى خود احتياجى به 
قيمومت مرد ندارد. 

مرد از لحاظ بهرهبردارى از زن» فقط حق دارد در ايام زناشويى از وصال او بهرهمند شود و مكلف است مادامىكه زناشويى 
ادامه دارد و از وصال زن بهرهمند مىشود. زندكى او را در حدود امكانات خود تأمين نمايد. 

اين مرحله همان است كه اسلام آن را يذيرفته و زناشويى را براين اساس بنيان نهاده است. در قرآن كريم آيات زيادى هست 
دربارة اينكه مهر زن به خود زن تعلق دارد نه به ديكرى. مرد بايد در تمام مدت زناشويى عهدددار تأمين مخارج زندكى زن 
شود ودرعين خال درا مدى كه زن تحضيل م ىكند وانتيجة كار او به شخص ودش تعلق دارد له به ديكرى (يذر يا 
شوهر). 
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اينجاست كه مسألهُ مهر و نفقه شكل معمّاوشى بيدا مى كندء زيرا در وقتى كه مهر به يدر دختر تعلق مى كرفت و زن مانند يكك 
برده به خانة شوهر مىرفت و شوهر او را استثمار مى كرد. فلسفة مهر بازخريد دختر از يدر بود و فلسفة نفقه مخارج ضرورى 
است كه هر مالكى براى مملوكك خود مىكند. اككر بناست جيزى به يدر زن داده نشود و شوهر هم حق ندارد زن را استثمار و 
ازاو بهرهبردارى اقتصادى بكند و زن از لحاظ اقتصادى استقلال كامل دارد و حتى از جنبة حقوقى نيازى به قيمومت و اجازه و 


سر ير ستى ندارد» مهر دادن و نفقه يرداختن براى جه؟ 
نكاهى به تاريخ 


اكر بخواهيم به فلسفةٌ مهر و نفقه در مرحلة ينجم بى ببريمء بايد اندكى توجه خود را به دورههاى جهار كانهاى كه قبل از اين 
مرحله كفته شده معطوف كنيم. حقيقت اين است آنجه در اين باره كفته شده جز يككث سلسله فرضها و تخمينها جيزى نيست؛ 
نه حقايق تاريخى است و نه حقايق علمى و تجربى. يارهاى قرائن از يكك طرف و بعضى فرضيدهاى فلسفى در بارةٌ انسان و 
جهان از طرف ديكرء منشأ يديد آمدن اين فرضها و تخمينها در باره زندكى بشر ما قبل تاريخ شده است. آنجه در بارة دورة به 


اصطلاح مادرشاهى كفته شده جيزى نيست كه به اين زوديها بتوان باور كردء و همجنين جيزهايى كه در بارهُ فروختن دختران 
از طرف يدران و استثمار زنان از طرف شوهران كفتهاند. 

دراين فرضها و تخمينها دو جيز به جشم مىخورد: يكى اينكه سعى شده تاريخ بشر اوليه فوق العاده قساو تآميز و خشونت بار 
و عارى از عواطف انسانى تفسير شود. 

ديكر اينكه نقش طبيعت از لحاظ تدابير حيرتانكيزى كه براى رسيدن به هدفهاى كلى خود به كار مىبردء ناديده كرفته شده 


است: 

اين كونه تفسير و اظهار نظر در بار انسان و طبيعت براى غربى ميسر است اما براى شرقى- اكر افسونشدة تقليد غرب نباشد- 
عون ات كن هغلل امن بغر اطلته اناق وكات انتةة قهر ا تجن توالك يراق ساطلقة وهر شفاى اتساتى تقش اباس يدر 
تاريخ قائل شود. غربى اكر از دندة اقتصاد برخيزد» نان مى بيند و بس. تاريخ از نظر او ماشينى است كه تا نان به خوردش ندهى 
حركت نمى كند. و اككر از دنده مسائل جنسى برخيزد. انسانيت و تاريخ انسانيت با همه مظاهر فرهنكى و هنرى و اخلاقى و 
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مذهبى و با همه تجليات عالى و با شكوه معنوى» جز بازيهاى تغيير شكل يافتةُ جنسى نيست. و اكر از دندة سيادت و برترى 
طلبى برخيزد» سركذشت بشريت از نظر او يكسره خونريزى و بيرحمى است. 

غربى در قرون وسطلِ از مذهب و به نام مذهب شكنجهها ديده و آزارها كشيده و زنده زنده در آتش انداختنها مشاهده 
كرده است. به همين جهت از نام خدا و مذهب وهر جيزى كه اين بو را بدهد وحشت مى كند و از اين رو با همه آثار و علائم 
فراوان علمى كه از هدف داشتن طبيعت و واكذار نبودن جهان به خود مىبيند» كمتر جرأت م ىكند به اصل «علت غايى!) 
اعتراف كند. 

ماازاين مفسران نمى خواهيم كه به وجود ييامبران- كه در طول تاريخ ظهور كردهاند و منادى عدالت و انسانيت بودهاند و با 
انحرافات مبارزه مى كردهاند و نتايج ثمربخشى از مبارزات خود مى كرفتهاند- اقرار و اعتراف كنند؛ از آنها مى خواهيم كه لااقل 
نقش آكاهانة طبيعت را فراموش نكنند. 

در تاريخ روابط زن و مرد قطعاً مظالم فراوان و قساوتهاى بىشمارى رخ داده است. قرآن قساوتآميزترين آنها را حكايت 
كرده است. اما نمى توان كفت سراسر اين تاريخ قساوت و خشونت بوده است. 

فلسفة حقيقى مهر 

به عقيدةٌ ما يديد آمدن مهر نتيجة تدبير ماهرانهداى است كه در متن خلقت و آفرينش براى تعديل روابط زن و مرد و ييوند آنها 
به يكديكر به كار رفته است. 

فهر از انجا يبدا شده كدر معن خخاقت نققن هر يكك از و3 ومرد در مساألة عشق مغابر القن ذركرى 'است. غرفا اين قانوة را 
به سراسر هستى سرايت مىدهند؛ مى كُويند قانون عشق و جذب و انجذاب بر سراسر موجودات و مخلوقات حكومت مى كند با 
اين خصوصيت كه موجودات و مخلوقات از لحاظ اينكه هر موجودى وظيفة خاصى را بايد ايفا كند متفاوتند؛ سوز در يكك جا 
وساز دن جاى ديكر قراز ذادة شده اسث. 


فخر الدين عراقى» شاعر معروف مى كويد: 
ماز طرب عق كدداتك كفا جه ساق است 25 وخنة آن لداهلكك اندز تكدوتاز است 
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رازى است در اين يرده كر آن را بشناسى دانى كه حقيقت ز جه در بند مجاز است "عشق است كه هر دم به دكر رنكك در 
آيد ناز است به جايى و به يكك جاى نياز است در صورت عاشق جه در آيد همه سوز است در كسوت معشوق جه آيد همه 
ساز است 

مادر مقالة جهارده از اين سلسله مقالات» آنجا كه تفاوتهاى زن و مرد را بيان مى كرديم كفتيم كه نوع احساسات زن و مرد 
نسبت به يكديكر يكك جور نيست. قانون خلقت» جمال و غرور و بىنيازى را در جانب زنء و نيازمندى و طلب و عشق و تغزل 
رادر جانب مرد قرار داده است. ضعف زن در مقابل نيرومندى بدنى به همين وسيله تعديل شده است و همين جهت موجب 
شده كه همواره مرد از زن خواستكارى مىكرده است. قبلًا ديديم كه طبق كفتةُ جامعهدشناسان, هم در دور مادرشاهى و هم 
در دورة يدرشاهىء مرد بوده است كه به سراغ زن مىرفته است. 

دالتشتمتدان ى كويقدة مرذ ان 'زن شنهؤانى تر است: هر روانات اسلامى وازى ده كهامرةاز وق شهواق تر نسثنيلكه يرعكسن 
استء لكن زن از مرد در مقابل شهوت تواناتر و خوددارتر آفريده شده است. نتيجة هر دو سخن يكى است. به هر حال مرد در 
مقابل غريزه از زن ناتوانتر است. اين خصوصيت همواره به زن فرصت داده است كه دنبال مرد نرود و زود تسليم او نشود و 
برعكسء مرد را وادار كرده است كه به زن اظهار نياز كند و براى جلب رضاى او اقدام كند. يكى از آن اقدامات اين بوده كه 
براى جلب رضاى او و به احترام موافقت او هديهاى نثار او مى كرده است. 

جرا افراد جنس نر هميشه براى تصاحب جنس ماده با يكديكر رقابت مى كردهاند و به جنكك و ستيز با يكديكر مىيرداختهاند 
اما هركز افراد جنس ماده براى تصاحب جنس نر حرص و ولع نشان ندادهاند؟ براى اينكه نقش جنس نر و جنس ماده يكى 
نبوده است. جنس نر همواره حالت و نقش متقاضى را داشته نه جنس ماده؛ و جنس ماده هركز با حرص و ولع جنس نر به 
دثبال'او تمرفته اسك» هموارة از تخود توعى بى تنازين و استغنا نشان مى اده آست: 

مهر با حيا و عفاف زن يكك ريشه دارد. زن به الهام فطرى دريافته است كه عزت و احترام او به اين است كه خود را رايكان در 
اختيار مرد قرار ندهد و به اصطلاح شيرين 
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بفروشد. 

همينها سبب شده كه زن توانسته با همةٌ ناتوانى جسمىء مرد را به عنوان خواستكار به آستانة خود بكشاند. مردها را به رقابت با 
يكديكر وادار كندء با خارج كردن خود از دسترسى مرد عشق رمانتيك به وجود آورد مجنونها را به دنبال ليلىها بدواند و 
آنككاه كه تن به ازدواج با مرد مى دهد عطيه و ييشكشى از او به عنوان نشانهاى از صداقت او دريافت دارد. 

مى كويند در بعضى قبايل وحشى دخترانى كه با جند خواستكار و عاشق بىقرار مواجه مىشدهاندء آنها را وادار به «دوثل» 
مى كردهاند؛ هر كدام كه ديكرى را مغلوب مى كرده يا مى كشته» شايستككى همسرى با آن دختر را احراز مىكرده است. 
حندى بيش روزنامههاى تهران تواششل كه يكن وخر ذو شر واس كاز حود رادر همين تهران به ««دوثل» وادار كردء آنها را 
در حضور خود با اسلحةٌ سرد به جان يكديكر انداخت. 

از نظر كسانى كه قدرت را فقط در زور بازو مىشناسند و تاريخ روابط زن و مرد را يكسره ظلم و استثمار مرد مى بينند» باورى 
نيست كه زنء اين موجود ضعيف و ظريفء بتواند اينجنين افراد جنس خشن و نيرومند را به جان يكديكر بيندازد» اما اكر 
كسى اندكى با تدابير ماهرانة خلقت و قدرت عجيب و مرموز زنانهاى كه در وجود زن تعبيه شده آشنا باشد» مىداند كه اين 


جيزها عجيب نيست. 

زن در مرد تأثير فراوان داشته است. تأثير زن در مرد از تأثير مرد در زن بيشتر بوده است. مرد بسيارى از هنرنمايىها و شجاعتها 
ودلاوريها ونبوغها و شخصيتهاى خود را مديون زن و خودداريهاى ظريفانة زن استء. مديون حيا وعفاف زن استء مديون 
«شيرين فروشى» زن است. زن هميشه مرد را مىساخته و مرد اجتماع را. آنكّاه كه حيا و عفاف و خوددارى زن از ميان برود و 
زن بخواهد در نقش مرد ظاهر شودء اول به زن مهر باطله مىخورد و بعد مرد مردانككى خود را فراموش م ىكند و سيس اجتماع 
مبهدم مى كردد. 

همان قدرت زنانه كه توانسته در طول تاريخ شخصيت خود را حفظ كند و به دنبال مرد نرود و مرد را به عنوان خواستكار به 
آستان خود بكشاند, مردان را به رقابت و جنكك با يكديكر در بارهُ خود وادارد و آنها را تا سرحد كشته شدن ببرد» حيا و 
عفاف را شعار خود قرار دهد» بدن خود را از جشم مرد مستور نكه دارد و خود را اسرارآميز 
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جلوه دهدء الهامبخش مرد و خالق عشق او باشدء هنرآ موز و شجاعت بخش و نبوغ آفرين او واقع شود» دراو حس «تغزّل) و 
ستايشكرى به وجود آورد واو به فروتنى و خاكسارى و ناجيزى خود در مقابل زن به خود ببالد» همان قدرت مى توانسته مرد 
را وادار كند كه هنكام ازدواج عطيداى به نام «مهر» تقديم او كند. 


مهر مادهاى است از يكك آبيننامة كلى كه طرح آن در متن خلقت ريخته شده وو با دست فطرت تهيه شده است. 
مهر در قرآن 


قرآن كريم مهر را به صورتى كه در مرحلة ينجم كفتيم ابداع و اختراع نكرد» زيرا مهر به اين صورت ابداع خلقت است. كارى 
كه قرآن كرد اين بود مهر را به حالت فطرى آن بركردانيد. 

قرآن كريم با لطايف و ظرافت بى نظيرى مى كويد: «وَ آنا النيلاء 0 1 يحتى كانين وتان را كيه عرد انها علق 
دارد (نه به يدران يا برادران آنها) و عطيه و ييشكشى است از جانب شما به آنهاء به خودشان بدهيد. 

قرآن كريم در اين جملهُ كوتاه به سه نكتهُ اساسى اشاره كرده است: 

اولّا با نام «صدّقه» (به ضم دال) ياد كرده است نه با نام «مهر». صدقه از ماده صدق است و بدان جهت به مهر صداق يا صدقه 
كفته مى شود كه نشانة راستين بودن علاقة مرد است. بعضى مفسرين مانند صاحب كشّاف به اين نكته تصريح كردهاند؛ 
همجنانكه بنا به كفته راغب اصفهانى در مفردات غريب القرآن علت اينكه صدّقه (بفتح دال) را صدقه كفتهاند اين است كه 
نشانةٌ صدق ايمان است. ديكر اينكه با ملحق كردن ضمير (هُنَّ) به اين كلمه مى خواهد بفرمايد كه مهريه به خود زن تعلق دارد 
نه يدر و مادر؛ مهر مزد بزركك كردن و شير دادن و نان دادن به او نيست. سوم اينكه با كلمة «نحله» كاملًا تصريح مىكند كه 


مهر هيج عنوانى جز عنوان تقديمى و يبشكشى و عطيه و هديه ندارد. 


.6 نساء/‎ .)١( 
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دوكونكى احساسات در حيوانات 


اختصاص به انسان ندارد؛ در همه جاندارها آنجا كه قانون دو جنسى حكمفرماست, با اينكه دو جنس به يكديكر نيازمندند» 
جنس نر نيازمندتر آفريده شده يعنى احساسات او نيازمندانهتر است و همين جهت به نوبة خود سبب شده كه جنس نر 
كامهايى در طريق جلب رضايت جنس ماده بردارد و هم سبب شده كه روابط دو جنس تعديل شود و جنس نراز زور و 


قدرت خود سوء استفاده نكند» حالت فروتنى و خضوع به خود بكيرد. 
هديه و كادو در روابط نامشروع 


منحصر به ازدواج و بيمان مشروع زناشويى نيست؛ آنجا هم كه زن و مرد به صورت نامشروعى مى خواهند از وجود يكديكر 
لذت ببرند و به اصطلاح مىخواهند از عشق آزاد بهره ببرند» باز مرد است كه به زن هديه مىدهد. اكر احياناً قهوه يا جايى يا 
غذايى صرف كنندء مرد وظيفة خود مىداند كه يول آنها را بيردازد. زن براى خود نوعى اهانت تلقى مى كند كه به خاطر مرد 
مايه بككذارد و يول خرج كند. عياشى براى يسر مستلزم داشتن يول و امكانات مالى است و عياشى براى يكك دختر وسيلهاى 
است براى دريافت كادوها. اين عادات كه حتى در روابط نامشروع و غير قانونى هم جارى استء ناشى از نوع احساسات 
نامتشابه زن و مرد نسبت به يكديكر است. 


معاشقة فرنكى از ازدواجش طبيعىتر است 


در دنياى غرب هم كه به نام تساوى حقوق انسانها حقوق خانوادكى رااز صورت طبيعى خارج كردهاند و سعى مى كنند على 
رغم قانون طبيعت» زن و مرد را در وضع مشابهى قرار دهند و رلهاى مشابهى در زندكَى خانوادكى به عهدة آنها بككذارند. 
آنجا كه به اصطلاح ياى عشق آزاد به ميان مى يد و قوانين قراردادى» آنها را از مسير طبيعت خارج نكرده استء مرد همان 
وظيفة طبيعى خود يعنى نياز و طلب و مايه كذاشتن و يول خرج كردن را انجام مىدهدء مرد به زن هديه مىدهد و متحمل 
مخارج او مىشود در صورتى كه در ازدواج فرنكى مهر وجود ندارد واز لحاظ نفقه نيز مسئوليت ستكينى به عهدة زن 
مى كذارند؛ يعنى معاشقةُ فرنكى از ازدواج فرنكى با طبيعت هماهنككتر است. 
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مهر يكى از نمونههايى است كه مىرساند زن و مرد با استعدادهاى نامتشابهى آفريده شدواند و قانون خلقت از لحاظ حقوق 
فطرى و طبيعى سندهاى نامتشابهى به دست آنها داده است. 
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رسوم جاهليت كه در اسلام منسوخ شد 


قرآن كريم رسوم جاهليت را در بارة مهر منسوخ كرد و آن را به حالت اوّلى و طبيعى آن بركردانيد. 

در جاهليت» يدران و مادران مهر را به عنوان حق الزحمه و «شير بها» حق خود مىدانستند. 

در تفسير كشاف و غيره مى نويسند هنككامى كه دخترى براى يكى از آنها متولد مىشد و ديكرى مى خواست به او تبريكك 
بكويد» هن كت «هنيئاً لَك النَافجَةُ) يعنى 
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اين مايةٌ افزايش ثروتء تو را كوارا باد» كنايه از اينكه بعداً اين دختر را شوهر مىدهى و مهر دريافت مىدارى. 


در جاهليت» يدران و در نبودن آنها برادران» جون از طرفى براى خود حق ولا-يت و قيمومت قائل بودند و دختر را به ارادة 
خودشان شوهر مىدادند نه به اراد خود او» و از طرف ديككر مهر دختر را متعلق به خود مىدانستند نه به دخترء دختران را 
معاوضه م ىكردند به اين نحو كه مردى به مرد ديكر مى كفت كه من دختر يا خواهرم را به عقد تو در مىآورم كه در عوض 
دختر يا خواهر تو زن من باشد واو هم قبول مىكرد. به اين ترتيب هر يكك از دو دختر مهر ديكرى به شمار مىرفت و به يدر 
يا برادر ديكرى تعلق مى كرفت. اين نوع نكاح را نكاح «شغار) مىناميدند. اسلام اين رسم را منسوخ كرد. 

بيغمبر اكرم فرمود: ١‏ 

لا شغارٌ فى الّاسْلام 

» يعنى در اسلام معاوضة دختر يا خواهر ممنوع است. 

در روايات اسلامى آمده است كه يدر نه تنها حقى به مهر ندارد بلكه اككر در عقد ازدواج براى يدر به عنوان امرى جداكانه از 
مهر جيزى شرط شود و مهر به خود دختر داده شود بازهم صحيح نيست؛ يعنى يدر حق ندارد براى خود در ازدواج دختر 
بهرهداى قائل شودء هرجند به صورت امر جداكانه از مهر باشد. 

اسلام آيين كار كردن داماد براى يدر زن را- كه طبق كفت جامعهشناسان در دورههايى وجود داشته كه هنوز ثروت قابل 
مبادلهداى در كار نبوده- منسوخ كرد. 

كار كردن داماد براى يدر زن تنها از اين جهت نبوده است كه يدران مىخواستهاند از ناحيةٌ دختران خود بهرهاى برده باشند؛ 
علل و ريشههاى ديكر نيز داشته است كه احياناً لازمة آن مرحله از تمدن بوده است و در حد خود ظالمانه هم نبوده است. به 
هر حال جنين رسمى قطعاً در دنياى قديم وجود داشته است. 

داستان موسى و شعيب كه در قرآن كريم آمده استء از وجود جنين رسمى حكايت مى كند. موسى در حال فرار از مصر وقتى 
كه به سر جاه «مديّن» رسيدء به حالت دختران شعيب كه در كنارى با كوسفندان خويش ايستاده بودند و كسى رعايت حال 
آنها را نم ى كرد رحمت آورد و براى كوسفندان آنها آبكشى كرد. دختران يس از مراجعت نزد يدرء جريان روز را براى يدر 
تقل كروتك واويكن ان اتهارااى موسىئ فرستاه.واواوا'به حاثة حويثن دعوت كرد يس ان اشتاشدن با يكديكن يككدروز 
شعيب به موسى كفت: من دلم مىخواهد يكى از دو دختر خود را به تو به زنى بدهم به 
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اين شرط كه تو هشت سال براى من كار كنى و اككر دل خودت خواست دو سال ديككر هم اضافه كنء ده سال براى من كار 
كن. موسى قبول كرد و به اين ترتيب موسى داماد شعيب شد. اينجنين رسمى در آن زمان بوده و ريشة اين رسم دو جيز است: 
اول تيدان تروت وض كه داناة يدون نا دوكر م تواسعه تكد انا متسميتن نان نوكه كه براق انها كال كفن در : 
رسم جهاز دادن. جامعهشناسان معتقدند كه رسم جهاز دادن به دختر از طرف يدر يكى از رسوم و سنن كهن است. يدر براى 
اينكه بتواند جهاز براى دختر خود فراهم كند داماد را اجير خود م ىكرد و يا ازاو يولى دريافت م ىكرد. عملًا آنجه يدر از 
داماد مى كرفت به نفع دختر و براى دختر بوده است. 

به هر حال در اسلام اين آيين منسوخ شد و يدر زن حق ندارد مهر را مال خود بداند» هرجند هدف و منظورش اين باشد كه 
آن را صرف و خرج دختر كند. اين خود دختر است كه اختيار آن مال را دارد كه به هر نحو بخواهد مصرف كند. در روايات 
اسلامى تصريح شده كه اين كونه مهر قرار دادن در دورة اسلاميه روا نيست. 


در زمان جاهليت رسوم ديكرى نيز بود كه عملدا موجب محروم بودن زن از مهر مىشد. يكى از آنها رسم ارث زوجيت بود. 


ار كسى مىىمرد وارثان او از قبيل فرزندان و برادران همان طورى كه ثروت او را به ارث مىبردندء همسرى زن او را نيز به 
ارث مىبردند. يس از مردن شخصء يسر يا برادر ميت حق همسرى ميت را باقى م ىينداشت و خود را مختار مىدانست كه زن 
اورا به ديكرى تزويج كند و مهر را خودش بككيرد ويا اورا بدون مهر جديدى و به موجب همان مهرى كه ميت قبلًا يرداخته 
زن خود قرار دهد. 

قرآن كريم رسم ارث زوجيت را منسوخ كردء فرمود: للا أَبّهَا لين آمنُوا لا يَجلٌ لحم أن ترُوا الاء هاه ٠١‏ اى مردمى كه 
به ييغمبر و قرآن ايمان داريدء بايد بدانيد كه براى شما روا نيست كه زنان مورثان خود را به ارث ببريد در حالى كه خود آن 
زنان ميل ندارند كه همسر شما باشند. 

قرآن كريم در آية ديكر به طور كلى ازدواج با زن يدر را قدغن كرد هرجند به صورت ارث نباشد و بخواهند آزادانه با هم 
ازدواج كتند: فرمود: (وَ لا تنكيعوا با تك 
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البأوٌكمه 0١‏ با زتان يدران خود ازدواج نكنيد. 

قرآن كريم هر رسمى كه موجب تضييع مهر زنان مىشد منسوخ كردء از آن جمله اينكه وقتى كه مردى نسبت به زنش دلسرد 
و بىميل مىشد او را در مضيقه و شكنجه قرار مىداد؛ هدفش اين بود كه با تحت شكنجه قرار دادن اوء او را به طلاق راضى 
كعدو ام باشيصوى دالج وحت ران جر از طاقه او اروس ب رع نا ري موي00 ل 211 كيرا بن 
آتَتْنْمُوهُنَّ) 7 يعنى زنان را به خاطر اينكه جيزى از آنها بكيريد و قسمتى از مهرى كه به آنها دادهايد جبران كنيد» تحت 
مضيقه و شكنجه قرار ندهيد. 

يكى ديكر از آن رسوم اين بود كه مردى با زنى ازدواج مى كرد و براى او احياناً مهر سنككينى قرار مىداد. اما همينكه از او 
سير مى شد و هواى تجديد عروسى به سرش مىزده زن بيجاره را متهم مى كرد به فحشا و حيثيت او را لكهدار م ى كرد و جنين 
وانمود مى كرد كه اين زن از اول شايستكى همسرى مرا نداشته و ازدواج بايد فسخ شود و من مهرى كه دادهام بايد يس بكيرم. 
قرآن كريم اين رسم را نيز منسوخ كرد و جلوى آن را كرفت. 

سيستم مهرى اسلام خاص خودش است 

يكى از مسلّمات دين اسلام اين است كه مرد حقى به مال زن و كار زن ندارد؛ نه مى تواند به او فرمان دهد كه براى من فلان 
كار را بكن و نه اكر زن كارى كرد كه به موجب آن كار ثروتى به او تعلق مى كيرد مرد حق دارد كه بدون رضاى زن در آن 
ثروت تصرف كندء و ازاين جهت زن و مرد وضع مساوى دارند. و بر خلاف رسم معمول در اروياى مسيحى كه تا اوايل قرن 
بيستم رواج داشت»ء زن شوهردار از نظر اسلام در معاملاءت و روابط حقوقى خود تحت قيمومت شوهر نيست؛ در انجام 
معاملاءت خود استقلال و آزادى كامل دارد. اسلام در عين اينكه به زن جنين استقلال اقتصادى در مقابل شوهر داد و براى 
شوهر هيج حقى در مال زن و كار زن و معاملات زن قرار نداد» آيين مهر را منسوخ نكرد. اين خود مىرساند كه مهر از نظر 


اسلام به خاطر اين نيست كه مرد بعداً از وجود زن بهرءً اقتصادى مى برد و نيروى بدنى او را 
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استثمار مى كند. يس معلوم مى شود اسلام سيستم مهرى مخصوص به خود دارد. اين سيستم مهرى و فلسفهاش را نبايد با ساير 
سيستمهاى مهرى اشتباه كرد و ايراداتى كه بر آن سيستمها وارد است بر اين سيستم وارد دانست. 


آيين فطرت 


همجنانكه در مقالة بيش كفتيم قرآن كريم تصريح مىكند كه مهر «نحله) و عطيه است. قرآن اين عطيه و بيشكشى را لازم 
مىداند. قرآن رموز فطرت بشر را با كمال دقت رعايت كرده است و براى اينكه هر يكك از زن و مرد نقش مخصوصى كه در 
طبيعت از لحاظ علايق دوستانه به عهدة آنها كذاشته شده فراموش نكند, لزوم مهر را تأكيد كرده است. نقش زن اين است كه 
ياسخكوى محبت مرد باشد. محبت زن خوب است به صورت عكس العمل محبت مرد باشد نه به صورت ابتدايى. عشق 
ابتدايى زن يعنى عشقى كه از ناحية زن شروع بكو وو يدو نك مرد قبلا او راختراسعه باش عاشق مردق شرف هبوره 
مواجه با شكست عشق و شكست شخصيت خود زن استء بر خلاف عشقى كه به صورت ياسخ به عشق ديككرى در زن بيدا 
مى شود؛ اينجنين عشق» نه خودش شكست مىخورد ونه به شخصيت زن لطمه و شكست وارد مىآورد. 

آيا راست است كه زن وفا ندارد؟ ييمان محبت زن سست است؟ به عشق زن نبايد اعتماد كرد؟. 

اين» هم راست است و هم دروغ. راست است اككر عشق از زن شروع شود. اككر زنى ابتدا عاشق مردى بشود و به او دل ببندد 
آتشش زود سرد مىشود. به جنين عشقى نبايد اعتماد كرد. اما دروغ است در صورتى كه عشق آتشين زن به صورت عكس 
الشك الحعقق ضادقانة مزدى و مدعتواة باسككرى .ه عق راستقم يذ أده باس مدن شعت عملا مسعفك انيرك عه 
فسخ بشودء مكر آنكه عشق مرد به سردى بككرايد و البته دراين صورت عشق زن تمام مىشود. عشق فطرى زن همين نوع از 
عشق است. 

شهرت زن به بىوفايى در عشقهاى نوع اول است و ستايشهايى كه از وفادارى زن شده مربوط به عشقهاى نوع دوم است. 
جامعه اكر بخواهد بيوندهاى زناشويى استحكام بيدا كند» جارهاى ندارد از اينكه از همان راهى برود كه قرآن رفته است؛ يعنى 
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قوانين فطرت را رعايت كند واز آن جمله نقش خاص هر يك از زن و مرد رادر مسأل عشق در نظر بككيرد. قانون مهر 
هماهنكى با طبيغت است از ابن رو كه نشانه و زمينة آن است كه عشق از ناحية مرد آغاز شده و زن باسحكوى عشق اوست و 
مرد به احترام او هديهاى نثار او مى كند. از اين رو نبايد قانون مهر- كه يكك ماده از يكك اساسنامة كلى است و به دست طراح 
طبيعت تدوين شده- به نام تساوى حقوق زن و مرد ملغلِ كردد. 

جنانكه ملا-حظه فرموديد قرآن در باب مهرء رسوم و قوانين جاهليت را على رغم ميل مردان آن روز عوض كرد. آنجه خود 
قرآن در باب مهر كفت رسم معمول جاهليت نبود كه بكوييم قرآن اهميتى به بود و نبود مهر نمىدهد. قرآن مى توانست مهر 
را بكلى منسوخ كند و مردان را ازاين نظر راحت كندء ولى اين كار را نكرد. 


انتقادها 


اكنون كه نظر اسلام را در بارهُ مهر دانستيد و معلوم شد مهر از نظر اسلام جه فلسفهاى دارد» خوب است سخن كسانى را كه به 
اين قانون اسلامى انتقاد دارند نيز بشنويد. 

خانم منوجهريان در كتاب انتقاد بر قوانين اساسى و مدنى ايران در فصلى كه تحت عنوان «مهر) باز كردهاند جنين نوشتهاند: 
«همجنانكه براى داشتن باغ يا خانه يا اسب يا استر» مرد بايد مبلغى ببردازد» براى خريدن زن هم بايد يولى از كيسه خرج كند. 
و همجنانكه بهاى خانه و باغ و استر بر حسب بزركى و كوجكى و زشتى و زيبايى و بهره وفايده متفاوت استء بهاى زن هم 
بر حسب زشتى و زيبايى و يولدارى و بىيولى او تفاوت م ىكند. قانون كذاران مهربان و جوانمرد ما قريب ١7‏ ماده در بار 
قبَمت زان توشخةاتذ و فلشفة انان آذ است كه اكر يول ذو ميان ناشد وشعة استوان زتاشوق سكت سست:و زود كل 
مى شود.). 

اكر قانون مهر از طرف اجنبى آمده بودء آيا بازهم اين قدر مورد بىمهرى و تهمت وافترا بود؟ مكر هر يولى كه كسى به 
كسى مى دهدء مى خواهد او را بخرد؟! يس بايد رسم هديه و بخشش و يبشكش را منسوخ كنند. ريش قانون مهر كه در قانون 
مدنى آمده 
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قرآن است. قرآن تصريح م ىكند كه مهر عنوانى جز عطيه و يبشكشى ندارد. بعلاسوه» اسلام قوانين اقتصادى خود را آنجنان 
تنظيم كرده كه مرد حق هيج كونه بهرهبردارى اقتصادى از زن ندارد. در اين صورت حككونه مى توان مهر را به عنوان قيمت زن 
ياد كرد؟. 

تمك ابت كوو عملا كردا انزائن ان تنوه مرو خارص التضاتف م ع 

من هم قبول دارم كه بسيارى از مردان ايرانى اين طورند» ولى اين جه ربطى به مهر دارد؟ مردان كه نمى كويند ما به موجب 
انتكة مهر بزداختهايمة به نان خود تحكم م ى كنيم: تحكم مرد ايرائى به زن ايرانى ريشةهاى.ديكرئ دارد. بجا به جاى ابنكه 
مردم را اصلاح كنيد» قانون فطرت را خراب مى كنيد و بر مفاسد مىافزاييد؟ در تمام اين كفتهها يكك منظور بيشتر نهفته نيست 
و آن اينكه ايرانى و مشرق زمينى بايد خود را و فلسفة زندكى خود را و معيارهاى انسانى خود را فراموش كند و رنكك و شكل 
اجنبى به خود بكيرد تا بهتر آمادءٌ بلعيده شدن باشد. 

خانم منوجهريان مى كويند: 

«اكر زن از نظر اقتصادى مانند مرد باشدء ديككر جه حاجت است كه ما براى او نفقه و كسوه و مهر قائل شويم؟ همجنانكه هيج 
يكك از اين بيبش بينىها و محكم كارىها در مورد مرد به ميان نمىآ يد در مورد زن هم آن وقت نبايد وجود داشته باشد.). 
لكات سكن زاوف بشكافيم معنىاش اين است: در دورههايى كه براى زن حق مالكيت و استقلال اقتصادى قائل نبودند 
مهر و نفقه مى توانست تا اندازهاى موجه باشد» ولى اككر به زن استقلال اقتصادى داده شود (همجنانكه در اسلام اين استقلال به 
زن داده شده) ديكر نفقه و مهر هيج وجهى ندارد. 

انان كمان كرد وان كه ولاسفة مهن :ايع اث كه دومقابل شلت حتؤف اقسادى رن بولك نه اوارسد ايا تر تود كد 
ايشان مراجعة كوتاهى به آيات قرآن مى كردند و اندكى در بارة تعبيراتى كه قرآن از مهر كرده تأمل مى كردند و فلسفهُ اصلى 
مهر را درمىيافتند و آنكاه از اينكه كتاب آسمانى كشورشان داراى جنين منطق عالى است به خود مى باليدند؟. 

نويسندةٌ «جهل ييشنهاد» در شمارة 89 مجلهٌ زن روز» صفحة الايس از ذكر وضع 
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ناهنجار زن در جاهليت و اشاره به خدمات اسلام در اين راه جنين نوشته است: 

١«جون‏ زن و مرد مساوى آفريده شدهاند» يرداخت بها يا اجرت از طرف يكى به ديكرى منطق و دليل عقلانى ندارد زيرا همان 
كونه كه مرد احتياج به زن دارد» زن هم به وجود مرد نيازمند است و آفرينش آنها را به يكديكر محتاج خلق كرده و دراين 
احتياج هر دوى آنها وضع مساوى دارندء و لذا الزام يكى به دادن وجه به ديكرى بلادليل خواهد بود. و لكن از نظر اينكه 
طلاق در اختيار مرد بوده و زن براى زندكى مشتركك با مرد تأمين نداشته» لذا به زن حق داده شده علاوه بر اعتماد به شخصيت 
زوجء نوعى وثيقه و اعتبار مالى نيز از مرد مطالبه نمايد ...). 

در صفحةٌ ١ل‏ مى كويد: 

«اككر ماد ١١‏ قانون مدنى كه مقرر مىدارد: «مرد مىتواند هر وقت كه بخواهد زن خود را طلاق دهد) اصلاح كردد و 
ظلاق معدية ميا واهونتى هر تتاشدة اساسا صداف وامهى فلسفة وتعودع غود را زوفت عواهه قاد 

از آنجه تاكنون كفتهايم بى يايكى اين سخنان روشن كشت. معلوم شد كه مهرء بها يا اجرت نيست و منطق عقلانى هم دارد. 
هم معلوم شد زن و مرد در احتياج به يكديكر وضع مساوى ندارند و خلقتء آنها را در دو وضع مختلف قرار داده است. 

از همه بىيايهتر اينكه فلسفهٌ مهر را وثيقهُ مالى در مقابل حق طلاق براى مرد ذكر كرده است و مدعى است علت اينكه اسلام 
مهر را مقرر كرده است همين جهت است. 

ازاين كونه اشخاص بايد يرسيد: جرا اسلام حق طلاق را به مرد داد تا زن به وثيقة مالى احتياج بيدا كند؟ بعلاوه» معنى اين 
سخن اين است: علت اينكه بيغمبر اكرم براى زنان خود مهر قرار مىداد اين بود كه مىخواست به آنها در مقابل خودش وثيقة 
مالى بدهدء و علت اينكه در ازدواج على و فاطمه براى فاطمه مهر قرار داد اين بود كه مىخواست براى فاطمه در مقابل على 
يكك وثيقةُ مالى و وسيل اطمينان فكرى بكيرد. 

اكر اينجنين استء يس جرا بيغمبر اكرم زنان را توصيه كرد كه متقابلًا مهر خود را به شوهر ببخشند و براى اين بخشش ياداشها 
ذكر كرد؟ بعلاوه» جرا توصيه كرد كه 
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حتى الامكان مهر زنان زياد نباشد؟ آيا جز اين است كه از نظر بيغمبر اسلام هدية زناشويى مرد به نام مهرء و بخشش مهر يا 
معادل آن از طرف زن به مرد موجب استحكام الفت و علقةُ زناشويى مىشود؟. 


2 


ب 5 َّ 2 ولا عن اده 
اكر نظر اسلام به اين بود كه مهر يكك وثيقةُ مالى باشد» جرا در كتاب اسجاي عر كقع كرو الوا ليلا طدفانين رت يدر 


لام 
4١ 0‏ 


كفت زو نوا النّساءَ صَدَقاتَهنَ وَثبقة)؟. 

كذشته از همة اينهاء نويسندةٌ مزبور ينداشته كه رسم مهر در صدر اسلام همين بوده كه امروز هست. معمول امروز اين است 
كه مهر ببشتر جنبة ذمّه و عهده دارد؛ يعنى مرد مبلغى را طبق عقد و سند به عنوان مهر به عهده مى كيرد و زن معمولًا آن را 
مطالبه نمى كند مككر وقتى كه اختلاف و مشاجرهاى به ميان آيد. اين كونه مهرها مى تواند جنبةُ وثيقه به خود بكيرد. در صدر 
اسلام معمول اين بود كه مرد هرجه به عنوان مهر متعهد مىشدء نقد مى يرداخت. علىهذا به هيج وجه نمىتوان كفت كه نظر 
اسلام از مهر اين بوده كه وثيقهاى در اختيار زن قرار دهد. 

تاريخ نشان مىدهد كه بيغمبر اكرم به هيج وجه حاضر نبود زنى را بدون مهر در اختيار مردى قرار دهد. داستانى با اندكك 
الاوك در كنب شيعه :و ست ا هده است أن اب قرا 


زنى آمد به خدمت ييغمبر اكرم ودر حضور جمع ايستاد و كفت: 


يا رسول الله! مرا به همسرى خود بيذير. 

رسول اكرم در مقابل تقاضاى زن سكوت كردء جيزى نككفت. زن سر جاى خود نشست. 

مردى از اصحاب ياعاسة و كفت 

وير :لك رظانا بل ميد م حافموج. 

ييغمبر اكرم سؤال كرد: 

مهر جنى هى دنقى ؟. 

- هيجى ندارم. 

-اينطور كه نمىشود. برو به خانهدات» شايد جيزى بيدا كنى و به عنوان مهر به اين زن بدهى. 

مرد به خانهاش رفت و بركشت و كفت: 

در خانهام جيزى بيدا نكردم. 
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- بازهم برو بككرد. يكك انككشتر آهنى هم كه بياورى كافى است. 

دومرتبه رفت و بركشت و كفت: انككشتر آهنى هم در خانة ما بيدا نمىشود. من حاضرم همين جامه كه به تن دارم مهر اين زن 
8 : 

بكى اذ اضحات كه او راي شتات كفت: يا وسول الله! به شهدا ابن مرد جامةائ غير از ايخ حامه ندارة. يس نضف ابن جاه 
را مهر زن قرار دهيد. 

بيغمبر اكرم فرمود: اككر نصف اين جامه مهر زن باشد كداميكك بيوشند؟ هر كدام ببوشند ديكرى برهنه مى ماند. خير» اينطور 
نمى شود. 

مرد خواستكار سر جاى خود نشست. زن هم به انتظارء جاى ديكرى نشسته بود. 

مجلس وارد بحث ديكرى شد و طول كشيد. مرد خواستكار حركت كرد برود. رسول اكرم او را صدا كرد: 

ا 

آمد. 

- بكو ببينم قرآن بلدى؟. 

خيك باأودول الله كلقن سوره و فلان سوره را بلدم. 

- مى توانى از حفظ قرائت كنى؟. 

- بلى مى توانم. 

- بسيار خوب؛ درست شد. يس اين زن را به عقد تودر آوردم و مهر او اين باشد كه تو به او قرآن تعليم بدهى. 

مره دست زن غود وا كرفت ورف 

در باب مهر مطالب ديكّرى هست ولى ما سخن را همين جا كوتاه مى كنيم. 
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مهر و نفقه 


اشاره 


نظر اسلام را در بارهٌ مهر و فلسفة مهر بيان كرديم. اكنون نوبت آن است كه مسألةٌ نفقه را مورد بحث قرار دهيم. 

قبلًا بايد بدانيم كه در قوانين اسلامى» نفقه نيز مانند مهر وضع مخصوص به خود دارد و نبايد با آنجه در دنياى غير اسلامى 
فى كتخددنا هى كذزه يكن والسة: 

اكر اسلام به مرد حق مىداد كه زن را در خدمت خود بكمارد و محصول كار و زحمت و بالأخره ثروتى كه زن توليد مى كند 
مال خود بداند؛ علت و فلسفةٌ نفقه دادن مرد به زن روشن بود زيرا واضح است اكر انسانء حيوان يا انسان ديكرى را مورد 
بهرهبردارى اقتصادى قرار دهد ناجار است مخارج زندكى او را نيز تأمين كند. اكر كاريجى به اسب خود كاه و جو ندهد آن 
اسديرائ اوزيار كشى تم كنك 

اما اسلام جنين حقى براى مرد قائل نيست؛ به زن حق داد مالك شود. تحصيل ثروت كند و به مرد حق نداده در ثروتى كه به 
او تعلق دارد تصرف كند؛ و در عين حال بر مرد لازم دانسته كه بودجة خانواده را تأمين كند» مخارج زن و فرزندان و نوكر و 
كلفت و مسكن و غيره را بيردازد» جرا و به جه علتى؟. 

متأسفانه غربمآبهاى ما به هيج وجه حاضر نيستند در بار اين امور ذرهاى فكر كنند؛ جشمها را به روى هم مى كذارند و 
غين التعاداق .را كد كرماوير سسفيياى 
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حقوقى خودشان مى كنند- و البته آن انتقادات صحيح هم هست- اينها در مورد سيستم حقوقى اسلامى ذكر مى كنند. 

واقعاً اكر كسى بكويد نفقة زن در غرب تا قرن نوزدهم جيزى جز جيرهخوارى و نشانة بردكى زن نبوده است راست كفته 
اسبت : ؤززا وق كد ون حوظف يراقداد مجان وإغانة وقد كن عرد را ادارة كقدى مق دالكت اشع ناسل اندلق كدي او دادم 
مى شود از نوع جيرهاى است كه به اسير يا علوفهاى است كه به حيوانات باركش داده مى شود. 

اما اكر قانون بخصوصى در جهان بيدا شود كه ادارةٌ داخلة زندكَى مرد را به عنوان يكك وظيفة لازم ازدوش زن بردارد و به او 
حق تحصيل ثروت و استقلال كامل اقتصادى بدهد» در عين حال او رااز شركت در بودجهٌ خانوادكى معاف كند, ناجار فلسفة 
ديكرى در نظر كرفته و بايد در اطراف آن فلسفه تأمل كرد. 

محجوريت زن فرنكى تا نيمة دوم قرن نوزدهم 

در شرح قانون مدنى ايران تأليف دكتر شايكان. صفحة 81 جنين نوشته شده: 

«استقلالى كه زن در دارايى خود دارد و فقه شيعه از ابتدا آن را شناخته استء در حقوق يونان و رم و _زاين و تا جندى بيش 
هم در حقوق غالب كشورها وجود نداشته؛ يعنى زن مثل صغير و مجنون. محجور واز تصرف در اموال خود ممنوع بوده است. 
ذو الكلينتاة هانق تيك وق كاملاووى تكصينه قرس حر ور دو قانون» يكى در سال و ديكرى در سال ١8/7‏ 
ميلا-دى به اسم قانون مالكيت زن شوهردارء از زن رفع حجر نمود. در ايتاليا قانون 1914 ميلا-دى زن رااز شمار محجورين 
خارج كرد. در قانون مدنى آلمان (1400 ميلادى) و در قانون مدنى سويس (1107 ميلادى) زن مثل شوهر خود اهليت دارد. 
ولى زن شوهردار در حقوق يرتغال و فرانسه هنوز در عداد محجورين استء كو كه قانون 18 فورية 1978 در فرانسه در 


حدودى حجر زن شوهردار را تعديل كرده است.). 


جنانكه ملا-حظه مىفرماييد هنوز يكك قرن نم ىككذرد از وقتى كه اولين قانون استقلال مالى زن در مقابل شوهر ١887(‏ در 
اتكلبتان) در آرويا #صويب شك ونه 
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اصطلاح از زن شوهردار رفع محجوريت شد. 
جرا اروبا ناكهان استقلال مالى داد؟ 


حالا- جطور شد كه در يكك قرن جنين حادثة مهمى رخ داد؟ آيا احساسات انسانى مردان ارويايى به غليان آمد و به ظالمانه 
بودن كار خود يى بردند؟. 

ياسخ اين يرسش رااز ويل دورانت بشنويد. وى در لذات فلسفه صفحة ١88‏ بحثى تحت عنوان «علل» باز كرده است و در آنجا 
به اصطلاح علل آزادى زن را در ارويا شرح مىدهد. 

متأسفانه در آنجا به حقيقت وحشتناكى برمى خوريم. معلوم مىشود زن ارويايى براى آزادى و حق مالكيت خود, از ماشين بايد 
تشكر كند نه از آدمء و در مقابل جرخهاى عظيم ماشين بايد سر تعظيم فرود آورد نه در مقابل مردان ارويايى. آزمندى و 
حرص صاحبان كارخانه بود كه براى اينكه سود بيشترى ببرند و مزد كمترى بدهند قانون استقلال اقتصادى را در مجلس 
انكلستان كذراند. 

ويل دورانت مى كويد: 

«اين وازكونى سريع عادات و رسوم محترم و قديمتر از تاريخ مسيحيت را جكونه تعليل كنيم؟ علت عمومى اين تغيير» فراوانى 
و تعدد ماشين آلات است. «آزادى» زن از عوارض انقلاب صنعتى است .. 

يكك قرن بشن دن الكلستان كان يبذا كردن بر هردان دشوار كشت. اما اعلاتها از آنان من خواست كه زنان و كودكان خود زا 
به كارخانهها بفرستند. كارفرمايان بايد در انديشهُ سود و سهام خود باشند و نبايد خاطر خود را با اخلاق و رسوم حكومتها 
آشفته سازند. كسانى كه ناآ كاه بر «خانه براندازى» توطئه كردند كارخانه داران وطن دوست قرن نوزدهم انكلستان بودند. 
نخستين قدم براى آزادى مادران بزركك ما قانون 1887 بود. به موجب اين قانون» زنان بريتانياى كبير از آن يس از امتياز 
بى سابقهاى برخوردار مىشدند و آن اينكه يولى را كه به دست مىآوردند حق داشتند براى خود نكمّه دارند. اين قانون اخلاقى 
عالى و مسيحى را كارخانه داران مجلس عوام وضع كردند تا بتوانند زنان انككلستان را به كارخانهها بكشانند. از آن سال تا به 
امسال سودجويى مقاومتنايذيرى آنان 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج19 ص: 71١8‏ 

رااز بندكى و جان كندن در خانه رهانيده» كرفتار بندكى و جان كندن در مغازه و كارخانه كرده است.). 

جنانكه ملا-حظه مىفرماييد سرمايه داران و كارخانه داران انكلستان بودند كه به خاطر منافع مادى اين قدم را به نفع زن 


قرآن واستقلال اقتصادى زن 


الام ذو رانو تجهان د نال يبل ابن 'قانوة را كدوائد. و كقت: اللا لال تعدبيث وكا كتتيوا و لطر تصديك يكنا اكمرق: 


١9‏ مردان رااز آنجه كسب مى كنند و به دست مىآورند بهرهاى است و زنان را از آنجه كسب مى كنند و به دست مىآورند 


بهرهداى است. 

قرآن مجيد در آيهُ كريمه همان طورى كه مردان را در نتايج كار و فعاليتشان ذى حق دانستء زنان را نيز در نت نتبِجِة كار و 
جاو مج اء ولأن + , لاه لال قير ع انل + ,لاعس الالال _ قور ع 5 

در آيهُ ديكر فرمود: الِلرَكَالٍ نَِيِبٌ مما ترك الَْالِدَانٍ وَ الْْرَبُونَ وَ لِنََاءٍ نَصِيبٌ مما ترك الْوَالْدَانٍ و الْأفرَبُونَ «؟) يعنى مردان 

رااز مالى كه يدر و مادر ويا خويشاوندان بعد از مردن خود باقى مى كذارند بهرهاى است و زنان را هم از آنجه يدر و مادر و 

خويشاوندان از خود باقى مى ككذارند بهرهداى است. 

اين آيه حق ارث بردن زن را تثبيت كرد. ارث بردن يا نبردن زن تاريخجة مفصلى دارد كه به خواست خدا بعداً ذكر خواهيم 


كرد. عرب جاهليت حاضر نبود به زن ارث بدهدء اما قرآن كريم اين حق را براى زن تثبيت كرد. 
يك مقايسه 


يس قرآن كريم سيزده قرن قبل از ارويا به زن استقلال اقتصادى دادء با اين تفاوت: 
اونا انكيزهاى كه سبب شد اسلام به زن استقلال اقتصادى بدهد جز جنبههاى انسانى و عدالت دوستى والهى اسلام نبوده. در 
آنجا مطالبى از قبيل مطامع كارخانه داران انكلستان وجود نداشت كه به خاطر ير كردن شكم خود اين قانون را 


.)١(‏ نساء/ ؟:”. 

(؟). نساء/ . 
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كذراندند» بعد با بوق و كرنا دنيا را ير كردند كه ما حق زن را به رسميت شناختيم و حقوق زن و مرد را مساوى دانستيم. 
ثانياً اسلام به زن استقلال اقتصادى دادء اما به قول ويل دورانت خانه براندازى نكردء اساس خانوادهها را متزلزل نكرد» زنان را 
عليه شوهران و دختران را عليه يدران به تمرد و عصيان وادار نكرد. اسلام با اين دو آيه انقلاب عظيم اجتماعى به وجود آورد. 
اما آرام و بى ضرر و بى خطر. 

ثالثاً آنجه دنياى غرب كرد اين بود كه به قول ويل دورانت زن رااز بندكى و جان كندن در خانه رهانيد و كرفتار بند كى و 
جان كندن در مغازه و كارخانه كرد؛ يعنى ارويا غل و زنجيرى از دست و ياى زن باز كرد وغل و زنجير ديكرى كه كمتراز 
اولى نبود به دست و ياى او بست. اما اسلام زن را از بندكى و بردكى مرد در خانه و مزارع و غيره رهانيد و با الزام مرد به 
تأمين بودجة اجتماع خانواد كىء هر نوع اجبار و الزامى رااز دوش زن براى تأمين مخارج خود و خانواده برداشت. زن از نظر 
اسلام در عين اينكه حق دارد طبق غريزة انسانى به تحصيل ثروت و حفظ وافزايش آن بيردازد» طورى نيست كه جبر زند كى» 
اورا تحت فشار قرار دهد و غرور و جمال و زيبايى را- كه هميشه با اطمينان خاطر بايد همراه [وى] باشد- از او بكيرد. 

اما جه بايد كرد؛ جشمها و كوشهاى برخى نويسندكان ما بستهتر از آن است كه در بارهٌ اين حقايق مسلم تاريخى و فلسفى 


انتقاد و ياسخ 


«قانون مدنى ما از يكك سو مرد را وامىدارد كه به زن خود نفقه بدهد يعنى جامه. خوراكك و مسكن وى را آماده كند. 
همجنانكه مالك اسب و استر بايد براى آنان خوراكك و مسكن فراهم آورد, مالكك زن نيز بايد اين حد اقل زندكى را در 
دسترس او بككذارد. ولى از سوى ديكر معلوم نيست جرا مادة ١٠‏ قانون مدنى مقرر مىدارد كه در عدهٌ وفات» زن نفقه ندارد 
و حال آنكه در هنكام مركك شوهرء زن به ملاطفت و تسليت احتياج دارد و مىخواهد به محض از دست دادن مالكك خود 
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بريشان روزكار و آشفته خاطر نشود. ممكن است بككوبيد: شما كه دم از آزادى مى زنيد و مى خواهيد در همه جا با مرد يكسان 
باشيد» جرا در اينجا مىخواهيد بازهم زن بنده و جيرهخوار مرد باشد و جشم داشته باشد كه يس از وى نيز اين بندكى و 
جيرهخوارى ادامه يابد؟ ما در ياسخ مى كوييم: مطابق همان فلسفةُ بردكى زن كه طرح اين قانون مدنى بر يايةُ آن ريخته شده 
استء خوب بود كه به قول سعدى «مالكان تحريرا يس از خود نيز نفقه را براى زن مقرر مىداشتند و قانون هم اين موضوع را 
رعايت مى كرد.). 

ما ازاين نويسنده مىيرسيم كه از كجاى قانون مدنى و از كجاى قانون اسلام (يا به قول شما فلسفةٌ بردكى زن) شما استنباط 
كرديد كه مرد مالكك زن است و علت نفقه دادن مرد مملوك بودن زن است؟ اين جطور مالكى است كه حق ندارد به 
مملوكك خود بكويد اين كاسة آب رابه من بده؟ اين جطور مالكى است كه مملوكش هر كارى بكند به خودش تعلق دارد نه 
به مالكك؟ اين جطور مالكى است كه مملوكش در كوجكترين قدمى كه براى او بردارد- ار دل خودش بخواهد- حق دارد 
مطالبة مزد بكند؟ اين حطور مالكى است كه حق ندارد به مملوكك خودش تحميل كند كه بجداى را كه در خانةٌ مالك خود 
زاييدهاست مجان شر وعد 

ثانياً مكّر هركس نفقه خور كسى بود مملوكك اوست؟ از نظر اسلام و هر قانون ديكرى فرزندان؛ واجب النفقة يدر يا يدر و 
مادرند. آيا اين دليل است كه همة قوانين جهان فرزندان را مملوكك يدران مىدانند؟ در اسلام يدر و مادراكر فقير باشند 
واجب النفقةُ فرزند مى باشند بدون اينكه فرزند حق تحميلى به آنها داشته باشد. يس آيا بايد بكوييم اسلام يدران و مادران را 
مملوكك فرزندان خود شناخته است؟. 

ثالذا اذ كمه مهو ابح اث كدي كزين جر انفقة ون درعنة وقاكواجن تست هرشووض كدون درارن وقق كه شوهر 
خود رااز دست مىدهد بيشتر به يول شوهر احتياج دارد؟. 

مثل اين امست كه اين نويسندة كرامى در اروباى صد سال بيش زئد كى مى كند. 

ملا-كك نفقه دادن مرد به زن احتياج زن نيست. اككر از نظر اسلام زن در مدتى كه با شوهر خود زندكى مى كند حق مالكيت 
نمىداشتء اين مطلب درست بود كه بعد از مردن شوهر بلافاصله وضع زن مختل مىشود. ولى [با توجه به] قانونى كه به زن 
حق 
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مالكيت داده است و زنان به واسطة تأمين شدن از جانب شوهران هميشه ثروت خود را حفظ مى كنند» جه لزومى دارد كه يس 
از بهم خوردن آشيانة زندكى بازهم تا مدتى نفقه بككيرند؟ نفقه حق زينت بخشيدن به آشيانة مرد است. يس از خرابى آشيانه 


لزومى ندارد كه اين حق براى زن ادامه بيدا كند. 


سه نوع نفقه 


در اسلام سه نوع نفقه وجود دارد: 

نوع اول نفقهاى كه مالكك بايد صرف مملوكك خود بكند. مخارجى كه مالكك حيوانات براى آنها مى كندء از اين قبيل است. 
ملاك اين نوع نفقه مالكيت و مملوكيت است. 

نوع دوم نفقهاى است كه انسان بايد صرف فرزندان خود در حالى كه صغير يا فقيرند ويا صرف يدر و مادر خود كه فقيرند 
بنمايد. ملاكك اين نوع نفقه مالكيت و مملوكيت نيستء بلكه حقوقى است كه طبيعتاً فرزندان بر به وجودآورندكان خود يبدا 
مى كنند و حقوقى است كه يدر و مادر به حكم شركت در ايجاد فرزند و به حكم زحماتى كه در دورة كودكى فرزند خود 
متحمل شدهاند بر فرزند بيدا مى كنند. شرط اين نوع از نفقه» ناتوان بودن شخص واجب النفقه است. 

نوع سوم نفقهاى است كه مرد در مورد زن صرف مى كند. ملاكك اين نوع از نفقه نه مالكيت و مملوكيت است و نه حق طبيعى 
به مفهومى كه در نوع دوم كفته شد و نه عاجز بودن و ناتوان بودن و فقير بودن زن. 

زن فرضاً ميليونر و داراى درآمد سرشارى باشد و مرد ثروت و درآمد كمى داشته باشد؛ بازهم مرد بايد بودجة خانوادكى و از 
آن جمله بودجة شخصى زن را تأمين كند. 

فرق ديكرى كه اين نوع از نفقه با نوع اول و دوم دارد اين است كه در نوع اول و دوم اككر شخص از زير بار وظيفه شانه خالى 
كند و نفقه ندهد كناهكار است اما تخلف وظيفه به صورت يكك دين قابل مطالبه و استيفا درنمىآيد يعنى جنب حقوقى ندارد. 
ولى در نوع سوم اكر از زير بار وظيفه شانه خالى كندء زن حق دارد به صورت يكك امر حقوقى اقامة دعوا كند و در صورت 
اثبات از مرد بككيرد. ملاكك اين نوع از نفقه جيست؟ ان شاء الله در مقالةُ آينده در باره آن بحث خواهيم كرد. 
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آيا زن امروز مهر و نفقه نمى خواهد؟ 


اشاره 


كفتيم از نظر اسلام تأمين بودجة كانون خانوادكىء از آن جمله مخارج شخصى زن به عهدة مرد است. زن از اين نظر 
مسئوليتى ندارد. زن فرضاً داراى ثروت هنككفتى بوده و جندين برابر شوهر دارايى داشته باشدء ملزم نيست در اين بودجه 
شركت كد 

شركت زن در اين بودجه. جه از لحاظ يولى كه بخواهد خرج كند و جه از لحاظ كارى كه بخواهد صرف كندء اختيارى و 
وابسته به ميل و ارادة خود اوست. 

از نظر اسلام با اينكه بودجة زندكى زن جزء بودجة خانوادكى و بر عهدة مرد استء مرد هيج كونه تسلط اقتصادى و حق 
بهرهبردارى از نيرو و كار زن ندارد؛ نمىتواند او را استثمار كند. نفقهٌ زن ازاين جهت مانند نفقهُ يدر و مادراست كه در 
موارد خاصى بر عهدةٌ فرزند است اما فرزند در مقابل اين وظيفه كه انجام مىدهد هيج كونه حقى از نظر استخدام يدر و مادر 
بيدا نمى كند. 


رعايت جانب زن در مسائل مالى 


اسلام به شكل بىسابقهاى جانب زن را در مسائل مالى و اقتصادى رعايت كرده است. از طرفى به زن استقلال و آزادى كامل 
اقتصادى داده و دست مرد را از مال و كار او كوتاه كرده و حق قيمومت در معاملات زن را- كه در دنياى قديم سابقة ممتد 
دارد و 
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در ارويا تا اوايل قرن بيستم رايج بود- از مرد كرفته استء و از طرف ديككر با برداشتن مسئوليت تأمين بودجة خانوادكى از 
دوش زنء او رااز هر نوع اجبار و الزام براى دويدن به دنبال يول معاف كرده است. 

غر ب يرستان آنككاه كه مىخواهند به نام حمايت از زن از اين قانون انتقاد كنند» جارهاى ندارند از اينكه به يكك دروغ شاخدار 
متوسل شوند. اينها مى كويند: فلسفةٌ نفقه اين است كه مرد خود را مالكك زن مىداند واو رابه خدمت خود مى كمارد. همان 
طورى كه مالكك حيوان ناجار است مخارج ضرورى حيوانات مملوك خود را بيردازد تا آن حيوانات بتوانند به او سوارى 
بدهند و برايش باركشى كنندء قانون نفقه هم براى همين منظور حد اقل بخورنمير را براى زن واجب كرده است. 

اكر كسى قانون اسلام را در اين مسائل از آن جهت مورد حمله قرار دهد كه اسلام بيش از حد لازم زن را نوازش كرده و مرد 
را زير بار كشيده واو را به صورت خدمتكار بىمزد و اجرى براى زن در آورده استء بهتر مىتواند به ايراد خود آب و رنكك 
و سر و صورتى بدهد تا اينكه به نام زن و به نام حمايت زن براين قانون ايراد بكيرد. 

حقيقت اين است كه اسلام نخواسته به نفع زن و عليه مرد يا به نفع مرد و عليه زن قانونى وضع كند. اسلام نه جانبدار زن است 
ونه جانبدار مرد. اسلام در قوانين خود سعادت مرد و زن و فرزندانى كه بايد در دامن آنها يرورش يابند و بالأخره سعادت 
جامعة بشريت را در نظر كرفته است. اسلام راه وصول زن و مرد و فرزندان آنها و جامعة بشريت را به سعادت» در اين مى بيند 
كه قواعد و قوانين طبيعت و اوضاع و احوالى كه به دست توانا و مدبر خلقت به وجود آمده ناديده كرفته نشود. 

همجنانكه مكرر كفتهايم اسلام در قوانين خود اين قاعده را همواره رعايت كرده است كه مرد مظهر نياز و احتياج و زن مظهر 
بىنيازى باشد. اسلام مرد را به صورت خريدار و زن را به صورت صاحب كالا مىشناسد. از نظر اسلام در وصال و زندكَى 
مشتركك زن و مردء اين مرد است كه بايد خود را به عنوان بهره كير بشناسد و هزينة اين كار را تحمل كند. زن و مرد نبايد 
فراموش كنند كه در مسألة عشقء از نظر طبيعت دو نقش جداكانه به عهدة آنها واكذار شده است. ازدواج هنكامى داوق 
مستحكم و لذ تبخش است كه زن و مرد در نقش طبيعى خود ظاهر شوند. 

علت ديككر كه براى لزوم نفقَه زن بر مرد در كار است اين است كه مسئوليت و رنج وزحمات طاقتفرساى توليد نسل از 
لحاظ طبيعت به عهدهٌ زن كذاشته شده است. 

آنجه 
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دراين كار از نظر طبيعى به عهدهُ مرد است يكك عمل لذ تبخش آنى بيش نيست. 

اين زن است كه بايد اين بيمارى ماهانه را (در غير ايام كودكى و بيرى) تحمل كندء سنكينى دورة باردارى و بيمارى 
مخصوص اين دوره را به عهده بكيرد» سختى زايمان و عوارض آن را تحمل نمايد» كودك را شير بدهد و يرستارى كند. 
انتها همةاز ترون بدتق يز عضلاتى زن ام ى كاهذه توانايى أو ودر كنان و كسب كاهش مى دهيد ابتهاست كدذا كر بنا شود 
قانون» زن و مرد رااز لحاظ تأمين بودجه زندكى در وضع مشابهى قرار دهد و به حمايت زن برنخيزد» زن وضع رقت بارى 


يبدا خواهد كرد. و همينها سبب شده كه در جاندارانى كه به صورت جفت زندكى مى كنند» جنس نر همواره به حمايت 


جنس ماده برخيزد او را در مدت كرفتارى توليد نسل در خوراك و آذوقه كمكك كند. 

بعلاوه زن و مرد از لحاظ نيروى كار و فعاليتهاى خشن توليدى و اقتصادىء مشابه و مساوى آفريده نشدهاند. اكر بناى بيكانكى 
باشد و مرد در مقابل زن قد علم كند و به او بككويد ذرهاى از درآمد خودم را خرج تو نم ىكنم؛ هرك زن قادر نيست خود را 
به ياى مرد برساند. 

كذشته از اينها و از همه بالاتر اينكه احتياج زن به يول و ثروت از احتياج مرد افزونتر است. تجمل و زينت جزء زندكى زن و 
از احتياجات اصلى زن است. آنجه يكك زن در زندكى معمولى خود خرج تجمل و زينت و خودآرايى م ىكند برابر است با 
مخارج جندين مرد. ميل به تجمل به نوبت خود ميل به تنوع و تفنن را در زن به وجود آورده است. براى يكك مرد يكك دست 
لباس تا وقتى قابل يوشيدن است كه كهنه و مندرس نشده استء اما براى يكك زن جطور؟ براى يكك زن تا وقتى قابل يوشيدن 
است كه جلوةٌ تازهاى به شمار رود. اى بسا كه يكك دست لباس يا يكى از زينت آلاست براى زن ارزش بيش از يكك بار 
يوشيدن را نداشته باشد. توانايى كار و كوشش زن براى تحصيل ثروت از مرد كمتر استء اما استهلاكك ثروت زن به مراتب از 
موف اروك اق 

بعلاوه زن باقى ماندن زنء يعنى باقى ماندن جمال و نشاط و غرور در زن» مستلزم آسايش بيشتر و تلاش كمتر و فراغ خاطر 
زيادترى است. ار زن مجبور باشد مانند قر ذاتما ذو تاؤن ود كوش وان شال دوين بولك در ] وود أشن عرو وش ان 
هم مى شكندء جينها و كرههايى كه كرفتاريهاى مالى به جهره و ابروى مرد انداخته است در جهره و ابروى او ييدا خواهد شد. 
مكرر شنيده شده است زنان غربى كه بيجارهها در 
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كار كاهياو كاكاندها واذازوها الخاراك عؤذن سداحدية رزو ود كن ف شزقن رادا عن مين اتكدزق كه اما شن 
خاطر ندارد» فرصتى نخواهد يافت كه به خود برسد و مايهُ سرور و بهجت مرد نيز واقع شود. 

لذا نه تنها مصلحت زن, بلكه مصلحت مرد و كانون خانوادكى نيز در اين است كه زن از تلاشهاى اجبارى خرد كنندة معاش 
معاف باشد. مرد هم مى خواهد كانون خانوادكى براى او كانون آسايش و رفع خستكى و فراموشخانة كرفتاريهاى بيرونى 
باشد. زنى قادر است كانون خانوادكى را محل آسايش و فراموشخانةٌ كرفتاريها قرار دهد كه خود به اندازهُ مرد خسته و كوفتة 
كار بيرون نباشد. واى به حال مردى كه خسته و كوفته يا به خانه بككذارد و با همسرى خستهتر و كوفتهتر از خود روبرو شود. 
لهذا آسايش و سلامت و نشاط و فراغ خاطر زن براى مرد نيز ارزش فراوان دارد. 

سرٌ اينكه مردان حاضرند با جان كندن يول درآورند و دو دستى تقديم زن خود كنند تا او با كشاده دستى خرج سر و بر خود 
كند اين است كه مرد نياز روحى خود را به زن دريافته است؛ دريافته است كه خداوند زن را ماية آسايش و آرامش روح او 
ران 3اذه أت (وَ جَعَلَ مما رَوْجَهًا لين كن إِلَنا) ٠١‏ دريافته است كه هر اندازه موجبات آسايش و فراغ خاطر همسر خود را 
فراهم كند غير مستقيم به سعادت خود خدمت كرده است و كانون خانوادكى خود را رونق بخشيده است؛ دريافته است كه از 
دو همسر لازم است لااقل يكى مغلوب تلاشها و خستكيها نباشد تا بتواند آرامش دهندة روح ديكرى باشدء و در اين تقسيم 
كار آن كه بهتر است در معركة زندكى وارد نبرد شود مرد است و آن كه بهتر مىتواند آرامش دهنده روح ديكرى باشد زن 
است. 

زن از جنبة مالى و مادى نيازمند به مرد آفريده شده است و مرد از جنبهُ روحى. زن بدون اتكاء به مرد نمى تواند نيازهاى 


اتكاء او معين كرده است. 
زن اكر بخواهد آنطور كه دلش مىخواهد با تجمل زندكَى كند, اكر به همسر قانونى خود متكى نباشد به مردان ديكر متكى 


خواهد شد. اين همان وضعى است كه مع الاسف نمونههاى زيادى بيدا كرده و رو به افزايش است. 


.184 اعراف/‎ .)١( 
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مردان شكارجى اين نكته را دريافتهاند و يكى از علل تبليغ عليه نفقة زن بر شوهر همين است كه احتباج فراوان زن به يول اكر 
از شوهر بريده شود زن به آسانى به دامن شكارجى خواهد افتاد. 

اكر در فلسفةٌ حقوقهاى كزافى كه در مؤسسات به خانمها يرداخته مى شود دقت كنيد» مفهوم عرض مرا بهتر در خواهيد يافت. 
شكك نداشته باشيد كه الغاء نفقه موجب ازدياد فحشا مىشود. 

جكونه براى يكك زن مقدوراست كه حساب زندكى خود رااز مرد جدا كند و آنككاه بتواند خود را جنانكه طبيعتش اقتضا 
ف كه ادارة ك0 

حقيقت را اكر بخواهيد. فكر الغاء نفقه از طرف مردانى هم كه از تجمل و اسراف زنان به ستوه آمدهاند تقويت مىشوه؛ اينها 
مى خواهند با دست خودٍ زن و به نام آزادى و مساواتء انتقام خود را از زنان اسرافكار و تجمل يرست بككيرند. 

ويل دورانت در لذات فلسفه يس از آن كه تعريفى از ازدواج نوين به اين صورت مى كند: «زناشويى قانونى با جلو كيرى 
قانونى از حمل و با حق طلاق وابسته به رضايت طرفين و نبودن فرزند و نفقه) مى كويد: 

«زنان تجم ل يرست طبقة متوسط سبب خواهند شد كه به زودى انتقام مرد زحمتكش از تمام جنس زن كرفته شود. ازدواج 
كان غير خواهد كرد كه دويكر وتان بيكارى كه فقط مايه زينت و وحشت خانههاى يرخرج بودند وجود نخواهند داشت. 
مردان از زنان خود خواهند خواست كه خود مخارج خود را دربياورند. 

زناشويى دوستانه (ازدواج نوين) حكم م ىكند كه زن بايد تا هنكام حمل كار كند. 

در اينجا نكتهاى هست كه موجب تكميل آزادى زن خواهد شد و آن اينكه از اين به بعد بايد خود خرج خود را از اول تا آخر 
بيردازد. انقلاب صنعتى نتايج بيرحمانة خود را (در بارة زن) ظاهر مىسازد. زن بايد در كارخانه با شوهر خود كار كند. زن به 
جاى آنكه در اثاق خلوتى بنشيند و مرد را ناكزير سازد كه براى جبران بى حاصلى او دو برابر كار كندء بايد در كار و ياداش و 
حقوق و تكاليف با او برابر باشد.» 
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آنكاه به صورت طنز مى كويد: (معنى آزادى زناين است). 
دولت به جاى شوهر 


اين جهت كه وظايف طبيعى زن در توليد نسل ايجاب مى كند كه زن از نقطه نظر مالى و اقتصادى نقطة اتكايى داشته باشد» 
مطلبى نيست كه قابل انكار باشد. 


در اروياى امروز افرادى هستند كه طرفدارى از آزادى زن رابه آنجا رساندهاند كه از با كشت دورة «مادرشاهى) و طرد يدر 
به طور كلى از خانواده دم مى زنند. به عقيدة اينها با استقلال كامل اقتصادى زن و تساوى او در همه شئون با مرد در آينده 
نذا عقني زائل شاعته غواهة شد وزراق فسطة ان خاتواده عدزق خواهل شد 

دفي مال فق انزالكولك روفرف بم عسل كدعاسي بلذ و عوك واردما لذ كلاقطس بحاغيت انكو ليد رودن يات 
تشكيل عائله بدهند و همه مسئوليتها را به عهده بككيرند» يول و مساعده بدهد تا از باردارى جل وكيرى نكنند و نسل اجتماع 
منقطع نككردد؛ يعنى زن خانواده كه در كذشته نفقه خور و به قول اعتراض كنند كان مملوك مرد بوده استء از اين به بعد نفقه 
خور و مملوك دولت باشد؛ وظايف و حقوق يدر به دولت منتقل كردد. 

اق كاشن افرادئ كه تيشه بزذاشته كو ركوزانة شان استوار كانوة مقدس خانواد كق مانراك كلاب اسان قوانيق مقس اسماق 
بنيان شده است- خراب مى كنند» مى توانستند به عواقب كار بينديشند و شعاع دورترى را ببينند. 

برتراند راسل در كتاب زناشويى و اخلاق فصلى تحت عنوان «خانواده و دولت» باز كرده است. در آنجا يس از آن كه در بار 
بعضى دخالتهاى فرهنكى و بهداشتى دولت در باره كودكان بحثى مى كند. مى كويد: 

تظاهرا كزى تماكده كن بدوعلت وحودق بيولوزيكك خود رااز دست بدهد ... يكك عامل روسك سرك در ره دوم 
است و آن تمايل زنان به استقلال مادى است. 

لتاني كناون راف دا اوهد فقوي لفررع انا هتاه هودن اتكالاة زناة سا هل انود يفن انا مده اف و اوس 
امتيازات قانونى» در رقابت براى مشاغل عقب مىمانند ... براى زنان متأهل دو راه است كه استقلال اقتصادى خود را حفظ 
كنند: يكى آن است كه در مشاغل خود باقى بمانند و لازمةٌ اين فرض اين است كه 
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يرستارى اطفال خود را به يرستاران مزدبككير واكذار كنند و بالنتيجه كود كستانها و يرورشكاهها توسعة زيادى خواهد يافت و 
نتيجة منطقى اين وضع اين است كه از لحاظ روانشناسى براى كودكك نه يدرى وجود خواهد داشت نه مادرى. راه ديكر آن 
الست كه به زان جوان مساعدواى بيرذازتك كه خخوداشان از اطفال نكهدارى كتتد. 

طريقة اخير به تنهايى مفيد نبوده و بايد با مقررات قانونى مبتنى بر استخدام مجدد مادر يس از آن كه طفلش به سن معينى 
رسيد تكميل شود. اما اين طريقه اين امتياز را دارد كه مادر مى تواند خود طفلش را بزركك كند بدون اينكه براى اين امر تحت 
تعلق حقارتآور مردى قرار كيرد ... با فرض تصويب جنين قانونى بايد انتظار عكس العمل آن را بر روى اخلاق فاميل داشت. 
قانون ممكن است مقرر دارد كه مادر طفل نامشروع حق مساعده ندارد و يا اينكه در صورت وجود دلايلى حاكى از زناى مادر 
مساعده به يدر خواهد رسيد. در اين صورت بليس محلى موظف خواهد بود كه رفتار زنان متأهل را تحت نظر بككيرد. اثرات 
اين قانون جندان درخشان نخواهد بودء ولى اين خطر را دارد كه در ذائقة كسانى كه موجد اين تكامل اخلاقى بودهاند جندان 
خوشايند واقع نشود. بالنتيجه مىتوان احتمال داد كه دخالتهاى يليس در اين باره قطع شده و حتى مادرهاى اطفال نامشروع از 
مساعده برخوردار شوند. در اين صورت وظيفةُ اقتصادى يدر در طبقات كاركر بكلى از ميان رفته و اهميتش بيش از سككها و 
كربهها براى اولادشان نخواهد بود ... تمدن يا لااقل تمدنى كه تاكنون توسعه يافته متمايل به تضعيف احساسات مادرى است. 
محتملًا براى حفظ تمدنى كه تحول و تكامل زيادى يافته لازم خواهد شد به زنان براى باردارى آن قدر يول بدهند كه آنان در 
اين كار نفع مسلمى بيابند. در اين صورت لازم نيست كه تمام زنان يا اكثريتشان شغل مادرى را بركزينند» اين هم شغلى جون 
مشاغل ديكر كه زنان آن را با جديت و وقوف كامل استقبال خواهند كرد. اما تمام اينها فرضياتى بيش نيست و منظورم اين 


است كه نهضت زنان باعث زوال خانوادة يدرشاهى است كه از ما قبل تاريخ نمايندة بيروزى مرد بر زن بوده است. جانشين 
شدن دولت به جاى يدر در مغرب زمين كه با آن مواجه هستيم» يبشرفتى شمرده مى شود 1 

الغاء نفقَهُ زن (به قول اين آقايان: استقلال مادى زنان) طبق كفتههاى بالا نتايج و 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج19. ص: 771 

آثار ذيل را خواهد داشت: 

سقوط و طرد يدر از خانواده و لااقل از اهميت افتادن يدر و بازكشت به دورة مادرشاهى» جانشين شدن دولت به جاى يدر و 
مساعده و نفقه كرفتن مادران از دولت به جاى يدرء تضعيف احساسات مادرىء در آمدن مادرى از صورت عاطفى به صورت 
شغل و كار و كسب. 

بديهى است كه نتيجة همه اينها سقوط كامل خانواده است كه قطعاً مستلزم سقوط انسانيت است. همه جيز درست خواهد شد 
و فقط يكك جيز جاى خالى خواهد داشت و آن سعادت و مسرت و برخوردارى از لذات معنوى مخصوص كانون خانوادكَى 


ا 

به هر حال منظورم اين است كه حتى طرفداران استقلال و آزادى كامل زن و طرد يدر از محيط خانواده» وظيفة طبيعى زن را 
در توليد نسل مستلزم حقى و مساعدهاى و احياناً مزد و كرايهاى مىدانند كه به عقيدة آنها دولت بايد اين حق را ببردازد» بر 
خلاف مرد كه وظيفةُ طبيعى او هيج حقى را ايجاب نم ىكند. 

در قوانين كا ركرى جهان حد اقل مزدى كه براى يكك مرد قائل مىشوند» شامل زند كى زن و فرزندانش نيز مى شود؛ يعنى 


قوانين كا ركرى جهان حق نفقةٌ زن و فرزند رابه رسميت مى شئاسد. 
آيا اعلامية جهانى حقوق بشر به زن توهين كرده است؟ 


در اعلامية جهانى حقوق بشرء ماده 2737 بنك ”7 جنين [مده است: 

«هركس كه كار مى كند به مزد منصفانه و رضايت بخشى ذى حق مى شود كه زندكى او و خانوادهاش را موافق شئون انسانى 
تأميد 'كتادرا. 

در ماده 210 بند ١‏ مى كويد: 

«هركس حق دارد كه سطح زندكانى او سلامت و رفاه خود و خانوادهاش رااز حيث خوراك و مسكن و مراقبتهاى طبى و 
خدمات لازم اجتماعى تأمين كند.) 
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در اين دو ماده ضمنتاً تأييد شده است كه هر مردى كه عائلهاى تشكيل مىدهد بايد متحمل مخارج و نفقةُ زن و فرزندان خود 
بشود؛ مخارج آنها جزء مخارج لازم و ضرورى آن مرد محسوب مى شود. 

اعلامية حقوق بشر با اينكه تصريح م ىكند كه زن و مرد داراى حقوق مساوى مىباشندء نفقه دادن مرد به زن را با تساوى 
حقوق زن و مرد منافى ندانسته است. 

علىهذا كسانى كه همواره به اعلامية حقوق بشر و تصويب آن در مجلسين استناد مى كنندء بايد مسألة نفقه را يكك مسألة 
خاتمه يافته تلقى كنند. و آيا غرب يرستانى كه به هر جيزى كه رنكك اسلامى دارد نام ارتجاع و تأخر مىدهندء به خود اجازه 


از اين بالاتر اينكه اعلامية حقوق بشر در ماده بيست و ينجم جنين مى كُويد: 

«هركس حق دارد كه در موقع بيكارى» بيمارى» نقص اعضاءء بي وكىء ييرى يا در تمام مواردى كه به علل خارج از ارادةُ انسان 
وسايل امرار معاش از دست رفته باشد, از شرايط آبرومندانة زندكى برخوردار شود.). 

در اينجا اعلاميةُ حقوق بشر كذشته از اينكه از دست دادن شوهر را به عنوان از دست دادن وسيلةٌ معاش براى زن معرفى كرده 
استء بي وكى را در رديف بيكارىء بيمارى» نقص اعضاء ذكر كرده است؛ يعنى زنان را در رديف بيكاران و بيماران و ييران و 
افراد ناقص الاعضاء ذكر كرده است. آيا اين يكك توهين بزركك نسبت به زن نيست؟ 

مسلماً اكر در يكى از كتابها يا دفترجههاى قانونى مشرق زمين جنين تعبيرى يافت مىشدء فرياد اعتراض به آسمان بلند بود. 
همجنانكه نظير آن را در مورد بعضى قوانين ايران خودمان ديديم. 

اما يكث انسان واقع بين كه تحت تأثير هو و جنجال نباشد و تمام جوانب را ببيند» مىداند كه نه قانون خلقت كه مرد را يكى از 
وسايل معاش زن قرار داده و نه اعلاميه حقوق بشر كه «بي وكّى» را به عنوان از دست دادن وسيلةٌ معيشت ياد كرده است و نه 
قانون اسلام كه زن را واجب النفقه مرد شمرده استء هيج كدام به زن توهين نكردهاند» جون اين يكك جانب قضيه است كه 
زن نيازمند به مرد آفريده شده است و مرد نقطة 
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اتكاء زن شمرده مى شود. 

قانون خلقت برائ اينكه زن و هرد را بهتر و يبشتر به يكديكر بييوندد و كانون خانواد كى راد كه يايةٌ اصلى سعادث نشر اسث- 
استوارتر سازد» زن و مرد را نيازمند به يكديكر آفريده است. اكر از جنبة مالى مرد را نقطة اتكاء زن قرار داده استء از جنبة 
آسايش روحى زن را نقطةٌ اتكاء مرد قرار داده است. اين دو نياز مختلفء بيشتر آنها را به يكديكر نزديكك و متحد مى كند. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج219 ص: 77١‏ 
اشاره 


3 اسلام ناهمواريهاى ارث زن را اصلاح كرد. 

* وضع ارثى زن معلول مهر و نفقه است نه علت آن. 

* اكر تنها جنبةُ اقتصادى مطرح بودء اسلام تفاوتى ميان ارث زن و مرد قائل نمى شد. 

* دو برابر شدن ارث مرد به خاطر تحميلى است كه از جهات ديكر بر بودجةٌ مرد وارد شده است. 


فقه وحقوق (مجموعه آثار)ء ج219 ص: رخفا 
مسألة ارث 


اشاره 


دنياى قديم يا به زن اصلًا ارث نمىداد و يا ارث مىداد اما با او مانند صغير رفتار م ىكرد يعنى به او استقلال و شخصيت 
حقوقى نمىداد. ايان در بعضى از قوانين قديم جهان كر به دختر ارث مىدادند به فرزندان او ارث نمىدادند» بر خالاف يسر 
كه هم خودش مى توانست ارث ببرد و هم فرزندان او مى توانستند وارث مال وير كه يشوكد, ودر بعضى از قوانين ديكر 
جهان كه به زن مانند مرد ارث مىدادند» نه به صورت سهم قطعى و به تعبير قرآن اتْصِيباً مَفْوُوضاً» بود بلكه به اين صورت بود 
كه به مورث حق مىدادند كه در بارهُ دختر خود نيز اكر بخواهد وصيت كند. 

تاريخْحِهُ ارث زن طولاا-نى است. محققين و مطلعين» بحثهاى فراوانى كرده و نوشتههاى زيادى دن أخهار كتاشعهاند. ارو 
نمى بينم به نقل كفتهدها و نوشتههاى آنها ببردازم. خلاصهاش همين بود كه ذكر شد. 


علل محروميت زن ازارث 


علت اصلى محروميت زنان از ارث» جل وكيرى از انتقال ثروت خانوادهاى به خانوادة ديكر بوده است. طبق عقايد قديمى نقش 
مادر در توليد فرزند ضعيف است؛ مادران فقط ظروفى هستند كه در آن ظرفها نطفة مردان يرورش مىيابد و فرزند به 
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وجود مىآيد. ازاين رو معتقد بودند كه فرزندزاد كان يسرى يكك مرد. فرزندان او و جزء خانوادة او هستند و اما فرزندزاد كان 
دخترى او فرزندان او و جزء خانوادة او نيستندء بلكه جزء خانوادةُ يدر شوهر دختر محسوب مىشوند. روى اين حساب اكر 
دختر ارث ببرد و بعد ارث او به فرزندان او منتقل شود» سبب مىشود كه ثروت يكك خانواده به يكك خانوادة بيكانه منتقل 
كردد. 

در كتاب ارث در حقوق مدنى ايران تأليف مرحوم دكتر موسى عميد» صفحة 4 يس از آن كه مى كويد: در دورههاى قديم؛ 
مذهب اساس خانوادهها را تشكيل مىداده نه علقهُ طبيعى» مى كُويد: 

«رياست مذهبى در اين خانواده (يدرشاهى) با يدر بزركك خانواده بود و يس از او اجراى مراسم و تشريفات مذهب خانوادكى 
فقط به واسطهٌ اولا-د ذكور از نسلى به نسل بعد منتقل مىشد و بيشينيان مردان را فقط وسيلة ابقاى نسل مىدانستند و يدر 
خانواده جنانكه حياتبخش يسر خويش بود. همجنين عقايد و رسوم دينى خود وحق نكّه داشتن آتش و خواندن ادعية 
مخصوصة مذهبى را نيز بدو انتقال مىداد» جنانكه در وداهاى هند و قوانين يونان و رم مسطور است كه قَوةٌ توليد منحصر به 
مردان است و نتيجة اين عقيده كهن اين شد كه اديان خانوادكى به مردان اختصاص يابد و زنان را بىواسطة يدر يا شوهر هيج 
كونه دخالتى در امر مذهب نبوده ... وجون در اجراى مراسم مذهبى سهيم نبودند از ساير مزاياى خانواد كى نيز قهراً بى بهره 
بودند» جنانكه بعدها كه وراثت ايجاد شد زنان ازاين حق محروم شدند.). 

محروميت زد از ارث علل ديكر نيز داشت استء از آن جمله ضعف قدرت سربازى زن است. آنجا كه ارزشها بير اساس 
قهرمانيها و يهلوانيها بود و يكى مرد جنككى را به از صد هزار آدم ناتوان مىدانستند» زن را به خاطر عدم توانايى بر انجام 
عمليات دفاعى و سربازى از ارث محروم مى كردند. 

عرب جاهليت از همين نظر مخالف ارث بردن زن بود وتاياى مردى- و لو در طبقات بعدى- در ميان بودء به زن ارث 
نمى داد. لهذا وقتى كه آي ارث نازل شد و تصريح كرد به اينكه: كال تدب يما ترك الالان ا 3 نظاو اميت 
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الأركان و الألرزوة مك قل ينه ا5 كت تعديا قتروفاه والاباعة نعضي اغراف شد الفانا را فاوقاسي ادر سقاة بع كايت: 
شاعر معروف عربء مرد واز او زنى با جند دختر باقى ماند. يسرعموهاى او همه دارايى او را تصرف كردند و جيزى به زن و 
فرزندان او ندادند. زن او شكايت نزد رسول اكرم برد. رسول اكرم آنها را احضار كرد. آنها كفتند: 

زن كه قادر نيست سلاح بيوشد ودر مقابل دشمن بايستدء اين ما هستيم كه بايد شمشير دست بككيريم واز خودمان وازاين 
زنها دفاع كنيم» يس ثروت هم بايد متعلق به مردان باشد. ولى رسول اكرم حكم خدا را به آنها ابلاغ كرد. 

ارث يسرخوانده 

اعراب جاهليت كاهى كسى را يسرخوانده قرار مىدادند و در نتيجه» آن يسرخوانده مانند يكك يسر حقيقى وارث ميت شمرده 
مىشد. رسم يسرخواندكَى در ميان ملتهاى ديكّر واز آن جمله ايران و روم قديم موجود بوده است. طبق اين رسم يكك 
يسرخوانده به دليل اينكه يسر است از مزايايى برخوردار بود كه دختران نسلى برخوردار نبودند. از جمله مزاياى يسرخوانده 
ارث بردن بود. همجنان [كه] ممنوعيت ازدواج شخص با زن يسرخوانده يكى ديكر از اين مزايا و آثار بود. قرآن كريم اين 
رسم را نيز منسوخ كرد. 


ارث هم ييمان 


اعراب رسم ديككرى نيز در ارث داشتند كه آن را نيز قرآن كريم منسوخ كرد و آن رسم «همييمانى» بود. دو نفر بيككانه با 
يكديكّر ييمان مىبستند كه «خون من خون تو و تعرض به من تعرض به توو من از توارث ببرم و تواز من ارث ببرى). به 
موجب اين بيمان اين دو نفر بيكّانه در زمان حيات از يكديكّر دفاع مىكردند و هر كدام زودتر مىمرد ديككرى مال او را به 


ارث مى برد. 
زن» جزء سهم الارث 


اعراب كاهى زن ميت را جزء اموال و دارايى او به حساب مى آوردند و به صورت 


.)١(‏ نساء/ ل. 
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سهم الارث او را تصاحب م ىكردند. اكثر ميت يسرى از زن ديكر مىداشتء آن يسر مى توانست به علامت تصاحبء جامهاى 
بر روى آن زن بيندازد واو رااز آن خويش بشمارد. بسته به ميل او بود كه آن زن را به عقد نكاح خود د رآورد و يا او را به 
زنى به شخص ديكرى بدهد واز مهر او استفاده كند. اين رسم نيز منحصر به اعراب نبوده است و قرآن آن را منسوخ كرد. 
در قوانين قديم هندى و زاينى و رومى و يونانى و ايرانى تبعيضهاى ناروا در مسأل ارثء زياد وجود داشته است و اكر بخواهيم 
به نقل آنجه مطلعين كفتهاند بيردازيم جندين مقاله خواهد شد. 


ارث زن ذرايران ساسانى 


«در زمينة تشكيل خانواده نكتة جالب ديكر كه در تمدن ساسانى ديده مى شود اين است كه جون يسرى به سن رشد و بلوغ 
فى رسَيد» بدن بكى آل زتان متغدد ود راابة عَقد زناشويئ وى.ذر.مى اور3ه اسث. نكقة ذيكر اين اميت كةاؤن ادن تمدن 
ساساق شخصيت حقوقن تداشته ات و يدوو شوهر اخسارات سيار وسيغى :دن داراتى وى 3اشتدائك. متكامي كه دخترى به 
يانزده سالكى مىرسيد و رشد كامل كرده بود يدر يا رئيس خانواده مكلف بود او را به شوى بدهد. اما سن زناشويى يسر را 
ببث سالكن «داستداكة ود و وتاشويى :رضايت مدر شرظ بود دشترى كه شوق ام رفت دركر از درا كفيل اخود از 
نمىبرد ودر انتخاب شوهر هيج كونه حقى براى او قائل نبودند. اما اكر در سن بلوغ» يدر در زناشويى وى كوتاهى م ى كرد 
حق داشت به ازدواج نامشروع اقدام بكند و در اين صورت از يدر ارث نمى برد. 

شمارة زتاق] كد مردق هن تؤانسة يكرد امحندود بو و كاه 3 و اناف يوتاتي] عنة اده اقنت: كةفردى عفد عبد رن :دو 
خانه داشته است. اصول زناشويى در دورة ساسانى- جنانكه در كتابهاى دينى زردشتى آمده- بسيار يبجيده ودر هم بوده و 
ينج قسم زناشويى رواج داشته است: 

.١‏ زنى كه به رضاى يدر و مادر» شوهر مىرفت فرزندانى مىزاد كه در اين جهان و 
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آن جهان ازاو بودند واو را «يادشاه زن» مى كفتند. 

". زنى كه يككانه فرزند يدر و مادرش بودء او را «اوكك زن» يعنى زن يكانه مى كفتند و نخستين فرزندى كه مىزاد به يدرو 
مادرش داده مىشد تا جانشين فرزندى بشود كه از خانة آنها رفته است و شوهر كرده و يس از آن اين زن راهم «يادشاه زن) 
مى كفتند. 

* اككر مردى در سن بلوغ بىزن مىمردء خمانوادهاش زن بيككانهاى را جهيز مىداد و او را به كابين مرد بيكانهداى در م ىآورد و 
آن زن را «سذرزن» يعنى زن خوانده مى كفتند و هرجه فرزند او مىزاد» نيمى به آن مرد مرده تعلق مى كرفت و در آن جهان 
فرؤتك او فى شقاى بم :دبكر از ان شوهن ريده رود 

ع. زن بيوهاى كه دو بار شوهر كرده بود «جغرزن» مى كفتند كه به معنى جاكر زن يعنى زن خادمه باشدء و اككر از شوى اول 
خود فرزند نداشت او را «سذرزن)» مىدانستند ... 

د. زنى كه بىرضاى يدر و مادرش به شوهر مىرفتء در ميان زنان يست ترين يايه را داشت و او را «خودسراى زن» يعنى زن 
خودسر مى كفتند واز يدر و مادر خود ارث نمىبرد مككر يس از آن كه يسرش به سن بلوغ برسد و او را به عنوان «اوكك زن) 
به عقد درآورد.). 

در قوانين اسلام هيج يك از ناهمواريهاى كذشته در مورد ارث وجود ندارد. جيزى كه در قوانين اسلامى مورد اعتراض 
مدعيان تساوى حقوق است اين است كه سهم الآارث زن در اسلام معادل نصف سهم الارث مرد است. از نظر اسلام يسر دو 
برابر دختر و برادر دو برابر خواهر و شوهر دو برابر زن ارث مىبرد. تنها در مورد يدر و مادر است كه اككر ميت فرزندانى داشته 
باشد و يدر و مادرش نيز زنده باشد» هر يكك از يدر و مادر يكك ششم از مال ميت را به ارث مى برند. 

علت اينكه اسلام سهم الارث زن را نصف سهم الارث مرد قرار داد وضع خاصى است كه زن از لحاظ مهر و نفقه و سربازى و 
برخى قوانين جزايى دارد؛ يعنى وضع خاص ارثى زن معلول وضع خاصى است كه زن از لحاظ مهر و نفقه و غيره دارد. 
اسلام به موجب دلا-يلى كه در مقالادت بيش كفتيم مهر و نفقه را امورى لازم و مؤثر در استحكام زناشويى و تأمين آسايش 
خانوادكى و ايجاد وحدت ميان زن و شوهر 
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مىشناسد. از نظر اسلام الغاء مهر و نفقه و خصوصاً نفقه موجب تزلزل اساس خانوادكى و كشيده شدن زن به سوى فحشاء 
است. و جون مهر و نفقه را لازم مىداند و به اين سبب قهراً از بودجة زندكى زن كاسته شده است و تحميلى از اين نظر بر مرد 
شده است, اسلام مى خواهد اين تحميل از طريق ارث جبران بشود. لهذا براى مرد دو برابر زن سهم الارث قرار داده است. يس 


مهر و نفقه است كه سهم الآارث زن را تنزل داده است. 


ايراد غربيرستان 


برخى از غرب يرستان وقتى كه در اين مسأله داد سخن مىدهند و نقص سهم الارث زن را يكك وسيلةُ تبليغ و هياهو عليه اسلام 
قرار مىدهند» موضوع مهر و نفقه را بيش مى كشند. مى كويند جه لزومى دارد كه ما سهم زن را در ارث از سهم مرد كمتر 
قرار دهيم و آنككاه اين كمبود را به وسيل مهر و نفقه جبران كنيم؟ جرا جباندرقيجى كار كنيم و لقمه را از يشت كردن به 
دهان ببريم؟ از اول سهم الارث زن را معادل سهم الارث مرد قرار مىدهيم تا مجبور نشويم با مهر و نفقه آن را جبران كنيم. 
اول اين دايكان مهربائتر از مادر» علت را به جاى معلول و معلول را به جاى علت كرفتهاند. اينها خيال كردهاند مهر و نفقه 
معلول وضع خاص ارثى زن استء غافل از اينكه وضع خاص ارثى زن معلول مهر و نفقه است. ثانياً كمان كردهاند آنجه در 
اينجا وجود دارد صرفاً جنب مالى و اقتصادى است. بديهى است اكر تنها جنبةُ مالى و اقتصادى مطرح بود دليلى نداشت كه مهر 
و نفقهاى در كار باشد و يا سهم الارث زن و مرد تفاوت داشته باشد. جنانكه در مقالة بيش كفتيم اسلام جهات زيادى را كه 
بعضى طبيعى و بعضى روانى است در نظر كرفته است. از يكك طرف احتياجات و كرفتاريهاى زياد زن از لحاظ توليد نسل در 
صورتى كه مرد طبعاً از همة آنها آزاد استء از طرف ديكر قدرت كمتر او از مرد در توليد و تحصيل ثروت» واز جانب سوم 
استهلاك ثروت بيشتر اواز مرد» بعلا-وه ملاحظات روانى و روحى خاص زن و مرد و به عبارت ديككر روانشناسى زن و مرد و 
اينكه مرد همواره بايد به صورت خرج كننده براى زن باشد و بالأخره ملاحظات دقيق روانى و اجتماعى كه سبب استحكام 
علق خانوادكى مىشود, اسلام همه اينها را در نظر كرفته و مهر و نفقه را ازاين جهات لازم دانسته است. اين امور ضرورى و 
لازم به طور غير مستقيم سبب شده كه بر بودجة مرد تحميل 
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وارد شود. ازاين رو اسلام دستور داده كه به خاطر جبران تحميلى كه بر مرد شده است. مرد دو برابر زن سهم الارث ببرد. يبس 
تنها جنبهُ مالى و اقتصادى در ميان نيست كه كفته شود جه لزومى دارد در يكك جا سهم زن كسر شود و در جاى ديككر جبران 


كردد. 
ابراد زنادقة صدر اسلام بر مسألة ارث 


كفتيم از نظر اسلام مهر و نفقه علت است و وضع ارثى زن معلول. اين مطلبى نيست كه تازه ابراز شده باشدء از صدر اسلام 
مطرح بوده است. 

ابن ابى العوجاء مردى است كه در قرن دوم مىزيسته وو به خدا و مذهب اعتقاد نداشته است. اين مرد از آزادى آن عصر 
استفاده مى كرد و عقايد الحادى خود را همه جا ابراز مىداشت. حتى كاهى در مسجد الحرام يا مسجد النبى مىآمد وبا 


علماى عصر راجع به توحيد و معاد و اصول اسلام به بحث مىيرداخت. يكى از اعتراضات او به اسلام همين بود» مى كفت: «ما 


بال الْمَوْأة امش كيئة الصَّعيفَة تَأَحُذ س هماً وَ يَأْحُذُ الرَجُلُ سَهْمَيْن؟) يعنى جرا زن بيجاره كه از مرد ناتوانتر است بايد يكك سهم 
ببرد و مرد كه تواناتر است دو سهم ببرد؟ اين خلاف عدالت و انصاف است. امام صادق فرمود: اين براى اين است كه اسلام 
سربازى را از عهدة زن برداشته و بعلاسوه مهر و نفقه را به نفع او بر مرد لازم شمرده است و در بعضى جنايات اشتباهى كه 
خويشاوندان جانى بايد ديه ببردازند» زن از يرداخت ديه و شركت با ديكران معاف است. از اين رو سهم زن در ارث از مرد 
كمتر شده است. امام صادق صريحاً وضع خاص ارثى زن را معلول مهر و نفقه و معافيت از سربازى و ديه شمرد. 

نظير اين يرسشها از ساير ائمة دين شده است و همه آنها به همين نحو ياسخ كفتهاند. 
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بخش دهم: حق طلاق 
اشاره 


* افزايش روزافزون طلاق» يا بيمارى قرن بيستم. 

* دنياى امروز از طرفى بر عوامل اجتماعى طلاق مىافزايد و از طرفى مى خواهد با زور قانون جلو طلاق را بككيرد. 

* ينج فرضيه دربارة طلاق. 

* آيا لازمة تقدس ازدواج اين است كه راه طلاق بكلى بسته باشد؟. 

* مشكلات اجتماعى با قانون تنها حل نمىشود. 

* طلاق از نظر اسلام مبغوض ترين جيزهاست. 

* آيا راست است كه امام حسن «مطلاق» بوده است؟. 

* آنجا كه ركن اساسىء عاطفه است از اجبار قانونى كارى ساخته نيست. 

* خاموشى شعلةُ محبت مردء به حيات خانوادكى يايان مىدهد و خاموشى شعلهُ محبت زن آن را نيمه جان مىسازد. 
* اسلام با جسباندن زن به مرد با زور موافق نيست. 

* دنياى غرب در افزودن بر فساد وانحراف» به زن و مرد سهم «مساوى) داده است. 

* مرد كوهسار است و زن جشمه. فرزندان به منزلة كلها و شكوفهها. 

* صلح و سازش ميان زن و مرد از نوع «صلح مسلح)» نمى تواند باشد. 

* موانعى كه اسلام براى طلاق ايجاد كرده است. 

* داد كاه خانواد كى از نظر قرآن. 

* همان قانونى كه ماهيت ازدواج را «تصاحب» قرار داده» ماهيت طلاق را «رهايى» قرار داده است. 

* حق طلاق غير از حق فسخ است. 

* طلاق به صورت يكك حق طبيعى» مخصوص مرد استء اما به صورت يكك حق قراردادى» زن نيز مى تواند از آن بهرهمند 
باشدك. 


3 طلاق قضايى. 


* آنجا كه طلاق مانند يكك زايمان غير طبيعى» به كمكك جراح و عوامل جراحى صورت مى كيرد. 
* اسلام» قانونى كه بتوان آن را «سرطان» ناميد ندارد. 

* نمونهاى از راه حلهاى اسلامى در زمينةٌ بنبستهايى كه حق مالكيت به وجود مىآورد. 

اصل اسلامى: (يا نكهدارى به شايستكى و يا رها كردن به نيكى) 
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حق طلاق 


اشاره 


هيج عصرى مانند عصر ما خطر انحلال كانون خانوادكى و عوارض سوء ناشى از آن را مورد توجه قرار نداده استء و در هيج 
ففيرع اقاننة امم عسن خملا تر هجاو ابن عمطر ى آثار سو فاش ال 1 وده اسك 

قانونكذاران» حقوقدانان» روانشناسان هر كدام با وسايلى كه در اختيار دارند سعى مى كنند بنيان ازدواجها را استوارتر و 
باندارقر وعلل نايد ررقن منازك :اما وان فضا بر ككين صضقرافؤود: آمارها نقان من دهد كاسال بداسال بر ده :طلاقها افزوده 
مى شود و خطر از هم ياشيدن بر بسيارى از كانونهاى خانواد كى سايه افكنده است. 

معو لاتفر وقك يك مار مورد توجه قرار مى كيرد و مساعى مادى و معنوى براى مبارزه و جل وكيرى از آن به كار مىرود: 
از ميزان تلفات آن كاسته مى شود و احياناً ريشه كن مى كردد اما بيمارى طلاق برعكس است. 


افزايش طلاق در زندكى جديد 


در كذشته كمتر در بار طلاق و عوارض سوء آن و علل ييدايش و افزايش آن و راه جل وكيرى از وقوع آن فكر مىكردند. در 
عين حال كمتر طلاق صورت مى كرفت و كمتر آشيانهها بهم مىخورد. مسلما تفاوت ديروز و امروز در اين است كه امروز 
علل 
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طلالق فزونى يافته است. زندكى اجتماعى شكلى بيدا كرده است كه موجبات جدايى و تفرقه وازهم كسستن بيوندهاى 
خانواد كى ببشثر شده اسث و از هميق جهت مساغى داتشمئدان و خبرخواهان تاكتون به جايى ترسيده است: و متأسقاتة ايند 
در شمارة ٠١0‏ مجلهُ زن روز مقالة جالبى از مجلة نيوزويكك تحت عنوان «طلاق در آمريكا» درج شد. اين مجله مىنويسد: 
«طلاق كرفتن در آمريكا به آسانى تاكسى كرفتن است». 

وهم مى نويسل: 

«در ميان مردم آمريكا دو ضرب المثل از همه ضرب المثلهاى ديكر در بارهُ طلاق معروفتر است: يكى اينكه «حتى دشوارترين 


است. ضرب المثل دوم كه از شخصى است به نام سامى كاهنء در نيمة دوم قرن بيستم كفته شده است و درست نقطة مقابل 


ضرب المثل اول است و شعارى است بر ضد او و آن اين است: عشق دوم دليذيرتر است.). 

از متن مقالهُ نامبرده برمىآيد كه ضرب المثل دوم كار خود را در آمريكا كرده استء زيرا مى نويسد: 

«سراب طلااق نه تنها «تازهيبوندها» بلكه مادران آنها و زن و شوهران «ديرينه ييوند» را هم به خود م ىكشدء به طورى كه از 
جنكك دوم به اين طرف سطح طلادق در آمريكا به طور متوسط از سالى 0 طلاق يابينتر نرفته است و 8١٠‏ درصد 
ازدواجهاى بهم خورده ٠١‏ سال يا بيشتر و7١‏ درصد آن ازدواجها بيش از ٠١‏ سال دوام داشته است. سن متوسط دو ميليون زن 
مطلقةُ آمريكايى 50 سال است. 27 درصد زنان مطلقه به هنكام جدايى» كودكان كمتر از 18 سال داشتهاند. زنان مزبور در 
واقع نسل خاصى را تشكيل مى دهند.). 

سيس مى نويسد: 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج219 ص: 750 

«با وجودى كه يس از طلاق» زن آمريكايى خويشتن را «آزادتر از آزاد»؛ حس مى كند ولى مظلقه قاف ا فر كا ب عه جز 3:1 
جه ميانسال؛ شادكام نيستند و اين ناشادى را مى توان از ميزان روزافزون مراجعات زنان به روانكاو و روانشناس يا از يناه بردن 
آنها به الكل و يا از افزايش سطح خودكشى در ميان آنان دريافت. از هر * زن مطلقه يكى الكلى مىشود و ميزان خودكشى 
ميان آنها سه برابر زنان شوهردار است. خلاصه اينكه زن آمريكايى همينكه از داد كاه طلاق با ييروزى بيرون مىآيد مىفهمد 
كه زندكى بعد از طلا-ق آنجنان كه مىينداشته بهشت نيست ... دنيايى كه ازدواج را بعد از قوانين طبيعى محكمترين رابطة 
الشائى «السعده سيار فشوار ات كه غقيدة خوى دوبازة وق كه ابن يبرتدترا كسهه نشان دهد: 

ممكن است جامعه جنين زنى را كرامى بدارد» يرستش كند و حتى بر او غبطه خورد ولى هركز به جشم كسى كه در زندكى 
خصوصى ديكرى وارد شود وايجاد خوشبختى كند بدو نمى نكرد.). 

اين مقاله ضمناً اين يرسش را طرح مى كند كه آيا علت طلاقهاى فراوان» ناسازكارى و عدم توافق اخلاقى ميان زن و شوهر 
برك باجز ذركر اسة؟ فى كوين: 

«اكر ناسازكارى را عامل جدايى «جوانان نوبيوند» بدانيم يس جدايى زوجهاى «ديرينه بيوند» را جككونه بايد توجيه كرد؟ با 
قيوادية لعافم 6 قراقيق ار كانه رن ساكس مده سات انو ايت كمرك جااكق دو ادر اياف دم نا كباله 
ناسا زكارى نيست بلكه بى ميلى به تحمل ناسا زكاريهاى ديرين و هوس براى دركك لذات بيشتر و كامجوييهاى ديككر است. در 
عصر قرصهاى ضد حاملكى و دوران انقلاب جنسى و اعتلاى مقام زنء اين عقيده در ميان بسيارى از زنان قوّت كرفته كه 
خوشى و لذت مقدم براستوارى و نككهدارى كانون خانوادكى است. زن و شوهرى را مىبينيد كه سالها با هم زندكى 
م ىكنند» بجددار مىشوند و درغم و شادى هم شركت داشتهاند» ولى ناكهان زن براى طلاق تلاش مى كند بدون آنكه هيج 
تغييرى در وضع مادى و معنوى شوهرش يديد آمده باشد. علت اين است كه تا ديروز حاضر بود يكنواختى كسل كنندة 
زندكى را تحمل كند ولى اكنون به تحمل يكنواختى تمايلى ندارد ... زن آمريكايى امروز كامجوتر از زن ديروزى بوده ودر 
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طلاق در ايران 


افزايش طلاق منحصر به آمريكا نيست» بيمارى عمومى قرن است. در هرجا كه آداب و رسوم جديد غربى بيشتر نفوذ كرده 


استء آمار طلاق هم افزايش يافته است. 

مثدا اكر ايران خودمان را در نظر بكيريم» طلادق در شهرها بيش از ولايات است و در تهران كه آداب و عادات غربى رواج 
بيشترئى دارد بيقن ال شهرهائ دركر اسث: 

در روزنامة اطلاعات شمارة ١١8١7‏ آمار مختصرى از ازدواجها و طلاقهاى ايران ذكر كرده بود نوشته بود: 

«بيش از يكك جهارم طلاقهاى ثبستشدة سراسر كشور مربوط به تهران است؛ يعنى 71 درصد طلاقهاى ثبت شده را تهران 
تشكيل مىدهدء با اينكه نسبت جمعيت تهران به جمعيت سراسر كشور ٠١‏ درصد مىباشد. به طور كلى درصد طلاق در شهر 


تهران بيش از درصد ازدواج است: وقايع ازدواج تهران 1 درصد كل ازدواج كشور اسيت:) 
محيط طلاق زاى آمريكا 


بكذاريد حالا كه سخن از افزايش طلاق در آمريكا به ميان آمد و از مجلة نيوزويكك نقل شد كه زن آمريكايى كامجويى و 
لذت را بر استوارى و نككهدارى كانون خانوادكى مقدم مىدارد» كامى جلوتر برويم و ببينيم جرا زن آمريكايى جنين شده 
اسكه تجلا مرفوط سر عزن امركان سيت هلة لتفياضى ذازةه اند تخنط انر ركاف كدان زوحه رايه ين 
آمريكايى داده است. غرب يرستان ما سعى دارند بانوان ايرانى را در مسيرى بيندازند كه زنان آمريكايى رفتهاند. اكر اين آرزو 
جامة عمل ببوشدء مسلماً زن ايرانى و كانون خانواد كى ايرانى نيز سرنوشتى نظير سرنوشت زن آمريكايى و خانوادة آمريكايى 
خواهد داشت. 

هفته نامةٌ بامشاد در شمارةٌ 88 (5/ 0/ 5©) جنين نوشته بود: 

«ببينيد كار به كجا كشيده كه صداى فرانسويان هم بلند شده كه «آمريكاييها ديكر 
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شورش رادر آوردهاند)». عنوان برجستة مقالةٌ روزنامة فرانس سوار اين است كه در بيش از 7٠٠١‏ رستوران و كابارةٌ ايالت 
كاليفرنيا يبيشخدمتهاى زن با سينة باز كار مى كنند. در اين مقاله نوشته شده كه «مونوكينى»» مايويى كه سينههاى زنان را 
نمى يوشاند» در سانفرانسيسكو و لو سآنجلس به عنوان لباس كار شناخته شده است. در شهر نيويوركك دهها سينما فيلمهايى را 
نشان مىدهند كه فقط در زمينة مسائل جنسى است و تصاوير برهنة زنان بر بالاى در آنها به جشم مىخورد. اسامى بعضى از 
آنها ازاين قرار است: «مردانى كه زنان خود رابا هم عوض مى كنند)» «دخترانى كه مخالف اخلاقند)» «تنكهاى كه هيج جيز را 
نمى يوشاند). در ويترين كتابخانهها كمتر كتابى است كه عكس زن لخت در يشت آن نباشد؛ حتى كتابهاى كلاسيكك هم از 
اين قاعده مستثنى نيست و در ميان آنها كتابهايى از اين قبيل به حد وفور ديده مىشود: «وضع جنسى شوهران آمريكايى)؛ 
«وضع جنسى مردان غرب»» «وضع جنسى جوانهاى كمتر از بيست سال»؛ «شيوههاى جديد در امور جنسى بر اساس تازه ترين 
اطلاعات». نويسندةٌ روزنامه فرانس سوار آنكاه با تعجب و نكرانى از خودش مى يرسد كه آمريكا دارد به كجا مىرود؟). 
بامشاد الكاه فى توتسد: 

«راستش اينكه هركجا كه مى خواهد برود ... من فقط دلم براى آن عده از مردم مملكتم مى سوزد كه خيال مى كنند در يهنة 
جهان سرمشق مناسبى بيدا كردهاند و در اين راه سر از يا نمى شناسند.). 

يس معلوم مىشود اكر زن آمريكايى سر به هوا شده است و كامجويى را بر وفادارى به شوهر و خانواده ترجيح مىدهد زياد 


مقصر نيست؛ اين محيط اجتماعى است كه جنين تيشه به ريشهً كانون مقدس خانوادكى زده است. 


عجبا! ييشقراولان قرن ما روز به روز عوامل اجتماعى طلاق و انحلال كانون خانوادكى را افزايش مىدهند و با يكديكر در اين 
راه مسابقه مىدهند و آنككاه فرياد م ىكشند كه جرا طلاق اين قدر زياد است؟ اينها از طرفى عوامل طلاق را افزايش مىدهند و 
از طرف ديككر مىخواهند با قيد و بند قانون جلو آن را بككيرند. «اين حكم 
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جنين بود كه كجدارومريزا. 


فرضيدها 


اكنون مطلب را از ريشه مورد بحث قرار دهيم. اول از جنبة نظرى ببينيم آيا طلاق خوب است يا بد؟ آيا خوب است راه طلاق 
به طور كلى باز باشد؟ آيا خوب است كه كانونهاى خانوادكى يشت سر هم از هم بباشد؟ اكر اين خوب استء. يس هر 
جريانى كه بر افزايش طلاقها بيفزايد عيب ندارد. و يا بايد راه طلاق بكلى بسته باشد و ييوند ازدواج اجباراً شكل ابديت داشته 
باشد و جلو هر جريانى كه موجب سستى بيوند مقدس ازدواج مىشود كرفته شود؟ يا راه سومى در كار است: قانون نبايد راه 
طلاق را به طور كلى بر زن و مرد ببندد بلكه بايد راه را باز بككذارد؛ طلاق احياناً ضرورى و لازم تشخيص داده مىشود. در 
عين حال كه قانون راه را بكلى نمىبندد؛ اجتماع بايد مساعى كافى به كار برد كه موجبات تفرقه و جدايى ميان زنان و 
شوهران به وجود نيايد. اجتماع بايد با عللى كه سبب تفرقه و جدايى زنان و شوهران و بىآشيانه شدن كودكان مى كردد 
مبارزه كند؛ و اككر اجتماع موجبات طلاق را فراهم كند» منع و بست قانون نمىتواند كارى صورت بدهد. 

اكر بنا بشود قانون راه طلاق را باز بككذارد؛ آيا بهتر است به جه شكلى باز بككذارد؟ آيا بايد اين راه تنها براى مرد يا براى زن 
باز باشد يا بايد براى هر دو باز باشد؟ و بنا بر شق دومء آيا بهتر است راهى كه باز مى كذارد براى زن و مرد به يكك شكل 
باشد؟ راه خروجى زن و مرد رااز حصار ازدواج به يكك نحو قرار دهد؟ يا بهتر اين است كه براى هر يكك از زن و مرد يكك در 
خروجى جداكانه قرار دهد؟. 

مجموعاً ينج فرضيه در مورد طلاق مىتوان اظهار داشت: 

.١‏ بىاهميتى طلاق و برداشتن همه قيدوبندهاى قانونى و اخلاقى جل وكيرى از طلاق. 

كسانى كه به ازدواج تنها از نظر كامجويى فكر مى كنند» جنبة تقدس و ارزش خانواده را براى اجتماع در نظر نمى كيرند و از 
طرفى فكر مى كنند ييوندهاى زناشويى هرجه زودتر تجديد و تبديل شود لذت بيشترى به كام زن و مرد مىريزد» اين فرضيه را 
تأييد مى كنند. آن كس كه مى كويد: «عشق دوم هميشه دليذيرتر است» طرفدار همين فرضيه است. در اين فرضيهء هم ارزش 
اجتماعى كانون ختانواد كى فراموش شدهةاست 
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وهم مسرت و صفا و صميميت و سعادتى كه تنها در اثر ادامة ييوند زناشويى و يكى شدن و يكى دانستن دو روح بيدا مى شود 


ناديده كرفته شده است. اين فرضيه نايخته ترين و ناشيانه ترين فرضيدها در اين زمينه است. 
مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» *” جلد, قم - ايران» اول» ه ق 


". اينكه ازدواج يكك ييمان مقدس استء, وحدت دلها و روحهاست و بايد براى هميشه اين ييمان ثابت و محفوظ بماند و 
طلاق از قاموس اجتماع بشرى بايد حذف شود. زن و شوهرى كه با يكديكر ازدواج م ىكنندء بايد بدانند كه جز مركك جيزى 
اوناك كد رحد د 

اين فرضيه همان است كه كليساى كاتوليك قرنهاست طرفدار آن است و به هيج قيمتى حاضر نيست از آن دست بردارد. 
طرفداران اين فرضيه در جهان رو به كاهششاند. امروز جز در ايتاليا و در اسيانياى كاتوليكك به اين قانون عمل نمى شود. مكرر 
در روزنامهها مىخوانيم كه فرياد زن و مرد ايتاليايى از اين قانون بلند است و كوششها مىشود كه قانون طلاق به رسميت 
شناخته شود و بيش از اين ازدواجهاى ناموفق به وضع ملالت بار خود ادامه ندهند. 

جندى بيش در يكى از روزنامههاى عصر مقالهاى ازروزنامة ديلى اكسيرس تحت عنوان «ازدواج كن اكالا بعتن نقد كن زن» 
ترجمه شده بود و من خواندم. در آن مقاله نوشته بود: در حال حاضر به واسطة عدم وجود طلاق در ايتاليا عملًا افراد بسيارى از 
مردم به صورت نامشروع روابط جنسى برقرار مى كنند. طبق نوشتة آن مقاله: «در حال حاضر بيش از ينج ميليون نفر ايتاليايى 
معتقدند كه زند كى آنها جيزى نيست جز كناه محض و روابط نامشروع). 

در همان روزنامه از روزنامة فيكارو نقل كرده بود كه ممنوعيت طلاق مشكل بزركى براى مردم ايتاليا به وجود آورده است: 
«بسيارى تابعيت ايتاليا را به همين خاطر تركك كردهاند. يكك مؤسسة ايتاليايى اخيراً از زنان آن كشور نظر خواسته است كه آيا 
اجراى مقررات طلاق بر خلاف اصول مذهبى است يا نه؟ 91 درصد از زنان به اين يرسش ياسخ منفى دادهاند). 

كليسا در نظر خود يافشارى مى كند و به تقدس ازدواج و لزوم استحكام هرجه بيشتر آن استدلال مى كند. 

تقدس ازدواج و لزوم استحكام و خللنايذير بودن آن مورد قبول استء اما به شرطى كه عمنًا اين ييوند ميان زوجين محفوظ 
باقى مانده باشد. مواردى بيش مى ايد 
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كه سازش ميان زن و شوهر امكانيذير نيست. در اين كونه موارد نمى توان به زور قانون آنها را به هم جسباند و نام آن را 
بيوند زناشويى كذاشت. شكست نظرية كليسا قطعى است. بعيد نيست كليسا اجباراً در عقيده خود تجديد نظر كندء لهذا لزومى 
ندارد ما بيش از اين دربارة نظر كليسا و انتقاد از آن بحث كنيم. 

*. اينكه ازدواج از طرف مرد قابل فسخ و انحلالل است و از طرف زن به هيج نحو قابل انحلال نيست. در دنياى قديم جنين 
نظرى وجود داشته است. ولى امروز كمان نمى كنم طرفدارانى داشته باشد و به هر حال اين نظر نيز احتياجى به بحث و انتقاد 
ندارد. 

؟. اينكه ازدواج» مقدس و كانون خانوادكى محترم استء اما راه طلاق در شرايط مخصوص براى هر يكك از زوجين بايد باز 
باشد و راه خروجى زوج و زوجه ازاين بن بست بايد به يكك شكل و يكك جور باشد. 

مدعيان تشابه حقوق زن و مرد در حقوق خانوادكى كه به غلط از آن به «تساوى حقوق» تعبير مى كنند» طرفدار اين فرضيهاند. 
از نظر اين كروه همان شرايط و قيود و حدودى كه براى زن وجود دارد بايد براى مرد وجود داشته باشد و همان راهها كه 
براى خروج مرد از اين بن بست باز مىشود عيناً بايد براى زن باز باشد و اكر غير از اين باشد ظلم و تبعيض و نارواست. 

ه. اينكه ازدواج» مقدس و كانون خانوادكَى محترم و طلاق امر منفور و مبغوضى است. اجتماع موظف است كه علل وقوع 
طلاق رااز بين ببرد. در عين حال قانون نبايد راه طلاق را براى ازدواجهاى ناموفق ببندد. راه خروج از قيد و بند ازدواج هم 


براى مرد بايد باز باشد و هم براى زنء اما راهى كه براى خروج مرد از اين بن بست تعيين مى شود با راهى كه براى خروج زن 


تعيين مىشود دوتاست واز جمله مواردى كه زن و مرد حقوق نامشابهى دارند طلاق است. 
اين نظريه همان است كه اسلام ابداع كرده و كشورهاى اسلامى به طور ناقص (نه به طور كامل) از آن يبروى مى كنند. 
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حق طلاق 


اشاره 


طلاق در عصر ما يكك مشكلة بزركك جهانى است. همه مىنالند و شكايت دارند. 

آنان كه طلاق در قوانينشان به طور كلى ممنوع استء از نبودن طلاق و بسته بودن راه خلاص از ازدواجهاى ناموفق و نامناسب 
كه قهراً بيش مىآيد مى نالند. آنان كه بر عكسء راه طلاق را به روى زن و مرد متساوياً باز كردهاند فريادشان از زيادى طلاقها 
و نااستوارى بنيان خانوادهها با همه عوارض و آثار نامطلوبى كه دارد به آسمان رسيده است. و آنان كه حق طلاق را تنها به 
مرد دادند از دو ناحيه شكايت دارند: 

.١‏ از ناحية طلاقهاى ناجوانمردانة بعضى از مردان كه يس از سالها بيوند زناشويى ناكهان هوس زن نو در دلشان بيدا مى شود و 
زن ببشين را كه عمر و جوانى و نيرو و سلامت خود را در خانة آنها صرف كرده و هركز باور نمىكرده كه روزى آشيانة كرم 
او را از او بكيرند» با يكك رفتن به محضر طلاق او را دست خالى از آشيانة خود مىرانند. 

". از ناحيةٌ امتناعهاى ناجوانمردانةٌ بعضى مردان از طلاق زنى كه اميد سازش و زندكَى مشتركك ميان آنها وجود ندارد. 

بسيار اتفاق مىافتد كه اختلافات زناشويى به علل خاصى به جايى م ىكشد كه اميد رفع آنها از ميان مىرود» تمام اقدامات 
براى اصلاح بىنتيجه مىماند» تنفر شديد ميان زن و شوهر حكمفرما مىشود و آن دو عملًا يكديكر را ترك مى كنند و جدا از 
هم 
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بسر مىبرند. در همجو وضعى هر عاقلى مىفهمد راه منحصر به فرد اين است كه اين بيوند كه عملا بريده شده قانوناً نيز بريده 
شود وهر كدام ازاينها همسر ديكرى براى خود اختيار كند. اما بعضى از مردان براى اينكه طرف را زجر بدهند واو را در هم 
عمر از برخوردارى از زندكى زناشويى محروم كنند» از طلاق خوددارى مى كنند و زن بدبخت را در حال بلاتكليفى و به تعبير 
قرآن 2 الْمَعلئَة نكه مى دارتد: 

جون اين كونه افراد كه قطعاً از اسلام و مسلمانى جز نامى ندارند به نام اسلام و به اتكاء قوانين اسلامى اين كارها را مى كنندء 
اين شبهه براى بعضى كه با عمق و روح تعليمات اسلامى آشنا نيستند بيدا شده كه آيا اسلام خواسته است كار طلاق به همين 
نحو باشك؟!. 

اينها با لحن اعتراض مى كويند: آيا واقعاً اسلام به مردان اجازه داده كه كاهى به وسيلة طلاق دادن و كاهى به وسيل طلاق 
ندادنء هر نوع زجرى كه دلشان مىخواهد به زن بدهند و خيالشان هم راحت باشد كه از حق مشروع و قانونى خود استفاده 
كرده وى كنند؟. 

مى كويند: مككر اين كار ظلم نيست؟ اكر اين كار ظلم نيست يس ظلم جيست؟ 


مكر شما نمى كوييد اسلام با ظلم به هر شكل و به هر صورت مخالف است و قوانين اسلامى بر اساس عدل و حق تنظيم شده 
است؟ اككر اين كار ظلم است و قوانين اسلامى نيز بر اساس حق و عدالت تنظيم شده است» يس بككوييد ببينيم اسلام براى 
جل وكيرى از اين كونه ظلمها جه تدبيرى انديشيده است؟. 

در ظلم بودن ابخ كونه كازها يحكى الست و بعداً خواهيم كفت اسلام براى اين جريانها تدابيرى انديشيده و به حال خود 
نككذاشته است. اما يكك مطلب ديكر هست كه نمى توان از آن غافل بود و آن اين است كه راه جلوكيرى از اين ظلم و ستمها 
جيست؟ آيا آن جيزى كه سبب شده اين كونه ظلمها صورت بككيرد» تنها قانون طلاق است و تنها با تغيبر دادن قانون مىتوان 
جلو آن را كرفت؟ يا ريشة اين ظلمها را در جاى ديكر بايد جستجو كرد و تغيير قانون نيز نمى تواند جلو آنها را بكتيرد؟. 

فرقى كه ميان نظر اسلام و برخى نظريات ديكر در حل مشكلات اجتماعى هست اين است كه بعضى تصور مى كنند همه 
مشكلات را با وضع و تغيير قانون مىتوان حل كرد. اسلام به اين نكته توجه دارد كه قانون فقط در دايره روابط خشكك و 
قراردادى افراد بشر مى تواند مؤثر باشد اما آنجا كه ياى روابط عاطفى و قلبى در ميان است تنها 
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از قانون كار ساخته نيستء از علل و عوامل ديككر و از تدبير ديكر نيز بايد استفاده كرد. 

ما ثابت خواهيم كرد كه اسلام در اين مسائل در حدودى كه قانون مى توانسته مؤثر باشد از قانون استفاده كرده است و از اين 
جهت كوتاهى نكرده است. 

طلاقهاى ناجوانمردانه 

نخست در باره مشكلةُ اول امروز ما يعنى طلاقهاى ناجوانمردانه بحث مى كنيم. 

اسلام با طلالق» سخت مخالف است. اسلام مىخواهد تا حدود امكان طلاق صورت نككيرد. اسلام طلاق را به عنوان يكك 
جارهجويى در مواردى كه جاره منحصر به جدايى است تجويز كرده است. اسلام مردانى را كه مرتب زن مى كيرند و طلاق 
مىدهند و به اصطلاح «مطلاق)» مىباشند دشمن خدا مىداند. 

در كافى مىنويسد: 

رسول خدا به مردى رسيد و از او يرسيد: با زنت جه كردى؟. 

كفت: او را طلاق دادم. 

فرمود: آيا كار بدى از او ديدى؟. 

كفت: نهء كار بدى هم از او نديدم. 

قضيه كذشت و آن مرد بار ديككر ازدواج كرد. بيغمبر ازاو يرسيد: زن ديكر كرفتى؟. 

يس از جندى كه باز به او رسيد يرسيد: با اين زن جه كردى؟. 

كفت: طلاقش دادم. 

فرمود: كار بدى از او ديدى؟. 

كفت: نهء كار بدى هم از او نديدم. 


اين قضيه نيز كذشت و آن مرد نوبت سوم ازدواج كرد. ييغمبر اكرم از او يرسيد: 


باززن كرفتى؟. 0 إن 

كفت: بلى يا رسول الله. 

مدتى كذشت و ييغمبر اكرم به او رسيد و يرسيد: با اين زن جه كردى؟. 

-اين را هم طلاق دادم. 

- بدى ازاو ديدى؟. 

-نه» بدى ازاو نديدم. 
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رسول اكرم فرمود: خداوند دشمن مىدارد و لعنت مى كند مردى را كه دلش مى خواهد مرتب زن عوض كند و زنى را كه 
دلش مى خواهد مرتب شوهر عوض كند. 

به ييغمبر اكرم خبر دادند كه أبو أيوب انصارى تصميم كرفته زن خودام ايوب را طلاق دهد. بيغمبر كه ام ايوب را مى شناخت 
و مىدانست طلاق أبو أيوب بر اساس يكك دليل صحيحى نيست»ء فرمود: 

«أنّ طَلاقٌ 3 ايُوبَ لَحوبٌ» 

يعنى طلاق ام ايوب كناه بزركك است. 

ايضاً بيغمبر اكرم فرمود: جبرئيل آن قدر به من در باره زن سفارش و توصيه كرد كه كمان كردم طلاق زن جز در وقتى كه 
مرتكب فحشاء قطعى شده باشد سزاوار نيست. 

امام صادق از بيغمبر اكرم نقل كرده كه فرمود: «جيزى در نزد خدا محبوبتر از خانهاى كه در آن بيوند ازدواجى صورت كيرد 
وجود ندارد وجيزى در نزد خدا مبغوضتر از خانهاى كه در آن خانه بيوندى با طلاق بككسلد وجود نداردا. امام صادق آنكاه 
فرمود: اينكه در قرآن نام طلاق مكرر آ مده و جزئيات كار طلاق مورد عنايت و توجه قرآن واقع شده؛ء از آن است كه خداوند 
جدايى را دشمن مىدارد. 

طبرسى در مكارم الاخلاق از رسول خدا نقل كرده است كه فرمود: «ازدواج كنيد ولى طلاق ندهيد» زيرا عرش الهى از طلاق 
به لرزه درمىآ يد). 

امام صادق فرمود: «هيج جيز حلالى مانند طلاق مبغوض و منفور بيشكاه الهى نيست. خداوند مردمان بسيار طلاق دهنده را 
دشمن مىدارد). 

السام ب روا قويف دارو امل تق جر لكين ذها وا روا وك ركو اللمراور اسار او واو ليخي حزم عل عي كد 

«ما ال الله سينا ابض الَيِهِ مِنَ الطّلاق» 

يعنى خداوند جيزى را حلال نكرده كه در عين حال آن را دشمن داشته باشد مانند طلاق. 

مولوى در داستان معروف موسى و شبانء اشاره به همين حديث نبوى مى كند آنجا كه مى كويد: 

تأكؤاق نا من اندر :قراف انخضن الاشاء عند العلاق 

آنجه در سيرت بيشوايان دين مشاهده مىشود اين است كه تا حدود امكان از طلاق يرهيز داشتهاند و لهذا طلاق از طرف آنها 
بسيار به ندرت صورت كرفته است و هر وقت صورت كرفته دليل معقول و منطقى داشته است. مثلما امام باقر زنى اختيار 
مى كند و آن زن خيلى مورد علاقة ايشان واقع مىشود. در جريانى امام متوجه مى شود كه اين زن «ناصبيه) است يعنى با على 


بن أبى طالب عليه السلام دشمنى مىورزد و بغض آن 
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حضرت را در دل مىيروراند. امام او را طلاءق داد. از امام يرسيدند: تو كه اورا دوست داشتى جرا طلاقش دادى؟ فرمود: 


نخواستم قطعة [تشى از 1تشهاى جهنم در كنارم باشد. 
شايعة بىاساس 


در اينجا لا-زم است به يكك شايعة بىاساس كه دست جنايتكار خلفاى عباسى آن را به وجود آورده و در ميان عموم مردم 
شهرت يافته» اشارة مختصر بكنم. در ميان عموم مردم شهرت يافته و در بسيارى از كتابها نوشته شده كه امام مجتبى فرزند 
برومند امير المؤمنين عليه السلام از كسانى بوده كه زياد زن مى كرفته و طلاق مىداده است. 

و جون ريشة اين شايعه تقريباً از يكك قرن بعد از وفات امام بوده است به همه جا يخش شده است و دوستان آن حضرت نيز 
[آن را يذيرفتهاند] بدون تحقيق در اصل مطلب و بدون توجه به اينكه اين كار از نظر اسلام يكك كار مبغوض و منفورى است 
و شايستةُ مردم عياش و غافل است نه شايستةٌ مردى كه يكى از كارهايش اين بود كه يياده به حج مىرفت»ء متجاوز از بيست 
بار تمام ثروت و دارايى خود را با فقرا تقسيم كرد و نيمى را خود برداشت و نيم ديكر را به فقرا و بيجا ركان بخشيدء تا جه 
رسد به مقام اقدس امامت و طهارت آن حضرت. 

جنانكه مىدانيم در كردش خلادفت از امويان به عباسيان» بنى الحسن يعنى فرزندزادكان امام حسن با بنى العباس همكارى 
داشتند» اما بنى الحسين يعنى فرز ند زاد كان امام حسين- كه در رأس آنها در آن وقت امام صادق بود- از همكارى با بنى 
العباس خوددارى كردند. بنى العباس با اينكه در ابتدا خود را تسليم و خاضع نسبت به بنى الحسن نشان مىدادند و آنها را از 
خود شايستهتر مىخواندند» در يايان كار به آنها خيانت كردند و اكثر آنها را با قتل و حبس از ميان بردند. 

بنى العباس براى يبشبرد سياست خود شروع كردند به تبليغ عليه بنى الحسن. از جمله تبليغات نارواى آنها اين بود كه كفتند ابو 
ظالب- كسمن افلكض كن الحية و عفوض يشير انك مبيلناة قوفو كافر أل ذنيا رفت و اما عباس كةاعفورى ديك بيكمير 
است وجد اعلاى ماست مسلمان شد و مسلمان از دنيا رفت. يس ما كه اولاد عموى مسلمان بيغمبريم از بنى الحسن كه اولاد 
عموى كافر بيغمبرند براى خلافت شايسته تريم. در اين راه يولها خرج كردند و قصدها جعل كردند. هنوز هم كه هستء 
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كروعى ال الغل سخ ميق كات عبان فشاك اقدانات قتوااه كر انو طالب مدن عفد اع ] يمتنا ذوميان 
محققان اهل تسنن در اين زمينه به عمل آمده و افق تاريخ از اين نظر روشنتر مى شود. 

موضوع دومى كه بنى العباس عليه بنى الحسن عنوان كردند اين بود كه كفتند نياى بنى الحسن بعد از يدرش على به خلافت 
رسيد و اما جون مرد عياشى بود و به زنان سركرم بود و كارش زن ككرفتن و زن طلاق دادن بود از عهده برنيامد؛ از معاويه كه 
رقيب سرسختش بود يول كرفت و سركرم عياشى و زن كرفتن و طلاق دادن شد و خلافت را به معاويه واكذار كرد. 
خوشبختانه محققان با ارزش عصر اخير در اين زمينه تحقيقاتى كرده و ريشة اين دروغ را بيدا كردهاند. ظاهراً اول كسى كه 
اين سخن از او شنيده شده است قاضى انتصابى منصور دوانيقى بوده كه به امر منصور مأمور بوده اين شايعه را بيراكند. به قول 
يكى از مورخان: اكر امام حسن اينهمه زن كرفته است» يس فرزندانش كجا هستند؟! جرا عدد فرزندان امام اين قدر كم بوده 
است؟ امام كه عقيم نبوده و از طرفى رسم جلوكيرى يا سقط جنين هم كه معمول نبوده است. 

من از سادهدلى بعضى از ناقلان حديث شيعى مذهب تعجب مى كنم كه از طرفى از بيغمبر اكرم و ائمهٌ اطهار اخبار و احاديث 


بسيار زيادى روايت مى كنند كه خداوند دشمن مىدارد يا لعنت مى كند مردمان بسيار طلاق راء يشت سرش مى نويسئد: امام 
حسن مرد بسيار طلاقى بوده. اين اشخاص فكر نكردهاند كه يكى از سه راه را بايد اتتخاب كتند: يا بكويند طلاق عيب ,ندارد و 
خداوند مرد بسيار طلا-ق را دشمن نمىدارد» يا بكويند امام حسن مرد بسيار طلاق نبوده استء يا بككويند- العياذ باللّه- امام 
حسن يابند دستورهاى اسلام نبوده است. اما اين آقايان محترم از يكك طرف احاديث مبغوضيت طلااق را صحيح و معتبر 
مىدانند و از طرف ديكر نسبت به مقام قدس امام حسن خضوع و تواضع مى كنند و از طرف ديككر نسبت بسيار طلاقى را براى 
امام حسن نقل مى كنند و بدون اينكه انتقاد كنند از آن مى كذرند. 

بعضى كار را به آنجا كشانيدهاند كه كفتهاند امير المؤمنين على عليه السلام از اين كار فرزندش ناراحت بود؛ در منبر به مردم 
اعلام كرد كه به يسرم حسن زن ندهيد زيرا دختران شما را طلاق مىدهدء اما مردم جواب دادند ما افتخار داريم كه دخترانمان 
همسر فرزند عزيز ييغمبر بشوند» او دلش خواست نكّه مىدارد و اكر دلش نخواست 
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طلاق مىدهد. 

شايد بعضىها موافقت دختران و فاميل دختران را به طلاق براى اينكه مبغوضيت و منفوريت طلاق از ميان برود كافى بشمارند؛ 
خيال كنند طلا-ق آن وقت منفور است كه طرف راضى نباشدء اما در مورد زنى كه مايل است به افتخارى نايل كردد و جند 
صباحى با مردٍ مايهُ افتخارش زندكَى كند طلاق مانعى ندارد. 

اما جنين نيست. رضايت يدرانٍ دختران به طلاق و همجنين رضايت خود دختران به طلاق از مبغوضيت طلاق نمى كاهدء زيرا 
آنجه اسلام مىخواهد اين است كه ازدواج يايدار و كانون خانوادكى استوار بماند. تصميم زوجين به جدايى تأثير زيادى در 
اين جهت ندارد. 

اسلام كه طلاق را مبغوض و منفور شناخته» تنها به خاطر زن و براى تحصيل رضايت زن نبوده است كه با رضايت زن و فاميل 
زن مبغوضيتش از ميان برود. 

علت اينكه موضوع امام حسن را طرح كردمء كذشته از اينكه يكك تهمت تاريخى را از يكك شخصيت تاريخى در هر فرصتى 
بايد رفع كردء اين است كه بعضى از خدابى خبران ممكن است اين كار را بكنند و بعد هم امام حسن را به عنوان دليل و سند 
براى خود ذكر كنند. 


به هر حال آنجه ترديد در آن نيست اين است كه طلاق و جدايى زوجين فى حد ذاته از نظر اسلام مبغوض و منفور است. 
جرا اسلام طلاق را تحريم نكرد؟ 


در اينجا يكك سؤال مهم بيش مىآيد و آن اينكه اكر طلاءق تا اين اندازه مبغوض است كه خداوند مرد اين كاره را دشمن 
مىداردء يس جرا اسلام طلاق را تحريم نكرده است؟ جه مانعى داشت كه اسلام طلاق را تحريم كند و فقط در موارد خاص و 
معينى آن را مجاز بشمارد؟ به عبارت ديكر آيا بهتر نبود كه اسلام براى طلاق شرايط قرار مىداد و تنها در صورت وجود آن 
قزابظ ضذهرة اتعازة ططق داذة و عون ظللاق مشروط يوه قهرا حية فقا فى ,ونا فى كرد هر وقة مراص من رايت يذ 
خود را طلالق دهد مجبور بود اول دليل خود رااز نظر تحقق شرايط به محكمه عرضه بدارد» محكمه اكر دلايل او را كافى 
ف دانسة :يه آو اجازة طلواق م دادو الا ثه. 


أننانا مك اده حعيلةة امكوعن قري تعلذليا در رذ عا براوق اكه عيسك؟ 
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طلاق اكر حلال است مبغوض نيست و اكر مبغوض است حلال نيست. مبغوض بودن با حلال بودن ناساز كار است. 

بعد از همه اينها آيا اجتماعء يعنى آن هيأتى كه به نام محكمه و غيره نمايندة اجتماع است» حق دارد در امر طلالق- كه 
مى كوييد از نظر اسلام منفور و مبغوض است- اين قدر مداخله كند كه از تسريع در تصميم به طلاق جلوكيرى كند و آن قدر 
طلاق را به تأخير بيندازد كه مرد از تصميم خود يشيمان شود و يا بر اجتماع يعنى همان هيأت روشن شود كه ازدواج مورد نظر 
سازشيذير نيست و بهتر اين است كه زناشويى فسخ شود؟ 
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حق طلاق 


اشاره 


مطلب به اينجا رسيد كه طلاءق از نظر اسلام سخت منفور و مبغوض است؛ اسلام مايل است ييمان ازدواج محكم و استوار 
بماند. آنككاه اين يرسش را طرح كرديم: اككر طلاق تا اين اندازه مبغوض و منفور استء جرا اسلام آن را تحريم نكرده است؟ 
مكر نه اين است كه اسلام هر عملى را كه منفور مىداند مانند شرا بخوارى و قماربازى و ستمكرىء آن را تحريم كرده 
است؟ يس جرا طلا-ق را يكباره تحريم نكرده و براى آن مانع قانونى قرار نداده است؟ و اساساً اين جه منطقى است كه طلاق» 
حلال مبغوض است؟ اكر حلال است مبغوض بودن جه معنى دارد؟ و اكر مبغوض است جرا حلال شده است؟ اسلام از طرفى 
مرد طلاق دهنده را زير نككادهاى خشمآلود خود قرار مىدهدء از او تنفر و بيزارى دارد» از طرف ديكر وقتى كه مرد مى خواهد 
زن خود را طلاق دهد مانع قانونى در جلو او قرار نمىدهد. جرا؟. 

اين يرسش بسيار بجاست. همه رازها در همين نكته نهفته است. راز اصلى مطلب اين است كه زوجيت و زندكانى زناشويى 
يك علقَهُ طبيعى است نه قراردادى» و قوانين خاصى در طبيعت براى او وضع شده است. اين ييمان با همه ييمانهاى ديكر 
اجتماعى از قبيل بيع و اجاره و صلح و رهن و وكالت و غيره اين تفاوت را دارد كه آنها همه صرفاً يكك سلسله قراردادهاى 
قياض يكل طيغت و غريةه دن آنيا فخالت ندذارد و 
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قانونى هم از نظر طبيعت و غريزه براى آنها وضع نشده استء بر خلا-ف بيمان ازدواج كه براساس يكك خواهش طبيعى از 
طرفين كه به اصطلاح مكانيسم خاصى دارد بايد تنظيم شود. 

ازاين رو اكر بيمان ازدواج مقررات خاصى دارد كه با ساير عقود و ييمانها متفاوت است نبايد مورد تعجب واقع شود. 


قوانين فطرت در مورد ازدواج و طلاق 


يكانه قانون طبيعى در اجتماع مدنى قانون آزادى- مساوات است. تمام مقررات اجتماعى بايد بر اساس دو اصل ازادى و 
مساوات تنظيم شود نه جيز ديكر. بر خلاف ييمان ازدواج كه در طبيعت جز اصلهاى آزادى و مساوات قوانين ديكرى نيز براى 


آن وضع شده است و جارهاى از رعايت و ييروى آن قوانين نيست. طلااق مانند ازدواج» قبل از هر قانون قراردادى در متن 


طبيعت داراى قانون است. همان طورى كه در آغاز كار و وسط كار يعنى در ازدواج بايد رعايت قانون طبيعت بشود (ما 
قسمتهايى تحت عنوان خواستكارى و مهر و نفقه و مخصوصاً تحت عنوان تفاوتهاى زن و مرد كفتيم) در طلادق نيز كه يايان 
كار است بايد آن قوانين رعايت شود. سر به سر كذاشتن با طبيعت فايده ندارد. به قول الكسيس كارل: قوانين حياتى و زيستى 
مانند قوانين ستا ركان سخت و بىرحم و غير قابل مقاومت است. 

ازدواج وحدت و اتصال است و طلااق جدايى و انفصال. وقتى كه طبيعت» قانون جفتجويى و اتصال زن و مرد را به اين 
صورت وضع كرده است كه از طرف يكك نفر اقدام براى تصاحب است واز طرف نفر ديككر عقب نشينى براى دلبرى و 
فريبند كى» احساسات يكك طرف را بر اساس در اختيار كرفتن شعخص طرف ديككر و احساسات آن طرف ديككر را بر اساس در 
اختيار كرفتن قلب او قرار داده استء وقتى كه طبيعت يايةٌ ازدواج را بر محبت و وحدت و همدلى قرار داده نه بر همكارى و 
رفاقت» وقتى كه طبيعت منظور خانوادكَى را بر اساس مركزيت جنس ظريف تر و كردش جنس خشنتر به كرد او قرار داده 
استء خواه ناخواه جدايى و انفصال و از هم ياشيدكى اين كانون و متلاشى شدن اين منظومه را نيز تابيع مقررات خاصى قرار 
مى دهك. 

در مقالة 0 از يكى از دانشمندان نقل كرديم كه: 
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يعهري عازت السحة ذا عخمله براق تمدو دو مرد]ان و عقف نشي ,زاف دلبرع زف الريفقد كول كوك قات بوث مرزد طلما حيرا 
شكارى استء عملش تهاجمى و مثبت است و زن براى مرد همجون جايزهاى است كه بايد آن را بربايد. جفتجويى جنكك 
است و ييكار» و ازدواج تصاحب و اقتدار.). 

بيمانى كه اساسش بر محبت و يكانكى است نه بر همكارى و رفاقتء قابل اجبار و الزام نيست. با زور و اجبار قانونى مى توان 
دو نفر را ملزم ساخت كه با يكديكر همكارى كنند و ييمان همكارى خود را بر اساس عدالت محترم بشمارند و ساليان دراز به 
همكارى خود ادامه دهند» اما ممكن نيست با زور واجبار قانونى دو نفر را وادار كرد كه يكديكر را دوست داشته باشندء 
نسبت به هم صميميت داشته باشند» براى يكديككر فداكارى كنند. هر كدام از آنها سعادت ديكرى را سعادت خود بداند. 

اكر بخواهيم ميان دو نفر به اين شكل رابطه محفوظ بماند بايد جز اجبار قانونى تدابير عملى و اجتماعى ديكرى به كار بريم. 
مكانيسم طبيعى ازدواج كه اسلام قوانين خود را بر آن اساس وضع كرده اين است كه زن در منظومة خانوادكى محبوب و 
محترم باشد. بنابراين اكر به عللى زن از اين مقام خود سقوط كرد و شعلهةُ محبت مرد نسبت به او خاموش و مرد نسبت به او 
بىعلاقه شدء يايه و ركن اساس خانوادكَى خراب شده؛ يعنى يكك اجتماع طبيعى به حكم طبيعت از هم ياشيده است. اسلام به 
جنين وضعى با نظر تأسف مى نكردء ولى يس از آن كه مى بيند اساس طبيعى اين ازدواج متلاشى شده است نمى تواند از لحاظ 
قانونى آن را يكك امر باقى و زنده فرض كند. اسلام كوششها و تدابير خاصى به كار مى برد كه زندكى خانوادكى از لحاظ 
طبيعى باقى بماند؛ يعنى زن در مقام محبوبيت و مطلوبيت و مرد در مقام طلب و علاقه و حضور به خدمت باقى بماند. 
توصيههاى اسلام برايتكه زن حتماً بايد خود را براى شوهر خود بيارايد» هنرهاى خود را در جلوههاى تازه براى شوهر به ظهور 
برساند» رغبتهاى جنسى او را اشباع كند و با ياسخ منفى دادن به تقاضاهاى او در او ايجاد عقده و ناراحتى روحى نكند» واز 
آن طرف به مرد توصيه كرده به زن خود محبت و مهربانى كندء به او اظهار عشق و علاقه نمايد» محبت خود را كتمان نكند» و 
همجنين تدابير اسلام مبنى بر اينكه التذاذات جنسى محدود به محيط خانوادكى باشد, اجتماع بزركك محيط كار و فعاليت 
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كما رامن يتقف وى الانطتن باشدء همه و همه براى اين است كه اجتماعات خانوادكى از خطرات از هم ياشيدكَى مصون و 


مقام طبيعى مرد در حيات خانوادكى 


از نظر اسلام منتهاى اهانت و تحقير براى يكك زن اين است كه مرد بككويد من تو را دوست ندارم, از تو تنفر دارم» و آنكاه 
فاون بكر اهمد به زور و اجبار 81 3ن را ذفرخانة 51 هرد تكهادارف قانون فى تؤائل الجارا 3 را عر حانة مره تكددادارة ولك قادر 
نيست زن را در مقام طبيعى خود در محيط زناشويى يعنى مقام محبوبيت و مركزيت نككهدارى كند. قانون قادر است مرد را 
مجبور به نكهدارى از زن و يرداخت نفقه وغيره بكند اما قادر نيست مرد را در مقام و مرتبة يكك فداكار و به صورت يكك 
نقطهُ «كردان» در كرد يكك نقطهُ مركزى نككّه دارد. 

ازاين رو هر زمان كه شعلهُ محبت و علاقة مرد خاموش شود ازدواج از نظر طبيعى مرده است. 

اينجا يرسش ديككرى يبش مىآيد و آن اينكه اكر اين شعله از ناحية زن خاموش بشود جطور؟ آيا حيات خانوادكى با از ميان 
رفتن علاقة زن به مرد باقى است يا از ميان مىرود؟ اككر باقى استء جه فرقى ميان زن و مرد است كه سلب علاقةٌ مرد موجب 
ايان حيات خانوادكّى مىشود و سلب علاقة زن موجب يايان اين حيات نمىشود؟ و اكأر با سلب علاقة زن نيز حيات 
خانوادكى يايان مىيابد» يس در صورتى كه زن از مرد سلب علاقه كند بايد ازدواج را يايان يافته تلقى كنيم و به زن هم مثل 
مرد حق طلاق بدهيم. 

جواب اين است كه حيات خانواد كى وابسته است به علاقةُ طرفين نه يكك طرف. 

تنها حرق كد هسك» رواتشناسن إن هرد دناب ديت متقاوت ات و ما دون مقالاك كذشه با اسنناد بد محقيقات «الشميدان 
آن را بيان كرديم. طبيعت» علايق زوجين را به اين صورت قرار داده است كه زن را ياسخ دهنده به مرد قرار داده است. 
علاقه و محبت اصيل و يايدار زن همان است كه به صورت عكس العمل به علاءقه و احترام يكك مرد نسبت به او به وجود 
مى آإيد. از اين رو علاقة زن به مرد معلول علاقة مرد به زن و 
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وابسته به اوست. طبيعت» كليد محبت طرفين را در اختيار مرد قرار داده است؛ مرد است كه اككر زن را دوست بدارد و نسبت به 
او وفادار بماند» زن نيز او را دوست مىدارد و نسبت به او وفادار مىماند. به طور قطع زن طبعاً از مرد وفادارتر است و بىوفايى 
ون هكس العمل ووفاي هرة اسن 

طبيعت» كليد فسخ طبيعى ازدواج را به دست مرد داده است؛ يعنى اين مرد است كه با بىعلافكى و بىوفايى خود نسبت به زن 
او را نيز سرد و بىعلاقه م ىكندء بر خلاف زن كه بىعلافكى اكر از او شروع شود تأثيرى در علاقة مرد ندارد بلكه احياناً آن 
را تيزتر مى كند. از اين رو بىعلا.قكى مرد منجر به بىعلاقكى طرفين مى شود» ولى بىعلافكى زن منجر به بىعلافكى طرفين 
نمى شود. سردى و خاموشى علاقة مرد مركك ازدواج و يايان حيات خانوادكى است اما سردى و خاموشى علاقة زن به مرد آن 
را به صورت مريضى نيمه جان در مى آورد كه اميد بهبود و شفا دارد. در صورتى كه بىعلاقكى از زن شروع شود, مرد اكر 
عاقل و وفادار باشد مىتواند با ابراز محبت و مهربانى علاقة زن را بازكرداند» واين كار براى مرد اهانت نيست كه محبوب 


رميدة خود را به زور قانون نكّه دارد تا تدريجاً او را رام كند ولى براى زن اهانت و غير قابل تحمل است كه براى حفظ حامى 


و دلباختة خود به زور و اجبار قانون متوسل شود. 

البته ايخ در صووق استث كه علث بن علاتكى زن ساد اخلاق وسسمكرى عرد تباشل. اكر هرذ سيسكرى اغاز كد و زنبه 
خاطر ستمكرى و اضرار مرد به او بىعلاقه كردد. مطلب ديكرى است و ما جداكانه آنجا كه در باره مسألهُ دوم اين بحث يعنى 
خودداريهاى ناجوانمردانه از طلالق بحث مىكنيم, در بارهٌ آن بحث خواهيم كرد و خواهيم كفت كه به مرد اجازه داده 
تكواهل شك كه سو انعقاوم كتداى رو را براق اضر ارو سسشكرى تكد دار 

به هر حال تفاوت زن و مرد در اين است كه مرد به شخص زن نيازمند است و زن به قلب مرد. حمايت و مهربانى قلبى مرد آن 


قدر براى زن ارزش دارد كه ازدواج بدون آن براى زن قابل تحمل نيست. 
نظر يك بانوى روانشناس 


در شمارة ١١‏ «زن روز) مقالهاى از يكك كتاب به نام «روانشناسى مادران» به قلم 
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يك بانوى فرانسوى به نام بئاتريس ماريو درج شده بود. اين خانم طبق مندرجات آن مقاله دكتر در روانشناسى است» 
روانشناس و روانكاو مخصوص بيمارستانهاى ياريس است و خودش نيز مادر است و سه فرزند دارد. 

در قسمتهايى از اين مقاله نيازمنديهاى يكك زن- در حالى كه باردار يا بجهدار است- به محبت و مهربانى شوهر به خوبى 
تشريح شده است. مى كويد: 

«از وقتى كه يكك زن حس مى كند كه بزودى بجهدار خواهد شد شروع مى كند به نككريستن» جستجو كردن و بو كشيدن بدن و 
اندام خودء مخصوصاً اككر بج اولش باشد. اين حالت كنجكاوى بسيار شديد استء درست مثل اينكه زن با خود بيكانه استء 
مى خواهد وجود خويشتن را كشف كند. 

وقتى كه زن نخستين ضربههاى كوجولوى بجداش را در شكم خويش احساس كرد شروع مى كند به كوش دادن به همة 
صداهاى اندام خود. 

حضور موجود ديككرى در بدن زن جنان سعادت و خوش حالى به او مىدهد كه كم كم ميل به انزوا و تنهايى بيدا م ىكند واز 
دنياى خارج قطع ارتباط مى كند, زيرا مى خواهد با كوجولويى كه هنوز به دنيا نيامده است خلوت كند .. 

مردها در روزهاى آبستنى همسرانشان وظايف بسيار مهمى به عهده دارند و متأسفانه هميشه از انجام اين وظايف شانه خالى 
فى كنقك: فار آيندة نياز دار كه خسن كند شوهركن اوترامى قهمد» دوست ذاوة و يشضبان اوست وكرله وقتى ديد كه 
شكمش بالا آمده استء زيبايىاش لطمه خورده؛ حالت استفراغ دارد و از زايمان مىترسدء همة اين ناراحتيها را به حساب 
شوهرش ختواهل كذاشت كه اؤرا آاسعن ساخته است ب هرد وظيفه ذارد كهاذر ماههاى ست بيشتر از بيقن دن كنان زنش 
باشد. خانواده به يدرى مهربان نياز دارد تا زن و بجدها بتوانند از همهُ مشكلات و شاديها و اندوههاى خود با او حرف بزنند 
حتى اكر حرفهايشان بى معنى يا خستهكننده باشد. زن آبستن خيلى نيازمند آن است كه از بجداش با او حرف بزنند. تمام غرور 
وافتخار يكك زن مادر شدن اوست و وقتى احساس كند كه شوهرش نسبت به كودكى كه او بزودى به دنيا خواهد آورد 
و اعشتاست؛ ابن احساس غرون :و افتكان حايشن رابه اتساس تحقارت: و .يبهودكى مى دهده ال هاذز بودن بيزان مى شود و [سعى 
برايش معنى يكك «احتضار» بيدا مى كند. ثابت شده است كه جنين زنانى 
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دردهاى ابستنى را خيلى به دشوارى تحمل مى كنند ... رابطة مادر و فرزند يكك رابطةٌ دو نفرى نيستء بلكه يكك رابطة سه 
نفرى است: مادر- كودك- يدرء و يدر حتى اكر غايب باشد (زن را طلاق داده باشد) در زندكى درونى مادرء در تخيلات و 
تصورات او و نيز در احساس مادرى نقش اساسى دارد ...). 

اينها بود سخنان يكك بانوى دانشمند كه هم روانشناس است و هم مادر. 


بنيانى كه بر اساس عواطف بنا شده است 


اكأنوق كرست 3ك كيد عرد كه قار اتندازه بدغواطت: وعتلارق تلى ربعا مثا فهواي تعره ذيكن رازن اسع 
همه جيز را با عواطف و مهربانى او مىتواند تحمل كند. بدون عواطف و مهربانيهاى او حتى فرزند براى او مفهوم درستى 
قدازة موجودئى كد .يه كلب و احسامنات مورجود ذيكر تياؤفلك اسث نه ثنها به وجوذ او حكوته ممكن اسث با زور قاتوت اورا 
ف 1ن موعن 3و وك كدقاف سر انك لسو افيد 

آيا اين اشتباه نيست كه ما از طرفى موجبات بلهوسى و بىعلاقككّى مردان را نسبت به همسرانشان فراهم كنيم و زمينهدهاى 
هوسرانى را هر روز فراهمتر سازيم و آنككاه بخواهيم با زور قانون آنها را به مردان متصل كنيم و به اصطلاح به ريش مردان 
بجسبانيم؟ اسلام كارى كرده كه مرد عملا زن را بخواهد و دوستدار او باشد. اسلام هركز نخواسته كه به زور زن را به مرد 
بجسباند. 

به طور كلى هر جا كه ياى علاقه وارادت و اخلا-ص در ميان باشد واين امور يايه وركن كار محسوب شوندء جاى اجبار 
قانونى نيست؛ ممكن است جاى تأسف باشد ولى جاى اجبار و الزام و اكراه نيست. 

مثالى ذكر كنم: مىدانيم كه در نماز جماعت عدالت امام و اعتقاد مأمومين به عدالت او شرط است. ارتباط و اجتماع امام و 
مأمومين ارتباط و اجتماعى است كه بر اساس عدالت امام و ارادت و علاقه و اخلا-ص مأمومين استوار شده است. قلب و 
نمى تواند ضامن بقا وادامة آن باشدك. 

اكر مأمومين نسبت به امام جماعت خود بىعلاقه كردند و اراده و اخلاصشان سلب كرددء اين ارتباط و اجتماع طبعاً از هم 
ياشيده اشيت خواه سلب اراده و علاقه و اخلااص 
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مأمومين از امام بجا باشد يا بيجا. فرضاً امام جماعت داراى عاليترين درجة عدالت و تقوا و صلاحيت باشدء نمى توان مأمومين 
را مجبور به اقتدا كرد. 

مضحك است اكر امام جماعتى به داد كسترى عرض حال بدهد: جرا مردم به من ارادت ندارند؟ جرا مردم به من اعتقاد 
ندارند؟ و بالأخره جرا مردم به من اقتدا نم ىكنند؟ بلكه منتهاى اهانت به مقام يكك امام جماعت اين است كه مردم را با قوة 
جبريه به اقتداء به او وادار كنند. 

همجنين است رابطة انتخاب كنند كان و نمايند كان. اين ارتباط نيز يكك ارتباطى است كه بر اساس علاقه و عقيده و ايمان بايد 
استوار باشد. قلب و احساسات ركن اين ارتباط و اجتماع است. مردم بايد معتقد و علاقهمند و مؤمن باشند به نمايندهاى كه 


مردم در اشتباه باشند و شخص مورد نظر در منتهاى صلاحيت و واجد شرايط باشد؛ زيرا طبيعت انتخاب كردن و رأى دادن با 


اجبار ناسازكار است و جنين شخصى نمىتواند به استناد صلاحيت خود به دادكاه شكايت كند كه جرا مردم مرا كه جنين و 
جنانم انتخاب نمى كنند. 

كارى كه در اين قبيل موارد بايد انجام داد اين است كه سطح فكر مردم بالا برده شودء تربيت آنها به شكل صحيح درآ يد تا 
اينكه در وقتى كه مىخواهند فريضة دينى خود را ادا كنند عادلهاى واقعى را يبدا كنند و به آنها ارادت بورزند و اقتدا كنند» و 
وقتى كه مىخواهند فريضة اجتماعى خود راادا كنند افراد صلاحيتدار را بيدا كنند واز روى ميل و علاقه به آنها رأى بدهند؛ 
و اكر احياناً مردم يس از مدتى ارادت تغيير عقيده دادند و به سوى كس ديككر رفتند و بىجهت هم اين كار را كردند» جاى 
تابس و'اأثر شمث اما عاض احجان 2 اكزاه ومكالث زو تست 

فريضهٌ خانوادكّى نيز درست مانند همان فريضة دينى و فريضةٌ اجتماعى است. 

يس عمده اين است كه بدانيم اسلام زندكى خانوادكى را يكك اجتماع طبيعى مىداند و براى اين اجتماع طبيعى يكك مكانيسم 
مخصوص تشخيص داده است و رعايت آن مكانيسم را لازم و غير قابل تخلف دانسته است. 

بزركترين اعجاز اسلام» در تشخيص اين مكانيسم است. علت اينكه دنياى غرب نتوانسته است بر مشكلات خانوادكى فائق آيد 
وهر روز مشكلى بر مشكلات آن افزوده استء عدم توجه به همين جهت است اما خوشبختانه تحقيقات علمى تدريجاً آن را 
روشن مى كند. من مانند اين آفتاب عالمتاب روشن مى بينم كه دنياى غرب در 
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برتو علم تدريجاً اصول اسلامى را در مقررات خانوادكى خواهد يذيرفت؛ و البته من هركز تعليمات متين و نورانى اسلام را با 


آنجه بنيان خانوادكى را استوار مى سازد بيش از تساوى است 


آنجه دنياى غرب در حال حاضر خود را فريفتة آن نشان مىدهد «تساوى» استء غافل از آنكه مسألة تساوى را در جهارده قرن 
بيش اسلام حل كرده است. در مسائل خانوادكَى كه نظام خاصى دارد جيزى بالاتر از «تساوى» وجود دارد. 

طبيعت در اجتماع مدنى فقط قانون تساوى را وضع كرده و كذشته ولى در اجتماع خانوادكى جز تساوى قوانين ذيكرى نيز 
وضع كرده است. تساوى به تنهايى كافى نيست كه روابط خانوادكى را تنظيم كند, ساير قوانين طبيعت را در اجتماع 
ختانواد كن نايك شنا خخنت, 


تساوى در فساد 


متأسفانة كلفة الساوق) ةا واسظة تكران و تلقيق زياد خاضيت افدلى ودش زا اق دست داده است. كير فكر فى كتدد كه 
مقصود از تساوى» تساوى در حقوق است؛ خيال مى كنند همين قدر كه مفهوم «تساوى) در يكك موردى صدق كرد كار تمام 
است.يه عقيدة ايع و غبران در كذشيه عردها به زتها زور عى كفتيد اما امروز عو آثها تيز يه مردها زوو هى كوايتك بسن همه 
جيز درست شد زيرا تساوى در زوركويى برقرار شده است. در كذشته در حدود ده درصد ازدواجها از ناحية مردها منجر به 
طلالق وجدايى مىشدء اما حالا در بعضى نقاط جهان جهل درصد ازدواجها منجر به طلاق مىشود و نيمى ازاين طلاقها را 
زنها به وجود م ىآورند» يس جشن بكيريم و شادى كنيم زيرا «تساوى؛ كامل حكمفرماست. در كذشته فقط مردها بودند كه 


به زنها خيانت مىكردندء مردها بودند كه يابند عفت و تقوا نبودند؛ امروز بحمد الله زنها نيز خيانت مى كنند» يابند عفت و تقوا 


نيستند» جه از اين بهتر؟! زنده باد تساوى» مركك بر تفاوت! در كذشته مردها مظهر بيرحمى و قساوت بودند؛ مردها بودند كه با 
داشتن جند كودك دلبند» زن وفرزند رارها كرده به دنبال معشوقة نو مىرفتند. امروز زنان ديرينه يبيوند نيز يس از سالها 
زناشويى و داشتن جند كودك در اثر يكك آشنايى در مجلس رقص با يكك مرد ديكرء با كمال قساوت و بيرحمى خانه و 
أشانه راوها كدد وه ونال 
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هوس دل خود مىروند. به به» جه از اين بالاتر؟ 

زن و مرد در يكك يايه قرار كرفتند و «تساوى» برقرار شد!. 

اين است كه به جاى درمان دردهاى بىئيايان اجتماع وبه جاى اصلاح نقاطا ضعف مردان و زنان و استوار ساختن كانون 
خانواد كى» روز به روزياية كانون خانوادكى را سستتر و متزلزلتر مىكنيم. در عوض رقص و يايكوبى مى كنيم كه بحمد 
اللّه هرجه هست به سوى تساوى مى رويمء بلكه تتدريجاً زنها در فساد و انحراف و قساوت و بيرحمى از مردان كوى سبقت 
مى ربايند. 

از آنجه كفته شد معلوم شد كه جرا اسلام با ايتكه طلاق را مبغوض و منفور مىداند مانع قانونى در جلو آن قرار نمىدهد. 
معلوم شد معنى حلال مبغوض جيست؛ جطور مى شود يكك جيز هم حلال باشد و هم بىنهايت منفور و مبغوض. 
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حق طلاق 


اشاره 


از بحثهاى يبش معلوم شد اسلام با طلاق و انحلال كانون خانوادكّى نظر مخالف دارد» آن را دشمن مىدارد. انواع تدابير 
اخلا.قى و اجتماعى براى حفظ اين كانون از خطر انحلاسل به كار برده استء براى جلو كيرى از وقوع طلالق به هر وسيلهاى 
متوسل شده و از هر سلاحى استفاده كرده است جز وسيلةٌ زور و سلاح قانون. 

اسلام با اين جهت كه از زور و سلاح قانون براى جلوكيرى مرد از طلاق استفاده شود و زن با زور قانون در خانة مرد بماند 
مخالف است؛ آن را با مقام و موقعى كه زن بايد در محيط خانواده داشته باشد مغاير مىداندء زيرا ركن اساسى زندكى 
خانواد كى احساسات و عواطف است و آن كس كه بايد احساسات و عواطق زناشويى را دريافت و جذب كند تا بتواند به 
نوبة خود به فرزندان خود مهر و محبت بياشد زن است. بىمهرى شوهر و خاموش شدن شعلة احساسات شوهرى او نسبت به 
زن» محبط خنانواد كى را سرد و تاريكك م ى كنك زيرا حتى احساسات مادرانة يكك زن نسبت يه فرؤثدان ستكى زيادى دارف به 
احساسات شوهر در بارةٌ او. به قول خانم بئاتريس ماريو- كه قسمتى از كفتار او را در مقالهُ بيش نقل كرديم- احساسات 
مادرى غريزه نيستء به اين معنى كه جنين نيست كه به هر حال مادر مقاديرى احساسات ثابت و غير قابل كاهش و افزايش 
نسبت به فرزندان خود داشته باشد» و برخوردارى او از عواطف 
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شوهر تأثير فراوانى در احساسات مادرى او دارد. 


نتيجه اينكه وجود زن بايد از وجود مرد عواطف و احساسات بككيرد تا بتواند فرزندان را از سرجشمة فياض عواطف خود 
بترا كد 

مرد مانند كوهسار است و زن به منزلة جشمه و فرزندان به منزلة كلها و كياهها. 

جشمه بايد باران كوهساران را دريافت و جذب كند تا بتواند آن را به صورت آب صاف و زلال بيرون دهد و كلها و كياهها 
و سبزهها را شاداب و خرم نمايد. اكر باران به كوهساران نبارد يا وضع كوهسار طورى باشد كه جيزى جذب زمين نشود. 
جشمه خشكك و كلها و كياهها مىميرند. 

سن همان طروق كدركم دياك دفث ضكرا باران.و بالاخعسن باران كوسكتات البقور كد جات شاتراد كن السياساكة و 
عواطف مرد نسبت به زن است. از اين عواطف است كه هم زندكى زن وهم زندكى فرزندان صفا و جلا و خرمى مى كيرد. 
وقتى كه احساسات و عواطف مرد نسبت به زن اينجنين وضع و موقعى در روح زندكى خانوادكى دارد» جكونه ممكن است 
از قانون به عنوان يكك سلاح و يكك تازيانه عليه مرد استفاده كرد؟. 

اسلام با طلاقهاى ناجوانمردانه» يعنى با اينكه مردى يس از امضاى بيمان زناشويى و احياناً مدتى زندكى مشتركك به خاطر 
هوس زن نويا يكك هوس ديككر زن ببشين رااز خود براند» سخت مخالف است. اما راه جاره از نظر اسلام اين نيست كه 
«ناجوانمرد» را مجبور به نكهدارى زن كند. اينجنين نكهدارى با قانون طبيعى زندكى خانوادكى مغايرت دارد. 

اكر زن با زور قانون و قوهُ مجريه بخواهد به خانة شوهر بركردد. مى تواند آن خانه را اشغال نظامى كند اما نمى تواند بانوى آن 
خانواده و رابط جذب احساسات از شوهر و دفع احساسات به فرزندان بوده باشد. و هم نمى تواند وجدان نيازمند به مهر خود را 
اشباع و اقناع نمايد. 

اسلام كوششها كرده كه ناجوانمردى و طلاقهاى ناجوانمردانه از ميان برود و مردان جوانمردانه از زنان نكهدارى و يذيرايى 
كنند. ولى اسلام بر خود به عنوان يكك قانونكذار و بر زن به عنوان مركز منظومة خانوادكى و رابط جذب و دفع احساساتء 
نمى يسندد كه زن را به زور واجبار در نزد مرد ناجوانمرد نكهدارى كند. 

آنجه اسلام كرده است درست نقطةٌ مقابل كارى است كه غرب و غر ب يرستان كرده 
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و مى كنند. اسلام با عوامل ناجوانمردى و بىوفايى و هوسبازى سخت نبرد مى كند اما حاضر نيست زن را به زور به ناجوانمرد و 
بىوفا بجسباند. اما غربيان و غرب يرستان روز به روز بر عوامل ناجوانمردى و بىوفايى و هوسبازى مرد مىافزايند» آنكاه 
ع عو بسنو قروا اوور عر عيذ وحى و قاو :تاجو اكير نحما تت 

تصديق مىفرماييد كه اسلام با اينكه ناجوانمردان را به هيج وجه در نككهدارى زن مجبور نكرده و آنها را آزاد كذاشته است و 
همه مساعى خود را در راه زنده نكنه داشتن روح انسانيت و جوانمردى به كار برده استء عملًا توانسته است به ميزان بسيار قابل 
توجهى از طلاقهاى ناجوانمردانه بكاهد؛ در صورتى كه ديككران كه توجهى به اين مسائل ندارند و همه سعادتها را از زور و 
سرنيزه طلب مى كنند موفقيتهاى بسيار كمترى در اين زمينه داشتهاند. كذشته از طلاقهايى كه به تقاضاى زنان در اثر 
ناسا زكارى و به قول مجله نيوزويكك به خاطر «كامجويى» زنان صورت مى كيرد» طلاقهايى كه به وسيله بوالهوسى مردان در 


آنجاها صورت كرفته و مى كيرد از آنجه در ميان ما صورت مى كيرد بسى افزونتر است. 


طبيعت صلح خانوادكى با ساير صلحها جداست 


به طور قطع در ميان زن و مرد بايد صلح و سازش برقرار باشد. اما صلح و سازشى كه در زندكى زناشويى بايد حكمفرما باشد 
با صلح و سازشى كه ميان دو همكارء دو شريكء دو همسايه» دو دولت مجاور وهم مرز بايد برقرار باشد تفاوت بسيار دارد. 
صلح و سازش در زندكّى زناشويى نظير صلح و سازشى است كه ميان يدران و مادران با فرزندان بايد برقرار باشد كه مساوى 
است با كذشت و فداكارى و علاقهمندى به سرنوشت يكديكر و شكستن حصار د وكانكى و سعادت او را سعادت خود 
دانستن و بدبختى او را بدبختى خود دانستن» بر خلاف صلح و سازش ميان دو همكار يا دو شريكك يا دو همسايه يا دو دولت 
مجاور. 

اين كونه صلحها عبارت است از عدم تعرض و عدم تجاوز به حقوق يكديكر. در ميان دو دولت متخاصم «صلح مسلح) هم 
كاقى اسيك ١‏ كر البرنوق سوه دخالت كند و نوار مرزى دو كشور را اشغال كند و مانع تصادم نيروهاى دو كشور شودء صلح 
برقرار شده است زيرا صلح سياسى جز عدم تعرض و عدم تصادم مفهومى ندارد. 

اما صلح خانوادكى غير از صلح سياسى است. در صلح خانوادكى عدم تجاوز به 
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حقوق يكديكر كافى نيستء از صلح مسلح كارى ساخته نيست. جيزى بالاتر و اساسىتر ضرورت دارد؛ اتحاد و يكانكى و 
آميخته شدن روحها بايد تحقق يذيرد» همجنانكه در صلح و سازش ميان يدران و فرزندان نيز جيزى بالاتر از عدم تعرض 
ضرورى است. متأسفانه مغرب زمين به علل تاريخى و احياناً منطقهاى با عواطف (حتى در محيط خانوادكى) بيكانه است. صلح 
خانواد كى از نظر غربى با صلح سياسى يا اجتماعى تفاوتى ندارد. غربى همان طورى كه با تمركز نيرو در مرز دو كشور صلح 
برقرار مى كند» مى خواهد با تمركز قوةٌ داد كسترى در مرز حيات زن و مرد صاح برقرار كندء غافل از اينكه اساس زندكّى 
خاتراد كن بربجيده شدن هرز است» وععداث اسعه يكائه شعردق هر نيروى ديكر اسث: 

غر ب يرستان به جاى اينكه مغرب زمين را به اشتباهاتش در مسائل خانوادكى واقف كنند و به افتخارات خود بنازند جنان در 
همرنكك شدن با آنها سر از يا نمىشناسند كه خودشان را هم فراموش كردهاند. اما اين خود كم كردن ديرى نخواهد ياييد و با 
زمانى كه مشرق زمين شخصيت خود را بازيابد و قلادة بندكى غرب را ياره نمايد و به فكر مستقل و فلسفة مستقل زندكى 
خويش تكيه كند» فاصلة زيادى نداريم. 

در اينجا ذكر دو مطلب لازم است: 


اسلام از هر عامل انصراف از طلاق استقبال مى كند 


.١‏ ممكن است بعضى افراد از كفتههاى بيش جنين نتيجه كيرى كنند كه ما مدعى هستيم براى طلاق مرد هيج كونه مانعى نبايد 
به وجود آورد؛ همينكه مردى تصميم به طلاق كرفت بايد راه را از هر جهت به روى او بازكذاشت. خير» جنين نيست. 

آنجه ما در بارهُ نظر اسلام كفتيم فقط اين بود كه از زور و جبر قانون نبايد به عنوان مانع در جلو مرد استفاده كرد. اسلام از هر 
جيزى كه مرد را از طلاق منصرف كند استقبال مى كند. اسلام عمداً براى طلاق شرايط و مقرراتى قرار داده كه طبعاً موجب 
تأخير افتادن طلاق و غالباً موجب انصراف از طلاق مى كردد. 

اسلام علاوه بر اينكه مجريان صيغه و شهود و ديكران را توصيه كرده كه با كوششهاى خود مرد را از طلاق منصرف كنند 
طلاءق را جز در حضور دو شاهد عادل صحيح نمىداند» يعنى همان دو نفرى كه اكر بنا باشد طلاق در حضور آنها صورت 


بككيرد» به واسطةٌ خاصيت عدالت و تقواى خود منتهاى سعى و كوشش را براى ايجاد 
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صلح و صفا ميان زن و مرد به كار مى برند. 

اما اينكه امروز معمول شده است كه مجرى طلاق صِيغهُ طلاق را در حضور دو نفر عادل جارى م ىكند كه زوجين را هركز 
نديده و نمىشناسد و فقط اسمى از زوجين در حضور آنها برده مىشود مطلب ديكرى است و ربطى به نظر و هدف اسلام 
ندارد. معمول ميان ما اين است كه مجريان طلاق دو نفر عادل را بيدا م ىكنند و نام زوجين را در حضور آنها مىبرندء مثلا 
مى كويند: زوج احمد و زوجه فاطمه؛ من به وكالت از زوج زوجه را طلاق دادم. اما اين احمد و فاطمه كيست؟ آيا عدلين كه 
به عنوان شهود صيغةٌ طلاق را كوش مى كنند آنها را ديدهاند؟ آيا اككر روزى بناى شهادت شد مى توانند شهادت بدهند كه در 
حضور ما طلاق اين دو نفر بالخصوص جارى شده است؟ البته نه. يس اين جه جور شهادتى است؟ من نمىدانم. 

به هر حال يكى از امورى كه موجب انصراف مردان از طلاق مى كردد لزوم حضور عدلين است اكر به صورت صحيحى عمل 
بشود. اسلام براى ازدواج كه آغاز ييمان است حضور عدلين را شرط ندانسته است زيرا تيع كو ندل اكع ويا ار 
افتادن كار خيرى را فراهم كندء ولى براى طلاق با اينكه يايان كار است حضور عدلين را شرط دانسته است. 

همجنين اسلام در مورد ازدواج عادت ماهانة زن را مانع وقوع عقد قرار نداده است اما آن را مانع وقوع طلاق قرار داده استء 
با اينكه- جنانكه مىدانيم- عادت ماهانة زن جون مانع آميزش زناشويى زن و مرد است با ازدواج مربوط مىشود نه با طلاق 
كه فصل جدايى است و زن و مرد از آن به بعد با هم كارى ندارند. قاعدتاً مىبايست اسلام اجراى صيغةٌ ازدواج را در حال 
عادت ماهانة زن جايز نشمارد» زيرا ممكن است زن و مردى كه تازه به هم مىرسند رعايت لزوم يرهيز در وقت عادت را 
نكنند بر خلا.ف طلالق كه فصل جدايى است و عادت ماهانه در آن تأثير ندارد. ولى اسلام از آنجا كه طرفدار «وصل» و 
مخالف «فصل» استء زمان عادت را مانع صحت طلاق قرار داده ولى مانع صحت عقد ازدواج قرار نداده است. در بعضى از 
مواقع سه ماه «ترتص» لازم است تا اجازة صيغهُ طلاق داده شود. 

بديهى است اينهمه عايق و مانع ايجاد كردن به منظور اين است كه در اين مدت ناراحتيها و عصبانيتهايى كه موجب تصميم به 
طلاق شده است از ميان برود و زن و مرد به زندكى عادى خود بركردند. 
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بعلاوه» آنجا كه كراهت از طرف مرد باشد و طلاق به صورت رجعى صورت كيرد» مدتى را به نام «عده) براى مرد مهلت قرار 
داده كه مى تواند در آن مدت رجوع كند. 

اسلام به ملاحظة اينكه هزينة ازدواج و هزينة عده و نككهدارى فرزندان را به عهدة مرد كذاشته استء يكك مانع عملى براى مرد 
تراشيده است. مردى كه بخواهد زن خود را طلاق دهد و زن ديكر بككيرد بايد نفقةُ عدهٌ زن اول را بدهد» هزينة فرزندانى كه 
ازاو دارد بر عهده بكيرد» براى زن نو مهر قرار دهد و از نو زير بار هزينة زندكى او و فرزندانى كه بعداً از او متولد مى شود 
برود. 

اين امور بعلاو مسئوليت سريرستى كودكان بىمادر» دورنماى وحشتناكى از طلاق براى مرد مىسازد و خود به خود جلو 
تصميم او را به طلاق مى كيرد. 

كذشته از همة اينهاء اسلام آنجا كه بيم انحلال و از هم ياشيدكَى كانون خانواد كى در ميان باشدء لازم دانسته است كه دادكاه 
خانوادكى تشكيل و حكميت برقرار كردد به اين ترتيب كه يكك نفر داور به نمايندكى از طرف مرد و يكك نفر داور ديكر به 


نمايندكى از طرف زن براى رسيدكى و اصلاح معين مى شوند. 


داوران منتهاى كوشش خود را در بار اصلاح آنها به عمل مى آورند و اختلافات آنها را حل مى كنند و احياناً با مشورت قبلى 
با خود زن و مرد اكر جدايى ميان آنها را اصلح تشخيص دادند آنها رااز يكديكر جدا مىكنند. البته اكر در ميان خاندان 
زوجين افرادى باشند كه صلاحيت حكميت داشته باشند آنها نسبت به ديكران اولويت دارند. اين نص قرآن كريم است كه در 
2 اله مى فرمايل: : , 8 
وَ إِنْ خِفْتُمْ سِقاقٌ تتنهلا فَابِعمُوا حكماً من أَهْلهِ و حكماً مِن أَهْيها إن ربد إضلاحاً يُوَكق الله يتا إن الله كان عَليماً حَبيراً.. 
يعنى اكر بيم آن داشته باشيد كه ميان زن و شوهر شكاف و جدايى بيفتد» يكك نفر داور از خاندان مرد و يكك نفر داور از 
خاندان زن برانكيزيد. اككر داوران نيت اصلاح داشته باشند خداوند ميان آنها توافق ايجاد مى كند. 

خداوند دانا و مطلع است. 

ضاحي تفسير ككاق :دن تفسير كلفة كما عق كوبدة الى رغلا نقنعاً عدج بت لع يشكرعة العذل و الأطر يضم بكهماة يش 
كسى كه به عنوان داور انتخاب مى شود بايد مورد اعتماد و داراى نفوذ كلام و منطق نافذ بوده ا ا براى 
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داورى عادلانه و براى اصلاح باشد. سبس مى كويد: علت اينكه در درجة اول بايد داورها از ميان خاندان زوج و زوجه انتخاب 
شوند اين است كه نزديكان زوجين از واقعيات جارى ميان آنها باخبرترند» و هم علاقة آنها به اصلاح به واسطهُ خويشاوندى از 
بكائه يكتر امن بعلاو زوحي اسران ذل ود زا ذن حضوو خويشاونك نهر ازيكانه اشكان فى كتند: اسرازئ زا كه حاضر 
نيستند به بيكانه بككويند به خويشاوندان مى كويند. 

راجع به اينكه آيا تشكيل حكميت واجب است يا مستحبء ميان علما اختلاف است. محققين عقيده دارند اين كار وظيفة 
حكوطة انين ان واضي ادك هين اق بشو كسالك صرحا فوا دح نهد كد ماله ذاووق نو ارقي كه جه كن كد والكن 3 
ضرورى است و وظيفة حكام است كه همواره اين كار را بكنند. 

سد متحنل. وشيدا رضنا عاص تفسين العنان :شن ازاان كه رامن دهن كه #سكل صكيية زات اشةة ابه اخدلاق غلمائ 
اسلامى راجع به وجوب و استحباب اين كار اشاره مى كند و سيس مى كويد: آنجه عملًا در ميان مسلمين وجود ندارد» خود اين 
كار و استفاده از مزاياى بىيايان آن است. طلاقها مرتب صورت مى كيرد و شقاقها و خلافها در خانهها راه مىيابد بدون آنكه 
ازاصل حكميت كه نص قرآن كريم است كوجكترين استفادهاى بشود. تمام نيروى علماى مسلمين صرف بحث و جدل در 
اطرا وتجوات: و استحانة انق كار شد افيت» كسق ودانقد كد ركوينا: الأحرمجة واتحي وانحة مكحن را قدميا درا 
عملى شدن آن برنمىداريد؟ جرا همه نيروها صرف بحث و جدل مىشوه؟ اكر بناست عمل نشود و مردم از مزاياى آن 
استفاده نكنند» جه فرق مى كند كه واجب باشد يا مستحب؟. 

شهيد ثانى راجع به شروطى كه داورها به خاطر اصلاح ميان زوجين مى توانند به زوج تحميل كنند اينطور مى كويد: 

«مثلما داوران زوج را ملزم م ىكنند كه زوجه را در فلا-ن شهر يا فلان خانه سكظِ دهدء يا اينكه فى المثل مادر خود رايا زن 
دكوغوة امن كا نشاويو لز جز اناق سد كانم سكا عدوا ميلا مهيز رن كددرد ذاه كرفة افك تقد هركا زه ذا كز روك 
الوق قرفن كرفته اس فور رركا 
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غرض اين است كه هر اقدامى كه سبب تأخير اقدام زوج در تصميم به طلاق بشود از نظر اسلام عمل صحيح و مطلوبى است. 
از اينجا ياسخ يرسشى كه در مقالة 7١‏ به اين صورت مطرح شد: «آيا اجتماع» يعنى آن هيأتى كه به نام محكمه و غيره نمايندة 


اجتماع است» حق دارد در امر طلاق كه از نظر اسلام مبغوض و منفور است مداخله كند به اين صورت كه از تسريع در تصميم 
مرد به طلاق جلو كيرى كند؟» [روشن مى شود ]. 

جواب اين است: البته مى تواند جنين كارى بكند» زيرا همه تصميمهايى كه به طلاق كرفته مى شود نشانة مركك واقعى ازدواج 
نيست. به عبارت ديكرء همة تصميمهايى كه در باره طلاق كرفته مىشود دليل خاموش شدن كامل شعلهُ محبت مرد و سقوط 
زن از مقام و موقع طبيعى خود و عدم قابليت مرد براى نككهدارى از زن نيست؛ غالب تصميمها در اثر يكك عصبانيت و يا غفلت 
و اشتباه بيدا مىشود. جامعه هر اندازه و به هر وسيله اقداماتى به عمل آورد كه تصميمات ناشى از عصبانيت و غفلت عملى 
نشودء بجاست و مورد استقبال اسلام است. 

محاكم به عنوان نمايندكى از اجتماع مى توانند متصديان دفاتر طلاق را از اقدام به طلاق- تا وقتى محكمه عدم موفقيت خود 
را در ايجاد صلح و سازش ميان زوجين به اطلا-ع آنها نرسانده است- منع كنند. محاكم كوشش خود را در ايجاد صلح و 
سازش ميان زوجين به عمل مىآورند و فقط هنكامى كه بر محكمه ثابت شد كه امكان صلح و سازش ميان زوجين نيستء 
كواهى عدم امكان سازش صادر و به اطلاع صاحبان دفاتر مىرساند. 


سوابق خدمت زن در خانواده 


". مطلب ديككر اينكه طلاقهاى ناجوانمردانه علاوه بر انحلال كانون مقدس خانوادكى اشكالات خاصى براى شخص زن به 
وجود مىآورد كه نبايد آنها را ناديده كرفت. زنى سالها با صميميت در خانةُ مردى زندكّى مى كند و جون ميان او و خودش 
د وكانكى قائل نيست و آن خانه را خانة خود و لانة خود مىداند منتهاى خدمت و مجاهدت را براى سر و سامان دادن به آن 
خانه به كار مى برد. غالباً زنها (به استثناى زنان به اصطلاح طبقات متجدد شهرى) كار خدمت و زحمت و صرفهجويى در 
خوراكك و لباس و هزينة خانه را به جايى مىرسانند كه خود مردان را ناراضى مى كتند؛ 
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از آوردن خدمتكار به خاطر اينكه در هزينةُ زندكى صرفهجويى شود مضايقه مى نمايند» نيرو و جوانى و سلامت خود را فداى 
خانه و لانه و آشيانه و در واقع فداى شوهر مى كنند. اكنون فرض كنيد شوهر جنين زنى يس از سالها زند كَى مشتركك هوس 
زن نو و طلاق همسر كهنه به سرش مىزند و مىخواهد زن نورا به لانه و آشيانة زن اول- كه به قيمت عمر و جوانى و سلامت 
و آرزوهاى برباد رفتةُ او تمام شده- بياورد؛ مى خواهد با محصول دسترنج زن اول با زن ديكر عياشى و هوسرانى كند. تكليف 
اين كار جيست؟. 

اينجا ديكر تنها مسألة بهم خوردن كانون خانوادكى و كسيخته شدن رابطة زوجيت مطرح نيست كه كفته شود ناجوانمردى 
شوهر مركك ازدواج است و تحميل زن به مرد ناجوانمرد دون شأن و مقام طبيعى زن است. 

فسألة ديكرين مطرح است: مسألةُ آواره و بىآشيانه شدنء مسأل تحويل دادن آشيانة خودساخته را به رقيب» مسألة هدر رفتن 
رنجها و كارها و زحمتها و خدمتها مطرح است. 

شوهر و كانون خانوادكى و خاموش شدن شعلة حيات خانوادكى به جهنم! هر انسانى لانه و آشيانهاى مىخواهد و به لانه و 
آشيانهاى كه به دست خود براى خود ساخته است علاءقهمند است. اكر مرغى را از خانه و لانهداى كه براى خود ساخته است 
بيرون كنند از خود دفاع مىكند. آيا زن حق ندارد از لا-نه و آشيانة خود دفاع كند؟ آيا اين كار از طرف مرد ظلم واضح 
نيست؟ اسلام از اين نظر جه فكرى كرده است؟. 


عالننة ها اد متكي كاملا قانا !“تكد امعاء شاليه نار اجنين كله درو بط وللؤقوا ف "اندر المووانه مووي كام كبر اذ اد 
ناحيه است. در اين كونه موارد است كه طلاق تنها فسخ زوجيت نيستء ورشكستككى و نابودى زن است. 

اما همان طورى كه در مثن يرسش اشاره شدء مسألةٌ خانه و آشيانه با مسألة طلاق دوتاست؛ اين دو را از يكديكر بايد تفكيكك 
كرد. از نظر اسلام و مقررات اسلامى اين مشكل حل شده است. اين مشكل از جهل به مقررات اسلامى و از سوء استفادة 
مردان از حسن نيت و وفادارى زنان به وجود آمده است. 

الل مشك 11 امفابينة ده كدكالا امودان ونان كماة من كلد كاردو عدي كه ون وام عرد م كد و معصو ل 11 
آن كارها يديد مىآيد به مرد تعلق دارد» بلكه كمان مىكنند مرد حق دارد كه به زن مانند يكك برده يا مزدور فرمان دهد و بر 
زن واجب 
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است كه فرمان او را در اين مسائل بيذيرد» در صورتى كه مكرر كفتهايم كه زن از نظر كار و فعاليت آزادى كامل دارد و هر 
كارى كه م ىكند به شخص خود او تعلق دارد و مرد حق ندارد به صورت يكك كارفرما در مقابل زن ظاهر شود. اسلام با 
استقلال اقتصادى كه به زن داده و بعلاوه هزينة زندكى او و فرزندانش را به عهدة مرد كذاشته استء به او فرصت كافى و 
كامل داده كه خود را از نظر مال و ثروت و امكانات يكك زندكى آبرومندانه از مرد مستغنى نمايد به طورى كه طلاءق و 
جدايى ازاين نظر براى او نككرانى به وجود نياورد. زن تمام جيزهايى كه خود براى لانه و آشيانة خود فراهم آورده بايد متعلق 
به خود بداند و مرد حق ندارد آنها را از او بككيرد. اين كونه نككرانيها در رزيمهايى وجود دارد كه زن را مجبور به كار كردن 
در خانة شوهر مىدانند و محصول كار او را هم متعلق به شوهر مىدانند نه به خود او. 

نكرانيهايى هم كه در ميان مردم ما وجود دارد غالباً ناشى از جهالت و بىخبرى از قانون اسلامى است. 

علت اين ناراحتيها سوء استفادة مرد از وفادارى زن است. برخى از زنان نه به خاطر بىخبرى از قانون اسلام بلكه به خاطر 
اعتماد به شوهران در خانة آنها فداكارى مى كنند؛ دلشان مى خواهد حساب من و تو در كار نباشد» سخن مال من و تو در ميان 
نباشد. از اين رو در فكر خود و در فكر استفاده از فرصتى كه اسلام به آنها داده است نمىافتند. يكك وقت جشم باز مى كنند 
كه مى بينند عمر خود را در فداكارى براى يكك عنصر بىوفا صرف كردهاند و فرصتهاى كافى كه اسلام به آنها داده است از 
كف دادهاندك. 

اين كونه زنان از اول بايد توجه داشته باشند كه «جه خوش بىمهربانى از دو سر بى). اككر بناست زن از حق شرعى خود در 
ل ا ل و ل ل ل 
موضن يد حك زو إذا عيف سْتَمْ ستَحِيَةُ َحِيِهُ فَحيُو| بحسن 1 ا نه ان ال بيشتر به عنوان هديه و بخشش نثار 
تسم سو بن لق ا رق ل ا م ا 
خانه و يا مستغل ديكرى به زن خود هديه كردهاند. 

به هر حال مقصود اين است كه مشكلة بى آشيانه شدن زن به قانون طلاق مربوط نيستء تغيير قانون طلا آن را اصلاح 
نمى كند. اين مشكله به مسألة استقلال و عدم 
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استقلال اقتصادى زن مربوط است و اسلام آن راحل كرده است. اين مشكله در ميان ما از بى خبرى كروهى از زنان از تعاليم 
اسلامى» و غفلت و سادهدلى كروهى ديكر ناشى مىشود. زنان اككر به فرصتى كه اسلام در اين زمينه به آنها داده است آكاه 
شوتذ وذو فداكاوى و كذشت دوواه شوهرة سادهدلى نشان ندهند» اين مشكل خود به خود حل شده است. 
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حق طلاق 


اشاره 


خوانندة محترم در ياد دارد كه در فصل ١‏ كفتيم ناراحتيهاى طلاءق در ميان مااز دو ناحيه است: يكى از ناحيهٌ طلاقهاى 
ناجوانمردانه و ناشى از بىوفايى و نامردمى برخى از مردان» ديكر از ناحية خودداريهاى ناجوانمردانة برخى مردان از طلاق 
زَنى كه اميد ساوش ميان آنها نيسث و فقط به خاطر جر دادن زن هبه خاطر زندكى با او از طلاق خوددارئ مى كتتد. 

در دو فصل يبش راجع به قسمت اول بحث كرديم. كفتيم اسلام از هر وسيلهاى كه مانع طلاقهاى ناجوانمردانه بشود استقبال 
م ىكند و خود با تدابير خاصى سعى كرده كه اين كونه طلاقها صورت نككيرد. اسلام فقط با استعمال زور و استفاده از قوة 
قهريه براى برقرارى روابط خانوادكّى مخالف است. 

از آنجه كفته شد معلوم شد كه خانواده از نظر اسلام يكك واحد زنده است و اسلام كوشش مى كند اين موجود زنده به حيات 
خود ادامه دهد. اما وقتى كه اين موجود زنده مرد؛ اسلام با نظر تأسف به آن مى نككرد و اجازه دفن آن را صادر مىكند ولى 
حاضر نيست ييكرة او را با مومياى قانون موميايى كند و با جسد موميايى شدة او خود را سركرم نمايد. 

معلوم شد علت اينكه مرد حق طلاق دارد اين است كه رابطة زوجيت بر يايةُ علقة 
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طبيعى است و مكانيسم خاصى دارد؛ كليد استحكام بخشيدن و هم كليد سست كردن و متلاشى كردن آن را خلقت به دست 
مرد داده است. هر يكك از زن و مرد به حكم خلقت نسبت به هم وضع و موقع خاصى دارند كه قابل عوض شدن يا همانند 
شدن نيست. اين وضع و موقع خاص به نوبة خود علت امورى است و از آن جمله حق طلاق است. و به عبارت ديككر علت اين 


امر نقش خخاص و جدا كانهاى است كه هر يكك از زن و هرد در مسألة عشق و جفتجويى دارند نه جيز ديكر. 
حق طلاق ناشى از نقش خاص مرد. در مسألة عشق است نه از مالكيت أو 


ازاينجا شما مى توانيد به ارزش تبليغات عناصر ضد اسلام يى ببريد. اين عناصر كاهى مى كويند: علت اينكه اسلام به مرد حق 
طلاق داده است اين است كه زن را صاحب اراده و ميل و آرزو نمىشناسدء او را در رديف اشياء مىداند نه اشخاص» اسلام 
مرد را مالكك زن مىداند و طبعاً به حكم ٠‏ 

النَاسٌ مُسَلْطونَ عَلِ اموالهخ 

) به او حق مىدهد هر وقت بخواهد مملوكك خود را رها كند. 

معلوم شد منطق اسلام مبتنى بر مالكيت مرد و مملوكيت زن نيست. معلوم شد منطق اسلام خيلى دقيقتر و عاليتر از سطح افكار 


اين نويسندكان است. اسلام با شعاع وحى به نكات و رموزى در اساس و سازمان بنيان خانوادكى بى برده است كه علم يس 
از جهارده قرن خود را به آنها نزديكك مى كند. 


طلاق از آن جهت رهايى است كه. ماهيت طبيعى ازدواج تصاحب است 


و كاعى فى كو يله اطق هرا 'ضورت رهشا داره؟حها بانداضووت قفانى ذاشيه ايل نه | قياياند كفت طلوق از آن 
جهت رهايى است كه ازدواج تصاحب است. شما اككر توانستيد قانون جفتجويى را در مطلق جنس نر و ماده عوض كنيد و 
حالت طبيعى ازدواج رااز صورت تصاحب خارج كنيدء اك توانستيد در روابط جنس نر و جنس ماده (اعم از انسان و حيوان) 
براى هر يكك از آنها نقش مشابه يكديكر به وجود آوريد و قانون طبيعت را تغيير دهيد» مى توانيد طلاق را از صورت رهايى 
خارج كنيد. 
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يكى از اين عناصر مى نويسد: 

«عقد ازدواج را عموماً فقهاى شيعه از عقود لازمه شمردهاند و قانون مدنى ايران هم به ظاهر آن را عقد لازم ف دانل و ليك 
من مىخواهم بِكُويم عقد نكاح مطابق فقه اسلام و قانون مدنى ايران فقط نسبت به زن لازم استء نسبت به مرد عقدى است 
جايز زيرا او هر وقت مى تواند اثر عقد مذ كور رااز بين برده ازدواج را بهم بزند.). 

سبس مى كُويد: 

«عقد ازدواج نسبت به مرد جايز است و نسبت به زن لازم مى باشد و اين يكك بىعدالتى قانونى است كه زن را اسير مرد قرار 
داده است. من هر وقت عبارت مادة 11 قانون مدنى كشور شاهنشاهى ايران را (قانون حق مرد به طلاق) مىخوانم, از بانوان 
ايرانى و از اين مدارس و دانشكاهها و از اين قرن اتم و اقمار و دموكراسى خجالت مى كشم.). 

اين آقايان اولًا نتوانستهاند يكك امر واضحى را دركك كنند و آن اينكه طلاق غير از فسخ ازدواج است. اينكه مى كويند عقد 
ازدواج طبيعتاً لازم استء يعنى هيج يكك از زوجين (به استثناى موارد خاصى) حق فسخ ندارند. اكر عقد فسخ شود تمام آثار 
آن از ميان مىرود و كأن لم يكن مىشود. در مواردى كه عقد ازدواج فسخ مى كردد. تمام آثار و از آن جمله مهر از ميان 
مىرود» زن حق مطالبة آن را ندارد» همجنين نفقة ايام عده ندارد» بر خلاف طلاق كه علقة زوجيت رااز ميان مىبرد ولى آثار 
عقد را بكلى از ميان نمىبرد. اككر مردى زنى را عقد كند و براى او فرضاً يانصد هزار تومان مهر قرار دهد و بعد از يكك روز 
زندكى زناشويى بخواهد زن را طلاق دهدء بايد تمام مهر را بعلاوة نفقٌ ايام عده ببردازد. و اكر مرد بعد از عقد و قبل از 
ارتباط زناشويى زن را طلاق دهد بايد نصف مهر را ببردازد» و جون جنين زنى عده ندارد نفقة ايام عده طبعاً موضوع ندارد. 
يس معلوم مىشود طلاق نمى تواند همه آثار عقد را از ميان ببرد» در صورتى كه اككر ازدواج نامبرده فسخ بشود زن حق مهر 
ندارد. از همين جا معلوم مى شود طلاق غير فسخ است. حق طلاق با لازم بودن عقد ازدواج منافات ندارد. 
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اسلام دو حساب قائل شده است: حساب فسخ و حساب طلاق. حق فسخ را در مواردى قرار داده است كه يارهاى از عيوب در 
مرد يا زن باشد. اين حق راء هم به مرد داده و هم به زن» بر خلااف حق طلاق كه در صورت مردن و بىجان شدن حيات 
خانوادكَى صورت مى كيرد و منحصر به مرد است. 

إينكه اسلام حساب طلاق را از حساب فسخ جدا كرده و براى طلاق مقررات ججداكانهاى وضع كرده استء مىرساند كه در 


منطق اسلام اختيار طلاق مرد ناشى از اين نيست كه اسلام خواسته امتيازى به مرد داده باشد. 

به اين اشخاص بايد كفت كه براى اينكه از مدارس و دانشكاهها و اقمار مصنوعى خجالت نكشيدء بهتر اين است مدتى به 
خود زحمت بدهيد درس بخوانيد تا هم فرق فسخ و طلاق را دريابيد وهم با فلسفةُ عميق و دقيق اجتماعى و خانوادكى 
اسلامى آشنا بشويدء كه نه تنها از مدارس و دانشكاهها خجالت نكشيد بلكه با كردن فرازى از مقابل آنها عبور كنيد. اما 


افسوس كه جهل دردى است سخت بى درمان. 
جريمة طلاق 


در بعضى از قوانين جهان براى جل وكيرى از طلاق» جريمه برايش معين مىكردهاند. من نمىدانم در قوانين امروز جهان جنين 
قانونى وجود دارد يا نه» ولى مىنويسند كه اميراطورهاى مسيحى رم براى شوهرى كه بدون علت موجه زن خود را طلاق دهد 
مجازات قائل شده بودند. 


بديهى است كة اين: نوعى ذيكر استفاده از اعمال زور براى ثبات بثيان خانواد كى اسث و نتيجهبخش نمى باشد. 
حق طلاق براى زن به صورت حق تفويضى 


در اينجا ذكر يكك مطلب لازم است و آن اينكه همه سخنان ما در بارة اين بود كه طلاءق به صورت يكك حق طبيعى از 
مضنا هر اسك اها اتكه مزه بح واد ب عرواة تر كيل مطلتا يان موازة خخاصي اق طرف ود يدازن عق طلا بدك 
مطلب ديكرى است كه هم در فقه اسلامى مورد قبول است و هم قانون مدنى ايران به آن تصريح كرده است. ضمناً براى اينكه 
مرذان توكل عو صرت انظ تكن واين عق قرس را ازاز سلب سابد طق بداصورك وكاله يلاغزل درا بده معمولا 
اين 
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توكيل را به عنوان شرط ضمنى در يكك عقد لازم قرار مىدهند. به موجب اين شرطء زن مطلقاً يا در موارد خاصى كه قبن 
معي ده ةمي كو | ننه حورك | امطالقه نما ين 

لهذا از قديم الايام زنانى كه از بعضى جهات نسبت به شوهران آيندهشان نكرانى داشتند» به صورت شرط ضمن العقد براى 
خود حق طلاق را محفوظ مىداشتند و عنداللزوم از آن استفاده مى كردند. 

على هذا از تنظرافثه اسلاي زن عق طلاق به ضورت طبعى تذاره اناانه ضووية قرارداقع يع بهصورك شرط فسية العقد 
هئ توراند داشكه ا باشك: 

ماد 1١14‏ قانون مدنى جنين مى كويد: 

«طرفين عقد ازدواج مى توانند هر شرطى كه مخالف با مقتضاى عقد مزبور نباشد در ضمن عقد ازدواج يا عقد لازم ديكر 
بنمايند» مثل اينكه شرط شود هركاه شوهرء زن ديكر بككيرد يا در مدت معينى غايب شود يا تركك انفاق نمايد يا بر عليه حيات 
زن سوء قصد كند يا سوء رفتارى نمايد كه زندكانى آنها با يكديكر غير قابل تحمل شودء زن وكيل و وكيل در توكيل باشد 
كه يس از اثبات تحقق شرط در محكمه و صدور حكم نهايى خود را مطلقه نمايد.». 

جنانكه ملاحظه مىفرماييدء اينكه مى كويند از نظر فقه اسلامى و قانون مدنى ايران طلاق حق يكجانبه است كه به مرد داده 


شده و از زن بكلى سلب شده» سخن صحيحى نيست. 


از نظر فقه اسلامى و هم از نظر قانون مدنى ايران» حق طلاق به صورت يكك حق طبيعى براى زن وجود ندارد ولى به صورت 
يكك حق قراردادى و تفويضى مى تواند وجود داشته باشد. 

اكنون نوبت آن است كه به قسمت دوم بحث خود يعنى موضوع امتناعهاى ناجوانمردانه و ستمكرانة بعضى از مردان از طلاق 
بيردازيم» ببينيم آيا اسلام راه حلى براى اين مشكل- كه حقيقتاً هم مشكل بزركى است- بيش بينى كرده يا نه. در فصل آينده 
در اطراف اين مطلب تحت عنوان «طلاق قضايى» بحث خواهيم كرد. ضمناً از اينكه سخن ما در قسمت اول طولا-نى شد 
معذرت مى خواهم. 
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طلاق قضايى 


اشاره 


طلاق قضايى يعنى طلاقى كه به وسيل قاضى نه به وسيلة زوج صورت بككيرد. 

دو سار قنوائيد شياة ايان عللقق مظلقا دن ديت فاقنى اث وكيا حكن ابت كدي كران بد طلكق ير الحاكل 
زوجت رأى بدهد. از نظر اين قوانين تمام طلاقها طلاق قضايى است. ما در مقالات كذشته با توجه به روح ازدواج و هدف از 
تشكيل كانون خانوادكى و مقام و موقعى كه زن بايد در محيط خانوادكى داشته باشدء بطلان اين نظريه را روشن كرديم و 
ثابت كرديم طلاقهايى كه جريان عادى خود را طى مى كند نمى تواند بسته به نظر قاضى باشد. 

بحث فعلى ما در اين است كه آيا از نظر اسلام قاضى (با هم شرايط سخت و سنكينى كه اسلام براى قاضى قائل است) در 
هيج شرايط و اوضاع و احوالى حق طلاق ندارد» يا اينكه در شرايط خاصى جنين حقى براى قاضى بيدا مى شود هرجند آن 
شراط على انعنابى و نادن الوجوه بوده باشل 

طلاق حق طبيعى مرد است اما به شرط اينكه روابط او با زن جريان طبيعى خود را طى كند. جريان طبيعى روابط شوهر با زن به 
اب افنت كه | كرهر خواهد ا زن زند كى كيد ازااو يداخويى: كيدارى ‏ كندء تحقوق انأو اذا تمايده ا او هين نعاشيرت داشية 
باشد. و اكّر سر زندكى با او را ندارد به خوبى و نيكى او را طلاق دهد؛ يعنى از طلاق او 
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امتناع نكندء حقوق واجبة او را بعلا-وهُ مبلغى ديكر به عنوان سباسكزارى به او بيردازد (وَ مَتُعُوهُنَ عَلَى الْمُوسِع قَدَرُهُ وَعَلَى 
الْمِْر قَدَرْهُ) "١‏ و علقةٌ زناشويى را يايان يافته اعلام كند. 

اما اكر جريان طبيعى خود را طى نكند جطور؟ يعنى اكر مردى بيدا شود كه نه سر زندكى و حسن معاشرت و تشكيل كانون 
خانوادكى سعادتمندانه و اسلاميسندانه دارد و نه زن را آزاد مى كذارد كه دنبال كار خود برود» به عبارت ديكر نه به وظايف 
زوجيت و جلب نظر و رضايت زن تن مىدهد و نه به طلاق رضايت مىدهدء, در اينجا جه بايد كرد؟. 

طلاءق طبيعى نظير زايمان طبيعى است كه خود به خود جريان طبيعى خود را طى مى كند. اما طلاقى از طرف مردى كه نه به 
وظايف خود عمل مى كند و نه به طلاق تن مىدهدء نظير زايمان غير طبيعى است كه با كمكك يزشكك و جراح نوزاد را بايد 


بيرون أورد. 


آيا بعضى ازدواجها سرطان است و زن بايد بسوزد و بسازد؟ 


اكنون ببينيم اسلام در بارة اين كونه طلاقها و اين كونه مردان جه مى كويد. آيا بازهم مى كويد كار طلاق صد در صد بسته به 
نظر مرد است و اكر جنين مردى به طلاق رضايت نداد زن بايد بسوزد و بسازد و اسلام دستها را روى يكديكر مى كذارد واز 
دور اين وضع ظالمانه را تماشا مىكند؟. 

عقيدءٌ بسيارى همين است. مى كويند: از نظر اسلام اين كار جارهيذير نيست. اين يكك نوع سرطان است كه احياناً افرادى 
كرفتار آآن مى شوند و جاره ندارد. زن بايد بسوزد و بسازد تا تدريجاً شمع حياتش خاموش شود. 

به عقيدة اين جانب اين طرز تفكر با اصول مسلّم اسلام تضاد قطعى دارد. دينى كه همواره دم از عدل مىزندء «قيام به قسط) 
يعنى برقرارى ععدالت رابه غنواة يتك حدق امك و اناابى هية افيا مو شضارة الك ا 0 الات و أَترلنا معهُم 


الكنات والمناة لِيِقُومَ النَاسٌ بِالْقِسْطِ) 7 جكونه ممكن است براى جنين ظلم فاحش و واضحى 
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جارهانديشى نكرده باشد؟! مكر ممكن است اسلام قوانين خود را به صورتى وضع كند كه نتيجهاش اين باشد كه بيجارهاى 
مانند يكك بيمار سرطانى رنج بكشد تا بميرد؟!. 

موجب تأسف است كه برخى افراد با اينكه اقرار و اعتراف دارند كه اسلام دين «عدل» است و خود را از «عدليه» مىشمارندء 
اينجنين نظر مىدهند. اكر بنا بشود قانون ظالمانهاى را تحت عنوان «سرطان» به اسلام ببنديم» مانعى نخواهد بود كه قانون 
ستمكرانة ديككرى را به عنوان «كزاز» و قانون ديكرى را به بهانة «سل» و قانون ديكرى را به عنوان «فلج اعصاب و قوانين 
ستمكرانة ديكرى را به بهانهدهاى ديكر بيذيريم. 

اكر اينجنين است يس اصل «عدل» كه ركن اساسى تقنين اسلامى است كجا رفت؟ «قيام به قسط» كه هدف انبياست كجا 
رفت؟. 

مى كويند: سرطان. عرض مى كنم: بسيار خوبء سرطان. آيا اكر بيمارى دجار سرطان شد و با يكك عمل ساده بشود سرطان را 
عمل كرد. نبايد فورى اقدام كرد و جان بيمار را نجات داد؟. 

زنى كه به همسرى مردى براى زندكى با او تن مىدهد و بعد اوضاع و احوال به صورتى درمىآ يد كه آن مرد از اختيارات 
خود سوء استفاده م ىكند واز طلاق زن نه به خاطر زندكى و همسرى بلكه براى اينكه از ازدواج آيندهُ او با يكك شوهر واقعى 
و مناسب جل وكبرى كنند و به تعبير قرآن او را هكَالْمَعَلْقَهُ نكه دارد خوددارى م ىكندء حقاً جنين زنى مانند يكك بيمار سرطانى 
كرفتار است. اما اين سرطان سرطانى است كه به سهولت قابل عمل است. بيمار يبس از يكك عمل ساده شفاى قطعى و كامل 
خود را بازمىيابد. اين كونه عمل و جراحى به دست حاكمان و قاضيان شرعى واجد شرايط امكانيذير است. 

همجنانكه در مقالاءت بيش اشاره كرديم يكى از دو مشكل بزركك در جامعة ما امتناعهايى است كه برخى مردان ستمكر از 
طلاق مى كنند و از اين راه به نام دين و به بهانة دين ستم بزركى مرتكب مى شوند. اين ستمكريها به ضميمة آن طرز تفكر 
غلط به نام اسلام و دين كه مى كويد زن بايد اين كونه ستمها را به عنوان يكك سرطان غير قابل علاج تحمل كندء بيش از هر 


تبليغ سوء ديكر عليه اسلام اثر كذاشته است. 

با اينكه بحث در اين مطلب جنبه فنى و تخصصى دارد وو از حدود اين سلسله مقالاءت خارج استء لازم مىدانم اندكى در 
اطراف اين مطلب بحث كنم تا بر بدبينان 
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روشن كنم كه آنجه اسلام مى كويد غير اين حرفهاست. 


بنبستها 


اين كونه بنبستها منحصر به مسائل ازدواج و طلاق نيست. در موارد ديكر از قبيل مسائل مالى نيز بيش مىآيد. نخست ببينيم 
آيا اسلام در غير مورد ازدواج و طلاق با اين بنبستها جه كرده است. آيا اينها را به صورت بن بست و به صورت يكك يديدة 
جارهنايذير يذيرفته است يا بن بست را از ميان برده و جاره كرده است؟. 

فرض كنيد دو نفر از راه ارث يا از راه ديكر» مالك يكك كالاى غير قابل تقسيم از قبيل يكك كوهر يا يكك انككشتر يا اتومبيل يا 
تابلو نقاشى مى شوند و حاضر نيستند مشتركاً از آن استفاده كنند به اينكه كاهى در اختيار يكى از آنها باشد و كاهى در اختيار 
ديكرى. هيج كدام از آنها هم حاضر نيست سهم خود را به ديكرى بفروشد و هيج كونه توافق ديككرى نيز در زمينة استفاده از 
آن مال در ميان آنها صورت نمى كيرد. از طرفى مىدانيم تصرف هر يكك از آنها در آن مال موقوف به اذن و رضايت طرف 
ديكر است. در اين كونه موارد جه بايد كرد؟ آيا بايد آن مال را معطل و بلااستفاده كذاشت و موضوع را به صورت يكك 
مشكلة لا ينحل و يكك حادثة بغرنج غير قابل علاج رها كرد يا اينكه اسلام براى اين كونه امور راه جاره معين كرده است؟. 
حقيقت اين است كه فقه اسلامى اين مسائل را به صورت يكك مشكلة لا ينحل نمى يذيرد. حق مالكيت و اصل تسلط بر مال را 
آنجا كه منجر به بىاستفاده ماندن مال باشد محترم نمىشمارد. در اين كونه موارد به خاطر جلو كيرى از بلااستفاده ماندن 
ثروت» به حاكم شرعى به عنوان يكك امر اجتماعى و يا به قاضى به عنوان يكك مسأله اختلافى اجازه مىدهد كه على رغم 
لجاجت و امتناع صاحبان حقوق» ترتيب صحيحى بدهند. مثلًا مال مورد نظر اجاره داده شود و مال الاجاره ميان آنها تقسيم 
شود ويا آن مال فروخته شود و قيمت آن در ميان آنها قسمت بشود. به هر حال وظيفة حاكم يا قاضى است كه به عنوان «ولىٌ 
ممتنع» ترتبيب صحيحى به اين كار بدهد. هيج ضرورتى ندارد كه صاحبان اصلى مال رضايت بدهند يا ندهند. 

جرا در اين كونه موارد وعايت حق مالكيت كه يكك حق قانونى است نمى شود؟ 

براى اينكه اصل ديكرى در كار است: اصل جلو كيرى از ضايع شدن و بلا استفاده ماندن مال. رعايت مالكيت و تسلط صاحبان 
مال تا آنجا لازم است كه منجر به ركود و 
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تعطيل و بلا استفاده ماندن مال و ثروت نشود. 

فرض كنيد مال مورد اختلاف كوهر يا شمشير يا جيز ديككرى از اين قبيل است و هيج يكك از آنها حاضر نيست سهم خود را به 
ديكرى بفروشادء اما هر دو نفر حاضرند آن را دونيم كنند وهر كدام نيمى از آن را ببرد؛ يعنى كار لجاجت را به آنجا 
كشاندهاند كه توافق كردهاند آن مال را از ارزش بيندازند. بديهى است كوهر يا شمشير يا اتومبيلى كه دونيم بشود از ارزش 
مىافتد. آيا اسلام اجازه مى دهد؟ خير» جرا؟ جون تضييع مال است. 

علامة حلى از بزركان درجة اول فقهاى اسلام مى كويد: اكر آنها بخواهند جنين كارى بكنند حاكم بايد جلو آنها را بكتيرد. 


توافق صاحبان ثروت كافى نيست كه به آنها اجازة جنين كارى داده شود. 
بن بست طلاق 


اكنون ببينيم در مسأل طلاق جه بايد كرد. اكر مردى سر ناسازكارى دارد» حقوق و وظايفى را كه اسلام بر عهدةٌ او كذاشته 
است كه بعضى مالى است (نفقات) و بعضى اخلاقى است (حسن معاشرت) و بعضى مربوط به امر جنسى است (حق 
همخوابكى و آميزش) انجام نمىدهدء خواه هيج يكك از اين حقوق و وظايف را ادا نكند يا بعضى از آنها راء در عين حال 
حاضر هم نيست زن را طلاق دهد؛ در اينجا جه بايد كرد؟ آيا اصل لازم و مورد اهميتى از نظر اسلام وجود دارد كه اسلام به 
حاكم يا قاضى شرعى اجازهُ مداخله بدهد (همان طورى كه در مورد اموال جنين اجازهاى مىدهد) يا جنين اصلى وجود 
ندارد؟ 

0" 
نظر آيت الله حلى 

0 ل 

من در اينجا رشت سخن را به دست يكى از فقهاى طراز اول عصر حاضرء آيت الله حلى» مقيم نجف اشرف مىدهم. معظم له 
در رسالهاى به نام «حقوق الزوجية» در بار اين مطلب نظر دادهاند. 
خلاصة نظرية ايشان در آنجه مربوط به حقوق زن و امتناع مرد است اين است: 
«ازدواج ييمان مقدسى است. در عين حال نوعى شركت ميان دو انسان است و يكك 
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سلسله تعهدات براى طرفين به وجود مىآورد. تنها با انجام آن تعهدات است كه سعادت طرفين تأمين مى كردد. بعلا-وه» 
سعادت اجتماع نيز بستككى دارد به سعادت آنها و انجام يافتن تعهدات آنها در برابر يكديكر. 
حقوق عمد زوجه عبارت است از نفقه و كسوه. حق همخوابكى و زناشويى» حسن معاشرت اخلاقى. 
اكر مرد از انجام تعهدات خود نسبت به زن شانه خالى كند و از طلاق نيز خوددارى كند» تكليف زن جيست و جككونه بايد با 
هرد مقائلة شودة. 
در اينجا دو راه فرض مى شود: يكى اينكه حاكم شرعى حق دخالت داشته باشد و با اجراى طلاق كار را يكسره كندء ديكر 
اينكه زن نيز به نوبة خود از انجام تعهدات خود در برابر مرد خوددارى نمايد. 
اما از نقطه نظر اول يعنى دخالت حاكم شرعىء ببينيم روى جه اصل و جه مجوزى حاكم شرعى در اين كونه موارد حق 
دخالت دارد. 
قرآن كريم در سورة بقره جنين مىفرمايد: الاق مان كَإمللناكٌ بمَغْرُوفٍ أو تش ريج بِإِخْلطانٍ 01١)...‏ يعنى حق طلالق (و 
رجوع) دو نوبت بيش نيست. از آن يس يا نككهدارى به شايستكى و يا رها كردن به نيكى. 
وان ةردو شرا د رباك 101 1101 ماق الزن لاحي وان نووت إل فوفر ل شو عا 
نار إقتتذوا و عن يفل ذلك ققد َل نَفْسَهُ) 27 يعنى ه ركاه زنان را طلاق داديد و موقع عدةٌ آنها رسيدء يا از آنها به خوبى 
نككهدارى كنيد و يا به خوبى جلوشان را باز بككذاريد. مبادا براى اينكه به آنها ستم كنيد آنها را به شكل زيانآورى نككهدارى 
كنيد. هر كه جنين كند بايد بداند كه به خويشتن ستم كرده است. 


ازاين آيات يكك اصل كلى استفاده مىشود و آن اينكه هر مردى در زندكّى خانوادكى يكى از دو راه را بايد انتخاب كند: يا 


تمام حقوق و وظايف را به خوبى و شايستكى انجام دهد (امساك به معروف نككهدارى به شايستكى) و يا علقةُ زوجيت را قطع 
و زن رارها نمايد (تسريح به احسان رها كردن به نيكى). شق 


() يقر ةا 
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عر يش اكد وددرا افللاق عاضو عر ولا لتك وروا كوقارى سلبان ونلا امالسو ارد ره 
كرف دارا لتَغْرَدُواه همان شق سوم را نفى مى كند. و بعيد نيست كه جملة فوق مفهوم اعمّى داشته باشد؛ هم شامل 
مواردى بشود كه زوج غمندا واتقضبيراً زندكى را بر زن سخت و زيانآور مى كندء و هم شامل مواردى بشود كه هرجند زوج 
تقصير و عمدى ندارد ولى به هر حال نكهدارى زن جز زيان و ضرر براى زن جيزى نيست. 

اين آيات هرجند در مورد عده و رجوع وعدم رجوع مرد وارد شده و تكليف مرد را روشن مى كند كه رجوع او بايد بر ياي 
اساسى باشدء به خاطر اين باشد كه بخواهد از زن به شايستكى نككهدارى كند نه به خاطر اينكه بخواهد زن بيجاره را اذيت 
كندء اما اختصاص به اين مورد ندارد؛ يكك اصل كلى است و حقوق زوجيت را در همه وقت و همه حال بيان م ى كند؛ يعنى 
زوج به طور كلى در زندكى بايد يكى از دو راه كذشته را انتخاب كند و راه سومى برايش وجود ندارد. 

بعضى از فقها از همين جا دجار لغزش شده. خيال كردهاند اين آيات مخصوص مردانى است كه مى خواهند در عده رجوع 
كنند. خير» اين آيات تكليف همه مردان را در هر حال در برابر همسرشان روشن م ىكند. دليل ما براين مطلب» كذشته از 
سياق آيات اين است كه ائمه اطهار به اين آيات در غير مورد عده نيز استدلال و استشهاد كردهاند» مثل اينكه امام باقر عليه 
السلام فرمود: ايلاكننده (يعنى كسى كه قسم مىخورد كه با زن خود نزديكى نكند) يس از جهار ماه اجباراً بايد قسم خود را 
بشكند و كفاره بدهد و يا زن خود را طلاق دهدء زيرا خداوند مىفرمايد: «إئللاك بِمَغْرُوفٍ أو تريح بإخلطان». 

امام صادق در مورد مردى كه به مرد ديككر وكالت داده بود كه زنى براى او عقّد كند و از جانب او مهر معين كند و وكيل اين 
كار را كرد اما موكل وكالت خود را انكار كرد, امام فرمود: بر آن زن حرجى نيست كه براى خود شوهر ديكرى انتخاب كند. 
اما اكر آن مرد واقعاً وكالت داده و عقدى كه صورت كرفته است از روى وكالت بوده استء بر او واجب است فى ما بينه و 
من اللدذانى ورا اطاقق بده نا مانن ناث وا اطق يكتدارده زير امنا ون در قراو كرما بده «فإملاك بعغروفٍ أو 
تَسْرِيحٌ بإخْلطان». يس معلوم مىشود ائمة اطهار اين آيه را يك اصل كلى مىدانند. اختصاص به مورد خاص ندارد. 
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حاكم شرعى آنجا كه مرد نه به وظايف زوجيت عمل مى كند و نه طلاق مىدهد بايد زوج را احضار كند. اول به او تكليف 
طلاق كند. اكر طلاق نداد خود حاكم طلاق مىدهد. امام صادق در روايتى كه أبو بصير از آن حضرت نقل كرده است 
فرمود: هركس زنى دارد و او را نمىيوشاند و نفقة او را نمىيردازد» بر يبيشواى مسلمين لازم است كه آنها را (به وسيلة طلاق) 
اق يكن كر جد كد 

اين بود خلاصة بسيار مختصرى از نظرية يكك فقيه طراز اول عصر حاضر. هر كس كه تفصيل بيشترى بخواهد بايد به رسالة 
حقوق الزوجية از تقريرات درس معظم له مراجعه كند. 

جنانكه ملااحظه فرموديد جملة «َإمللتاك بِمَغْرُوفٍ أؤ نَشرِيحٌ بإخلئلتان» يك اصل و قاعده كلى است كه قرآن كريم در 


لاء 
جملهٌ «وَ لا ب ل لي يا ا ل ا 
استفاده كند و زنى رانه به خاطر زندكّى با او بلكه به خاطر در مضيقه قرار دادن او و جلوكيرى او از ازدواج با مرد ديكر در 


قيد ازدواج نكه دارد. 


شواهد و دلابل دبكر 


الت اع بو سي ا يري 

تلاك بِمَغْرُوفٍ ادحرن بإخلطان, از نظر اسلام يكك اصل كلى است و حقوق زوجيت بايد در جهارجوب آن رعايت 
شود. هرجه انسان بيشتر در اطراف و جوانب اين مطلب مطالعه مى كند» آن را روشنتر مىيابد و بيشتر به استحكام مقررات دين 
مبين اسلام بى. مىبود, 
وكاو من ابرط اتا كي تك ير 
اذا اراد الرَجُلٌ انْ يََرَوَحَ الْمَوْأةٌ فليَقَلٌ: اَرَرْتٌ بالْميثاقي الذى اَذ اللهُ: اقناك طهر مَعْرُوفٍ أ تَسْرِبحٌ بإخلطان. 
. يعنى وقتى كه مردى مى خواهد ازدواج كند بككويد اعتراف م ىكنم به ا 
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خداوند از من كرفته است و آن اينكه زن را به شايستكى نككهدارى كنم و يا به نيكى طلاق دهم. 
سي اللسامين مايل 
واكنق #أغذوكة و 34 نم بعشك للا بق و أكذة ينكع يان يها 
يعنى جككونه مهرى كه به زنان دادهايد (با 7 و بادر مضيقه قرار دادن) از آنها مى كيريد؟ و حال آنكه به يكديكر رسيده واز 
يكديكر كام كرفتهايد و زنان از شما بيمان استوار و شديدى كرفتهاند. 
وتمرين شي وسفن امراف بواز تن كل متضود أل اربهاف أسصر او بو شتريسم عنما نامرون بخن تيرك كعد اوقد بواعيلة 1 لا كن 
بمَعرُوفٍ أَوْ نَم ريح بإخلطان» از مردان كرفته استء يعنى همان يبمانى كه امام صادق عليه السلام فرمود مرد هنكام ازدواج بايد 
بدان اعتراف و اقرار كند كه زن را به شايستكى نككهدارى كند و يا به نيكى رها نمايد. 

بيكمير! كرم تجملة تعروفى داك كه دوحكة الوداع ترقوددى شيعه و ني اددرا نكل كردوانده ويخميو ااكرم الرفوة: 
ا 0 
عق انها الناس لذن مورد زان عيد| قر نظ دكيزية وق دفني انها نيا را يمعتوان امائك عدا ثزى حر يدها ديو 
عصمت آنها را با «كلمةُ خدا» بر خود حلال كردهايد. 
انق البرقن كتاي النياية كن تود 
«مقصود از «كلمة خدا» كه ييغمبر اكرم فرمود به موجب آن عصمت زنان بر مردان حلال مىشود همان است كه با اين جمله 
در قرآن ادا شده: فَإلتلاك بِمَغْرُوفٍ أؤ تَسْرِيح بإخلطان. 
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شيخ طوسى در كتاب خلاف جلد 27 صفحة 188 يس از آن كه در بارة «عَنّها يعنى ناتوانى جنسى نظر مىدهد و مى كويد يس 
از آن كه ثابت شد كه مرد «عنين» است زن خيار فسخ داردء مى كويد: اجماع فقها بر اين مطلب است. آنكاه مى كويد: و نيز به 
اين آيه استدلال شده است: «قَإِملاك بمغرُوفِ اوتفرخ بإخلان». عنين جون قادر نيست از زق خموي و شاسدكي 
نكهدارى كند, يس بايد او را رها نمايد. 

از مجموع اينها به خوبى و به صورت قاطع مى توان فهميد كه اسلام هركز به مرد زوركو اجازه نمىدهد كه از حق طلاق سوء 
استفاده كند و زن را به عنوان يكك محبوس نككهدارى كند. 

ولى از آنجه كفته شد نبايد جنين استفاده شود كه هر كسى كه نام قاضى روى خود كذاشته حق مداخله در اين كونه مسائل 
دارد. قاضى از نظر اسلام شرايط سخت و سنكينى دارد كه اكنون جاى بحث در آن نيست. 

مطلب ديكرى كه بايد به آن توجه داشته باشيم اين است كه طلاق قضايى از نظر اسلام- با آن همه عنايتى كه اسلام در ابقاء 
كانون خانوادكى دارد- خيلى استثناثاً و نادر الوجود صورت مىكيرد. اسلام به هيج وجه اجازه نمىدهد كه طلاءق به آن 
صورتى درآيد كه در امريكا وارويا وجود دارد و نمونهاش را مرتب در روزنامهها مىخوانيم» مطاوقق ار لوس عودي 
شكايت و تقاضاى طلاق مى كند به خاطر اينكه فيلمى كه من دوست دارم او دوست ندارد يا فى فى سكك عزيزم را نمىبوسد 
وازاين قبيل مسائل مسخره كه مظهر سقوط بشريت است. 

خوانندة محترم از آنجه در اين جند مقاله كفتيم ضمناً به مفهوم مطلبى كه در مقالة 7١‏ كفتيم بى برد. ما در آن مقاله بنج 
نظريه در باره طلاق ذكر كرديمء به اين ترتيب: 

ادواهييى طلاق و برداشتن همة قود الاق واجماعى | جلو آن: 

؟. ابديت همه ازدواجها و جلو كيرى از طلاق به طور كلى (نظريةٌ كليساى كاتوليك). 

*. ازدواج از طرف مرد قابل انحلال و از طرف زن به هيج وجه قابل انحلال نباشد. 
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؟. ازدواج» هم از طرف مرد و هم از طرف زن در شرايط خاصى قابل انحلال باشد و راهى كه براى هر يكك از زن و مرد قرار 
داده مىشود يكك جور و همانند باشد (نظريةٌ مدعيان تساوى حقوق). 

5. راه طلاق همان طورى كه براى مرد باز است براى زن نيز بسته نيست,ء اما در خروجى مرد با در خروجى زن دوتاست. 

در آن مقاله كفتيم كه اسلام نظر ينجم را تأييد م ىكند. از آنجه در مورد شرط ضمن العقد وهم در مورد طلاق قضايى 
كفتيم» معلوم شد كه اسلام هر جند طلاق را به صورت يكك حق طبيعى براى زن نمى شناسد اما راه را بكلى بر او نبسته است و 
درهاى خروجى مخصوصى براى زن با زكذاشته است. 

در بارهُ طلاق قضايى بيش از اينها مىتوان بحث كردء خصوصاً با توجه به عقايدى كه ائمه و فقهاى ساير مذاهب اسلامى 
دارند و عملى كه در ساير كشورهاى اسلامى بر طبق آنها مىشود. اما ما همين قدر را براى اين مقالات كافى مىدانيم. 
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بخش يازدهم: تعدد زوجات 


اشاره 


* انواع جندهمسرى در تاريخ زندكى انسان. 

* اسلام سه نوع از جهار نوع زناشويى جاهليت را لغو كرد. 

* كمونيسم جنسى و جندشوهرى. 

* جرا جند شوهرى شكست خورد و جندزنى رواج يافت؟. 

* براى زنء» بر خلاف مرد». عنصر معنوى زناشويى بيش از عنصر مادى اهميت دارد. 

* تعدد زوجات جزء حقوق زن است نه حقوق مرد. 

* علل تاريخى تعدد زوجات. 

* آيا تعدد زوجات زابييدة آب و هواى مشرق زمين است؟. 

* جند همسرى فرم غربى و جندهمسرى فرم شرقى. 

* علت مرسوم نشدن تعدد زوجات در مغرب زمين رواج فحشاء بوده نه مقررات دين مسيح. 
* مرد از نظر تعدد زوجات كاهى زو ركويى كرده؛ كاهى مجوز حقوقى داشته. كاهى اداكنندة حق زن بوده است. 
* حق زن در جندهمسرى. 

* آمار و ارقام سخن مى كويند. 

* هميشه رقم زن آماده براى ازدواج از رقم مرد آماده براى ازدواج فزونى دارد» جرا؟. 

* اغلامية حقوق بشر دربارة بكى ان بز ركترين حقوق انسانى سكوت كرده است. 

* به فتواى مردم انككلستان اككر «هووى زن'» ريش و سبيل داشته باشد جندهمسرى مانعى ندارد. 
* آيا طبيعت مرد جندهمسرى است؟. 

فق كاتتكورة: نان ] كف لور الزن بو عيملا تك لسفر 

* عوامل خيانت مرد را محيط فاسد به وجود مى آورد نه طبيعت ذاتى او. 

* مرد قرن بيستم موفق شده از تعهدات خود نسبت به زن بكاهد و بر كام كيريهاى خود بيفزايد. 
* بحرانى كه زنان از شوهر مانده ايجاد مى كنند از هر بحرانى خطرناكتر است. 

* اشكالات و معايب جندهمسرى: 

به عقيده اكثر مردان: خدا يكى» زن يكى. 

عشق و احساسات قابل تقسيم و جيرهبندى نيست. 

جندهمسرى محيط خانوادكى را كه بايد الهام بخش مهر و نيكى باشد به ميدان جنكك تبديل مى كند. 
مرد جككونه منافع زناشويى خود را كه يكك بار فروخته؛ بار ديكر مىفروشد؟. 

* نقش اسلام در مسألة جندهمسرى. 

* اسلام جندهمسرى راء هم محدود كرد و هم مشروط. 

* شرط مالى و جسمى در تعدد زوجات. 

* علل تنفر مرد امروز از جندهمسرى. 

* آنجه جاى جندهمسرى را در اين قرن ير كرده «وكناه) است نه «وفا). 
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تعدد زوجات 


اشاره 


«تكك همسرى» طبيعى ترين فرم زناشويى است. در تكك همسرى روح اختصاص يعنى مالكيت فردى و خصوصى- كه البته با 
مالكيت خصوصى ثروت متفاوت است- حكمفرماست. در تكك همسرى هر يكك از زن و شوهر احساسات و عواطف و منافع 
جنسى ديككرى را «از آنْ)» خود و مخصوص شخص خود مىداند. 

نقطة مقابل تكك همسرى «جندهمسرى» يا زوجيت اشتراكى است. جندهمسرى يا زوجيت اشتراكى به جند شكل ممكن است 


فرض شود. 


يكى اينكه اختصاص در هيج طرف وجود نداشته باشد؛ نه مرد به زن معين اختصاص داشته باشد و نه زن مخصوص مرد معين 
باشد. اين فرض همان است كه از آن به «كمونيسم جنسى» تعبير مى شود. كمونيسم جنسى مساوى است با نفى زندكى 
خانوادكى. تاريخ و حتى فرضيات مربوط به ما قبل تاريخ» دورهاى را نشان نمىدهد كه در آن دوره بشر بكلى فاقد زندكى 
خانوادكى بوده و كمونيسم جنسى بر آن حاكم بوده است. آنجه را به اين نام خواندهاند و مدعى هستند كه در ميان بعضى از 
مردمان وحشى وجود داشته. حالت متوسطى بوده ميان زندكّى اختصاصى خانواد كى و 
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كمونيسم جنسى. مى كويند در بعضى قبايل جند برادر مشتركاً با جند خواهر ازدواج مىكردهاند يا كروهى از مردان يكك 
طايفه بالاشتراكك با كروهى از زنان طايفةٌ ديكر ازدواج مىكردهاند. 

ويل دورانت در جلد اول تاريخ تمدن صفحة 2 مى كويد: 

«در بعضى نقاط ازدواج به صورت دسته جمعى صورت مىيذيرفته به اين معنى كه كروهى از مردان يكك طايفه كروهى از 
كاخطايف عا برا يسوم ا ك ولي كدودر قم و ماهير ووه المح سه وراد سفن كراهن را يه عدا كرد به 
همسرى اختيار مىكردهاند به طورى كه هيج معلوم نبود كدام خواهر زن كدام برادر است و يكك نوع كمونيسم در زناشويى 
وجود داشته و هر مرد با هر زن كه مىخواسته همخوابه مىشده است. سزار به عادت مشابهى در ميان مردم قديم انكلستان 
اشاره كرده است. از بقاياى اين حوادث عادت همسرى با زن برادر يس از مركك برادر را بايد شمرد كه در ميان قوم يهود و 


اقوام ديكر قديم شايع بوده است.») 
نظرية افلاطون 


آنجنان كه از كتاب جمهوريت افلاطون برمى1 يد و عموم مورخين آن را تأييد مى كنند» افلاطون در نظرية «حاكمان فيلسوف 
و فيلسوفان حاكم) خود براى اين طبقه اشتراكك خانواد كى را ييشنهاد مى كندء و جنانكه مىدانيم برخى از رهبران كمونيسم در 
قرن ١9‏ نيزاينجنين ييشنهادى نمودند ولى بنا به نقل كتاب فرويد و تحريم زناشويى با محارم در اثر تجارب تلخ و فراوان» در 


سال :159 از طرئ برعي از كشورهاى تبرومتد كموليستى قاثون تكك همسرى يكانه قانون وسمى شتاعته شد. 


جند شوهرى 


شكل ديكر جندهمسرى جند شوهرى استهء يعنى اينكه يكك زن در آن واحد بيش از يكك شوهر داشته باشد. ويل دورانت 
مى كويد: «اين كيفيت در قبيلهُ تودا و بعضى از قبايل تبت قابل مشاهده است). 

در صحيح بخارى از عايشه نقل مى كند كه: 
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«در جاهليت عرب جهار نوع زناشويى وجود داشته است. يكك نوع همان است كه امروز معمول و جارى است كه مردى به 
وسيل يدر دختر از دختر خواستكارى مى كند و يس از تعيين مهر با او ازدواج مى كند و فرزندى كه از آن دختر بيدا مى شود از 
لحاظ تعيين بدر تكليف روشنى دارد. نوع ديككر اين بوده كه مردى در خلال ايام زناشويى با زنى» خود وسيلة زناشويى او را با 
مرد ديكرى براى يكك مدت محدود فراهم مىكرده است تا از او براى خود نسل بهترى به وجود آورد.ء به اين ترتيب كه آن 
مرد از زن خود كناره كيرى م ىكرد و زن خود را توصيه م ىكرد كه خود را در اختيار فلان شخص معين بككذارد و تا وقتى كه 
از آن مرد آبستن نغ شد به كناره كبرض غبودش_اذافه من ذاد. هنين كه روشن مو شك اسعن شده» باو توديكى عن كرذة اين 
كار را در مورد كسانى م ىكردند كه آنها را براى توليد فرزند از خود شايستهتر مىدانستند. ودر حقيقت اين كار را براى 
بهبود نسل و اصلاح نؤاد انجام مىدادند. اين نوع زناشويى را- كه در واقع زناشويى در خلال ايام زناشويى ديكر بود- «نكاح 
استبضاع)» مىناميدند. نوع ديكر زناشويى اين بود: كروهى كه عدهشان كمتر از ده نفر مىبود با يكك زن معين رابطه برقرار 
مى كردندك: آن زن سكن مى شد وفرؤتدى به دنيا مى آورد. دزاين وقث آن زنهمة آن كروه را ند خود. دعوت م ى كرد و 
طبق عادت و رسم آن زمان؛ آن مردان نمى توانستند از آمدن سرييجى كنند؛ همه مى آمدند. در اين هنكام آن زن هر كدام از 
آن مردان را كه خود مايل بود به عنوان يدر براى فرزند خود انتخاب مى كرد و آن مرد حق نداشت از قبول آن فرزند امتناع 
كند. به اين ترتيب آن فرزند فرزند رسمى و قانونى آن مرد محسوب مى شد. 

نوع جهارم اين بود كه زنى رسماً عنوان «روسبى كرى» داشت. هر مردى- بدون استثنا- مى توانست با او رابطه داشته باشد. اين 
كرنه زكاة معهو لا برجي التق غدانة خرو به زوقد رون مالاو اناس اتداتب | سيق تنا وى ال اذ كد قرز تدان هد 
دنيا مى آوردند همه مردانى را كه با آنها ارتباط داشتند جمع مى كردند و آنككاه كاهن و قيافهشناس فى آوردتل: 

قيافهشناس از روى مشخصات قيافه رأى مىداد كه اين فرزند از آن كيست,ء و آن مرد هم مجبور بود نظر قيافهشناس را ببذيرد 
و آن فرزند را فرزند رسمى و قانونى خود بداند. 

همةٌ اين زناشويىها در جاهليت وجود داشت تا خداوند محمد صلى الله عليه و آله را به ييغمبرى بركزيد واو همه آنها را جز 
آنجه اكنون معمول است از ميان برد.) 
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از اينجا معلوم مى شود كه رسم جندشوهرى در جاهليت عرب وجود داشته است. 

منتسكيو در روح القوانين مى كويد: 

«أبو الظهير الحسن» جهانكرد عربء در قرن نهم ميلادى كه به هندوستان و جين رفت اين رسم را (جند شوهرى) مشاهده كرد 
و آن را دليل بر فحشاء شمرد.). 


وهم او مىنويسد: 


«در سواحل مالابار قبيلهداى به نام قبيلة «نائير؛ زندكى مى كنند. مردان اين قبيله نمى توانند بيش از يكك زن بكيرند» در صورتى 
كه زنهاى آنها مى تواندد شوهرهاى متعددى انتخاب كنند. به عقيدة من علت وضع اين قانون اين است كه مردان قبيلة نائير 
سلحشورترين قبايل مى باشند و به واسطهٌ اصالتى كه دارند حرفة جنكك با آنهاستء و همان طورى كه ما در ارويا سربازان را از 
ازدواج منع مى كنيم تا علايق زناشويى مانع از انجام حرفة سربازى آنها نشود, قبايل مالابار هم سعى كردهاند حتى المقدور 
مردان قبيلة نائير را از علايق خانوادكَى معاف دارند. و جون به واسطة كرمى آب و هوا ممكن نمىشد مطلقاً آنان را از ازدواج 
فمائعث كتئدء لذا مقرو داشتهاتد حند هرد داراى يكف زن باشند تا علاقة خانوادكى آنها سست باشد و مانع انجام حرفة جنكّى 


آنها نشود.») 
اشكال جند شوهرى 


اشكال عمده و اساسى كه جندشوهرى به وجود مىآورد و همان بيشتر سبب شده كه اين رسم عملًا موفقيتى نداشته باشده 
اشتباه انساب است. در اين نوع زناشويى رابطة يدر با فرزند عملًا نامشخص استء همجنانكه در كمونيسم جنسى نيز رابطة 
يدران با فرزندان نامشخص است؛ و همان طورى كه كمونيسم جنسى نتوانست براى خود جا باز كند» جندشوهرى نيز نتوانست 
مورد يذيرش يكك اجتماع واقعى بوده باشدء زيرا همجنانكه در يكى از مقالات كذشته كفتيم زند كى خانوادكى و تأسيس 
[شيائة رزاف تتتل ا كنمو ارماط قط ميان العلل تعدو ١‏ فلو هر اسع طون و طبيعت قسن أشت. اكه سيان و اانا دن 
ميان بعضى طوايف بشرى جندشوهرى 
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وجود بيدا كرده استء دليل نمى شود كه تشكيل عاثلة اختصاصى خواستة طبيعت مرد نيست» همان طورى كه انتخاب تجرد و 
برهيز از زندكى زناشويى از طرف عدهاى از مردان يا زنان صرفاً دليل بر نوعى انحراف است و دليل نمى شود كه بشر طبعاً 
خواهان زندكى زناشويى نمى باشد. جندشوهرى نه تنها با طبيعت انحصارطلبى و فرزنددوستى مرد ناموافق استء با طبيعت زن 


نيز مخالفت دارد. تحقيقات روانشناسى ثابت كرده است كه زن بيش از مرد خواهان تكك همسرى است. 
تعدد زوجات 


شكل ديكر و نوع ديكر جندهمسرىء جندزنى يا تعدد زوجات است. جندزنى يا تعدد زوجات بر خلاف جندشوهرى و 
كمونيسم جنسىء رواج و موفقيت بيشترى داشته است؛ نه تنها در ميان قبايل وحشى وجود داشته است,. بسيارى از ملل متمدن 
نيز آن را يذيرفتهاند. كذشته از عرب جاهليت» در ميان قوم يهود و ملت ايران در زمان ساسانيان و بعضى ملل ديكر اين رسم و 
قانون وجود داشته اليك ستو من كريد «در قانون مالابو كرفتن سه زن مجاز بودا. و هم او مى كويد: 

«والا-نتينين» اميراطور روم؛ به علل و جهات مخصوص اجازه داد مردها جندين زن بككيرند» ولى جون اين قانون با آب و هواى 


ارويا مناسب نبود از طرف ساير اميراطوران روم مثل «تثودورا و «آكارديوس» و «مونوريوس» لغو كرديد.) 
اسلام و تعدد زوجات 


اسلام جندزنى را بر خلاف جندشوهرى بكلى نسخ و لغو نكرد, بلكه آن را تحديد و تقييد كرد؛ يعنى از طرفى نامحدودى را 
از ميان برد و براى آن حد اكثر قائل شد كه جهارتاستء و از طرف ديكر براى آن قيود و شرايطى قرار داد و به هركس اجازه 


نداد كه همسران متعدد انتخاب كند. در آينده در بارة آن قيود و شرايط و همجنين در بارة اينكه جرا اسلام جند زنى را بكلى 
لغو نكرد بحث خواهيم كرد. 

عجيب اين است كه در قرون وسطى از جمله تبليغاتى كه به ضد اسلام مىكردند اين بود كه مى كفتند بيغمبر اسلام براى اولين 
بار رسم تعدد زوجات را در جهان اختراع كرد!! و مدعى بودند شالودة اسلام تعدد زوجات است و علت بيشرفت سريع اسلام 
در 
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ميان اقوام و ملل كوناكون اجازه تعدد زوجات است. و هم ادعا مىكردند كه علت انحطاط مشرق زمين نيز تعدد زوجات 
است. 

ويل دورانت در جلد اول تاريخ تمدن صفحة 2١‏ مى كويد: 

ا ا ل كيت للد 
نيست و جنانكه ديديم در اجتماعات ابتدايى جريان جندهمسرى بيشتر مطابق آن بوده است. 

عللى كه سبب بييدايش عادت تعدد زوجات در اجتماعات ا 0 مردان به جنكك و 
شكانة زنك كن مود به بيشتر در معرض خطر بود و به همين جهت مردان بيشتر از زنان تلف مى شد ند و فزونى عدةٌ زنان بر مردان 
سبب مىشد كه يا تعدد زوجات رواج بيدا كند و يا عدهاى از زنان در بى شوهرى بسربرند» ولى در ميان آن ملل كه م رككومير 
فراوان بود هي هيج شايستككى نداشت ت كه عدهاى زن مجرد بمانند و توليد مثل نكنند ... بىشكك تعدد زوجات در اجتماعات 
ابتدايى امر متناسبى بوده» زيرا عده زنان بر مردان فزونى داشته است. از لحاظ بهبود نسل هم بايد كفت كه سازمان تعدد 
زوجات بر تكك همسرى فعلى ترجيح داشته استء جه همان كونه كه مىدانيم تواناترين و محتاطترين مردان عصر جديد غالبا 
طورى است كه دير موفق به اختيار همسر مىشوند و به همين جهت كم فرزند مىآورند» در صورتى كه در آن ايام كذشته 
تؤاناترين عرداق ظاهرا به يهترين زتاة دست من يافثه و فر تدان بيشير توليك مى كردةاتد.بة-همين هت اسك كه تعدد زوبجات 
مدت مديدى در ميان ملتهاى ابتدايى بلكه ملتهاى متمدن توانسته است دوام كند و فقط در همين اواخر و در زمان ماست كه 
وفته رفتة :ذاو اذ كشورهائ خشاوورى ررحت برمى ده دو زوال اين عنادث»غؤامك عند معالت كرده.است: ند كاتى 
كشاورزى كه حالت ثباتى دارد سختى و ناراحتى زندكّى مردان را تقليل داد و مخاطرات كمتر شد و به همين جهت عدد مرد 
و1 قربا شارف كنل دك كرا ين هنكام جندزنى حتى در اجتماعات ابتدايى از امتيازات اقليت ثروتمند كرديد و تودة 
مردم به همين جهت با يكك زن بسر مى برند و عمل «زنا؛ را جاشنى آن قرار مىدهند!!. 

كوستاولوبون در تاريخ تمدن صفحة 207 مى كويد: 
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«در ارويا هيج يكك از رسوم مشرق به قدر تعدد زوجات بد معرفى نشده و در بارة هيج رسمى هم اين قدر نظر ارويا به خطا 
نرفته است. نويسندكان ارويا تعدد زوجات را شالودة مذهب اسلام دانسته و در انتشار ديانت اسلام و تنزل و انحطاط ملل 
شرقىء آن را عله العلل قرار دادهاند. آنها علاوه بر همه اعتراضات» نسبت به زنان مشرق هم ابراز همدردى نمودهاند من جمله 
اظهار م ىكنند كه آن زنان بدبخت را زير ينجة خواجهسرايان» سخت و شديد در جهار ديوار خانه مقيد نككاه داشتهاند و به 
مجرد حركت مختصرى كه موجب رنجش وعدم رضايت خانه خدايان شود حتى ممكن است آنها را با كمال بيرحمى اعدام 


كنند. ولى تصور مزبور از جمله تصوراتى است كه هيج مدرك و اساسى براى آن نيست. اككر خوانند كان اين كتاب از اهل 


اروياء براى مدت كمى تعصبات ارويايى را از خود دور سازند» تصديق خواهند كرد كه رسم تعدد زوجات براى نظام 
اجتماعى شرق يكك رسم عمدهاى است كه به وسيلة آن, اقوامى كه اين رسم ميان آنها جارى است روح اخلاقى ايشان در 
ترقى» و تعلقات و روابط خانواد كى آنها قوى و يايدار مانده و بالأخره در نتيجة همين رسم است كه در مشرق اعزاز و اكرام 
زن بيش از اروياست. ما قبل از شروع به اقامة دليل و اثبات مدعاى خودء از ذكر اين مطلب ناجاريم كه رسم تعدد زوجات ابداً 
مربوط به اسلام نيست» جه قبل از اسلام هم رسم مذكور در ميان تمام اقوام شرقى از يهود. ايرانى» عرب و غيره شايع بوده 
است. اقوامى كه در مشرق قبول اسلام كردند از اين حيث فايدهاى از اسلام حاصل نكردند و تاكنون هم در دنيا يكك جنين 
مذهب مقتدرى نيامده كه اين كونه رسوم مانند تعدد زوجات را بتواند ايجاد كند و يا آن را منسوخ سازد. رسم مذكور فقط بر 
اثر آب و هواى مشرق ودر نتيجة خصايص نزادى و علل و اسباب ديكرى كه به طرز زندكانى مشرق مربوط بوده بيدا شده 
استء نه اينكه مذهب آن را آورده باشد ... در مغرب هم با وجود اينكه آب و هوا و طبيعت هيج يك مقتضى براى وجود 
جنين رسمى نيستء مع ذلكك رسم وحدت زوجه رسمى است كه ما آن را فقط در كتابهاى قانون مىبينيم درج استء و الا 
خيال نم ىكنم بشود اين را انكار كرد كه در معاشرت واقعى ما اثرى از اين رسم (رسم وحدت زوجه) نيست. راستى من 
متحيرم و نمىدانم كه تعدد زوجات مشروع مشرق از تعدد زوجات سالوسانة اهل مغرب جه كمى دارد و جرا كمتر است؟ بلكه 
من مى كويم كه اولى از هر حيث بهتر و شايستهتر از دومى است. اهل مشرق وقتى 
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بلاد معظمةُ ما را سياحت مى كنند از اين اعتراضات و حملات ما دجار بهت و حيرت كرديده متغير مى شوند ...). 

آرى؛ اسلام تعدد زوجات را ابتكار نكرد بلكه آن رااز طرفى محدود ساخت و براى آن حد اكثر قائل شدء واز طرف ديكر 
قبود.و شرايط ستكينى برائ أن مقرو كرد 

اقوام و مللى كه به دين اسلام كرويدند غالبا در ميان خودشان اين رسم وجود داشت و به واسطة اسلام مجبور بودند حدود و 


قيودى را كردن نهند. 
تعدد زوجات در ايران 


كرستة سن دن كنات ايراث ذن زهان ساساتيان سقيحة 782 هى كويد: 

«اصل تعدد زوجات اساس تشكيل خانواده (در ايران زمان ساسانيان) به شمار مىرفت. در عملء تعداد زنانى كه مرد 
مى توانست داشته باشد به نسبت استطاعت او بود. ظاهراً مردمان كم بضاعت به طور كلى بيش از يكك زن نداشتئد. رئيس 
خانواده از حق رياست دودمان بهرهمند بود. يكى از زنان» سو كلى و صاحب حقوق كامله محسوب شده و او را «زن يادشاييها/ 
(يادشاه زن) يا زن ممتاز مىخواندند. از او يستتر زنى بود كه عنوان خدمتكارى داشت و او را زن خدمتكار (زن جكاريها) 
مى كفتند. حقوق قانونى اين دو نوع زوجه مختلف بود. ظاهراً كنيزان زرخريد و زنان اسير جزو طبقهُ جاكر زن بودهاند. معلوم 
نيست كه عدة زنان ممتاز يكك مرد محدود بوده است يا خير. اما در بسى از مباحثات حقوقى از مردى كه دو زن ممتاز دارد 
سخن به ميان آمده است. هر زنى از اين طبقه عنوان بانوى خانه داشته است و كويا هر يكك از آنها داراى خانة جداكانه 
بودهاند. شوهر مكلف بود كه مادام العمر زن ممتاز خود را نان دهد و نككهدارى كند. هر يسرى تا سن بلوغ و هر دخترى تا سن 
ازدواج داراى همين حقوق بودهاند» اما زوجههايى كه عنوان جاكر زن داشتهاند فقط اولالد ذكور آنان در خانوادة يدرى 


يذيرفته مى شده است؛ 1 


در تاريخ اجتماعى ايران از انقراض ساسانيان تا انقراض امويان (تأليف مرحوم سعيد نفيسى) مى نويسد: 
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«شمازة وثاق كه مرذى اس توانست يكيرة (امحدود يوفه وكافن .در استاة يونا ديده شده انك كد مردى عننا صد ونث دو 
خانه داشته است.». 

منتسكيو در روح القوانين از آكاتياس» مورخ رومىء نقل مى كند كه: 

«در زمان زوستى نين جند نفر از فلاسفة رومى كه مورد آزار و اذيت مسيحيان قرار كرفته و نمىخواستند مذهب مسيح را قبول 
كنند» روم را تركك كفته و به دربار خسرو يرويز يادشاه ايران يناه آوردند و در آنجا جيزى كه بيشتر موجب حيرت آنها شده 
اين بود كه نه تنها تعدد زوجات مرسوم بود بلكه مردها با زنهاى ديكران آميزش مى كردند.). 

نا كفته نماند كه فلاسفَهُ رومى به دربار انوشيروان يادشاه ايران يناه آوردند نه خسرو يرويز. ذكر خسرو يرويز در كلام منتسكيو 
عاد اسك 

در ميان اعراب تعدد زوجات حد و حصرى نداشت. محدود كردن اسلام تعدد زوجات را و حد اكثر معين كردن براى آن؛ 
براى آن عده از اعراب كه بيش از جهار زن داشتند اشكال به وجود م ىآورد. افرادى يودقك كه الحيانا ده زن داشتند و مجبور 
ووتد كه شق ناق آنها زاوها كد 

يس معلوم شد اسلام تعدد زوجات را ابتكار و اختراع نكرده؛ بلكه برعكس براى آن حدود و قيودى مقرر كرده است ولى آن 
را بكلى لغو و نسخ هم نكرده است. 

در فصلهاى آينده ببينيم علت بيدايش تعدد زوجات در ميان بشر جيست. آيا علت آن زوركويى بردوعدكى اريورة بوده 
است يا ضرورتهاى خاصى در كار بوده كه آن را ايجاب مى كرده است؟ آن ضرورتها جيست؟ آيا از نوع عوامل منطقهاى و 
جغرافيايى است يا از نوع ديكر است؟ و بالأخره جرا اسلام اين رسم را الغاء نكرد؟ 

حدود و قيودى كه اسلام براى تعدد زوجات مقرر كرده جبست؟ و بالأخره علت اينكه بشر امروز (اعم از مرد و زن) عليه تعدد 
زوجات قيام كرده جيست؟ آيا يكك ريشة انسانى و اخلاقى دارد يا علل ديكرى در كار است؟ اينها مطالبى است كه در آينده 
در باره آن بحث خواهيم كرد. 
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علل تاريخى تعدد زوجات 


اشاره 


علل تاريخى و اجتماعى تعدد زوجات جيست؟ جرا سيارى ازعار جهاة و مخصوضا لل عرقي اين رسم و سنت را يذيرفتند 
و بعضى از ملل مانند ملل غربى هيج وقت آن را نيذيرفتند؟ جرا در ميان شكلهاى سهكانة جند همسرى» جندزنى رواج و 
مقبوليت بسزايى يافت» بر خلاف جندشوهرى و اشتراكيت جنسى كه يا هركز صورت عمل به خود نككرفته است و يا بسيار به 
نذرث اقم شده و جية انكتانى داشعد اندك». 


تادر بارء اين علل تحقيق نكنيم نمى توانيم در بارهُ تعدد زوجات از نظر اسلام بحث كنيم وهم نمى توانيم اين مسأله رااز نظر 


احتياجات امروز بشر مورد بررسى قرار دهيم. 

اكر ملاحظات روانى و اجتماعى زيادى كه وجود دارد از نظر دور بداريم ومائشك تسبازى: ال تواسعد كان ,سطحى فكر كنيم» 
كافى است كه براى توضيح و توجيه علل تاريخى و اجتماعى تعدد زوجات همان «ترجيع بند) معروفى كه در اين كونه زمينهها 
همواره بازكو مىشود تكرار كنيم و بكلوييم: خيلى واضح است كه علت تعدد زوجات جيست و جه بوده است. علتش 
زوركويى و تسلط مرد و بردكى زن استء علتش يدرشاهى است. مرد جون بر زن تسلط و حكمروايى داشته استء رسوم و 
قوانين را به 
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نفع خود مىجرخانده است و لهذا رسم جندزنى را به نفع خود و عليه زن قرنها معمول داشته استء و زن جون محكوم مرد 
بوده است نتوانسته است جند شوهرى را به نفع خود 00 دارد. امروز كه دورة يايان زوركويى مرد استء امتياز جندزنى نيز 
مانند بسيارى از امتيازات غلط ديكر جاى خود را به حقوق متساوى و متقابل زن و مرد مىدهد. 

اكر اينجنين فكر كنيم بسيار سطحى و ناشيانه فكر كردهايم. نه علت رواج يافتن جندزنى زوركويى مرد بوده است و نه علت 
شكست جندشوهرى ضعف و محكوميت زن بوده است ونه علت اينكه امروز تعدد زوجات عملًا منسوخ مى شود اين است كه 
دوران زوركويى مرد به يايان رسيده است و نه مرد امروز به واسطه تركك تعدد زوجات واقعاً امتيازى رااز دست مىدهدء بلكه 
برعكس امتيازى به نفع خود عليه زن كسب مى كند. 

من منكر عامل «زور و قدرت» به عنوان يكى از عوامل كردانندة تاريخ بشرى نيستمء و هم منكر اينكه مرد در طول تاريخ از 
قدرت خود عليه زن سوء استفاده كرده نمىباشم. اما معتقدم كه منحصر كردن عاملها به عامل زور و قدرت مخصوصاً در 
توجيه و توضيح روابط خانوادكى زن و مرد» ناشى از كوتهفكرى است. 

اكر نظرية بالا درست باشد الزاماً بايد قبول كنيم كه مواقع نادر و استثنايى كه جندشوهرى معمول شده مانند دور جاهليت 
عرب و يا زمانى كه به قول منتسكيو در ميان قبيلهٌ نائير در سواحل مالايا جندشوهرى معمول شده استء زمانى بوده كه زن 
فرصتى يافته و قدرتى عليه مرد به دست آورهده تا توانسته است جندشوهرى را به مرد تحميل كندء و بايد قبول كنيم كه اين 
دورهدها دورة طلا-يى زن بوده است و حال آنكه مىدانيم دورة جاهليت عرب يكى از دورههاى سياه و تاريكك زندكى زن 
است. در مقالةُ ييشء از منتسكيو نقل كرديم كه رواج جندشوهرى در ميان قبيلةُ نائير مربوط به قدرت و احترام زن نبوده است. 
علت الخ امر تصميم اجتماع به دور نككه داشتن سربازان از علايق خانوادكى و حفظ روحيةٌ سربازى بوده است. 

بعلاوه» اكر علت تعدد زوجات ناشى از يدرشاهى و يدرسالارى است. جرا در ميان ملل غربى رايج نشده است؟ آيا يدرشاهى 
منحصر به مشرق زمين است؟ 

مغرب زمينىها آنجنان عيسى رشته و مريم بافته بودهاند كه از ابتدا براى زن حقوق متساوى و متقابل نسبت به مرد قائل 
بودهاند؟ آيا فقط در مشرق زمين عامل قدرت به 
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نفع مرد كار كرده است و در مغرب زمين اين عامل در جهت عدالت سير مى كرده است؟. 

زن غربى تا نيم قرن بيشء از بدبخت ترين زنان دنيا بود؛ حتى در اموال خود نيازمند قيمومت شوهر بود. به اقرار خود غربيها 
در قرون وسطى زن شرقى از زن غربى وضع بسيار بهترى داشته است. كوستاولوبون مى كويد: 


«در دورة تمدن اسلام به زنان عيناً همان درجه و مقام داده شد كه زنان ارويا بعد از مدت طولانى آن را دارا شدند؛ يعنى بعد 


از آن كه رفتار بهادرانة اعراب اندلس در ارويا بناى اشاعت را ككذاشت ... در اهالى ارويا اخلاق بهادرانه كه يكك جزء عمدة 
آن رفتار با زنان است از مسلمين آمده واز آنها تقليد شده استء و مذهبى كه توانست زن رااز درجة يست و ذلت نجات 
بخشيده به اوج عزت و رفعت نايل سازد مذهب اسلام بوده است نه مذهب مسيح, جنانكه عامه خيال مى كنند؛ زيرا مى بينيم كه 
در قرون وسطى رؤسا و سردارهاى ما با آنكه مسيحى بودند مع هذا ياس احترام زن را نككه نمىداشتند واز بررسى تواريخ 
قديمه در اين مطلب شبههاى باقى نمىماند كه قبل از اين كه مسلمين رعايت و احترام زن را به اسلاف ما بياموزند امرا و 
سرداران ما نسبت به زن با كمال وحشيكرى سلوكك مى نمودند .... 

ديكران نيز كم و بيش اوضاع زن غربى را در قرون وسطى همينطور وصف كردهاند. با همةٌ اين احوالء با اينكه يدرشاهى و 
زور و تحكم مرد به حد اعلك در اروياى قرون وسطى حكومت مىكرده استء جرا تعدد زوجات معمول نبوده است؟. 

حقيقت اين است كه نه آنجا كه جندشوهرى معمول شده است به واسطهُ فرصت و قدرت زن بوده است و نه علت شكست 
جندشوهرى ضعف و ناتوانى زن بوده است و نه موجب رواج تعدد زوجات در مشرق زمين زور و تحكم مرد بوده است و نه 


منشأ عدم رواج تعدد زوجات در مغرب زمين قدرت و برابرى زن با مرد بوده است. 
علت شكست جندهمسرى 


عاك الكنيك سعد اوضق انها اميت كلاانويا لست مره زافق الست وه نا طعت وو اما نال نظو هرك برا امتكدارلا روغ 
الحضاوطلى نر ناساز كان اسكةو ثانا با اض اطميناة برض ميقا لق آبسنة, عتلاقه رداق ودذه يعن ونش وض بتر اسك شيو 
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طعا م خوابعة توالد كناسل كنك وج خواغة راطداسن نا قبل [بنده و كس كسمه مشيقدن واوا ضقي اسن من خر اد 
بداند يدر كدام فرزند است و فرزند كدام يدر است. جندشوهرى زن با اين غريزه و طبيعت آدمى ناسازكار بوده استء بر 
خلاف جندزنى مرد كه ازاين نظر نه به مرد لطمه مىزند ونه به زن. 

مى كويند كروهى از زنان (در حدود جهل نفر) كرد آمدند وبه حضور على بن أبى طالب عليه السلام رسيدند» كفتند: جرا 
اسلام به مردان اجازة جندزنى داده اما به زنان اجازة جندشوهرى نداده است؟ آيا اين امر يكك تبعيض ناروا نيست؟. 

على عليه السلام دستور داد ظرفهاى كوجكى از آب آوردند وهر يكك از آنها را به دست يكى از آن زنان داد. سيس دستور 
داد همه آن ظرفها را در ظرف بزركى كه وسط مجلس كذاشته بود خالى كنند. دستور اطاعت شد. آنكاه فرمود: اكنون هر 
يك از شما دومرتبه ظرف خود را از آب ير كنيدء اما بايد ه ركدام از شما عين همان آبى كه در ظرف خود داشته بردارد. 
كفتند: اين جكونه ممكن است؟ آبها با يكديكر ممزوج شدهاند و تشخيص آنها ممكن نيست. على عليه السلام فرمود: اكر 
يكك زن جند شوهر داشته باشد خواه ناخواه با همة آنها هم بستر مىشود و بعد آبستن مى كردد. جكُونه مىتوان تشخيص داد 
كه فرزندى كه به دنيا آمده است از نسل كدام شوهر است؟ اين از نظر مرد. 

امااز نظر زن» جند شوهرى هم با طبيعت زن منافى است و هم با منافع وى. زن از مرد فقط عاملى براى ارضاء غريزة جنسى 
خود نمىخواهد كه كفته شود هرجه ببشتر براى زن بهتر. زن از مرد موجودى مىخواهد كه قلب آن موجود را در اختيار داشته 
باشدء حامى و مدافع او باشدء براى او فداكارى نمايد» زحمت بكشد و يول درآورد و محصول كار و زحمت خود را نثار او 
نمايدء غمخوار او باشد. يولى كه مرد به زن به عنوان يكك «روسيى» مىداده و مىدهدء همجنين يولى كه زن از راه كار و 


فعاليت به دست آورده و مى آورد. نه به احتياجات مالى وسيع زن- كه جندين براير احتياجات مرد است- وافى بوده ونه ارزش 


آن يولى را داشته كه مرد به خاطر علاءقه و محبت و در راه عشق به زن مىيرداخته است. احتياجات مالى وسيع زن را همواره 
مرد به عنوان يكك فداكار تأمين كرده است. بهترين و نيرومندترين مشوق مرد به كار و فعاليت نيز كانون خانواد كى او يعنى 
فيسر وكر زتدان اونبوكه اسك 

زن در جندشوهرى هركز نمى توانسته است حمايت و محبت و عواطف خالصانه و فداكارى يكك مرد را نسبت به خود جلب 
كند. از اين رو جندشوهرى نظير روسبى كرى 
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همواره مورد تنفر زن بوده است. على هذا جندشوهرى نه با تمايللات و خواستههاى مرد موافقت داشته است و نه با خواستهها و 
كابلات دن 


شكست اشتراكيت جنسى 


همجنانكه علت شكست اشتراكيت جنسى نيز همين است. اشتراكيت جنسى و از ميان رفتن اختصاص از دو طرفء كه نه زن به 
مرد معينى اختصاص داشته باشد و نه مرد به زن معينى- همجنانكه اشاره كرديم- از طرف افلاطون ييشنهاد شدء منتها در شعاع 
طبقَهُ حاكمه يعنى طبقهُ حاكمان فيلسوف و فيلسوفان حاكم به عقيدةٌ افلاطون. اين ييشنهاد نه تنها مورد يذيرش ديكران واقع 
نشده بلكه خود افلاطون نيز از عقيدة خود عدول كرد. 

در يكك قرن اخير فردريكك انككلس» بدر دوم كمونيسم نيزاين فرضيه را يبشنهاد واز آن دفاع كرد اما دنياى كمونيسم آن را 
لا القي مي كو ريك دولت شوروى در اثر تجربيات تلخ فراوان ذو اجراض تتورى اشتراكى خمانواد كن انكلس:» ون سال 1584 
قوانينى به نفع خانواده كذرانيد و تكك همسرى را به عنوان زناشويى رسمى كمونيستى يذيرفت. 

جندزنى براى يكك مرد مى توانسته امتيازى شمرده شودء اما جندشوهرى هيج وقت براى زن امتيازى نبوده و نخواهد بود. علت 
اين تفاوت اين است كه مرد طالب شخص زن است و زن طالب قلب مرد و فداكاريهاى او. براى مرد مادامى كه شخص زن را 
در اختيار دارد اهميتى ندارد كه قلب زن رااز دست بدهد. از اين رو مرد اهميتى نمىداده كه در جندزنى قلب و عواطف زن 
را از دست مىدهد. ولى براى زن قلب و عواطف مرد اصالت دارد. اكر آن رااز دست بدهدء همه جيز را از دست داده است. 
به عبارت ديكر» در امر زناشويى دو عنصر دخالت دارد: يكى مادى و ديكر معنوى. عنصر مادى زناشويى جنبههاى جنسى آن 
است كه در جوانى در منتهاى اوج و غليان است و تدريجاً روبه كاهش و آرامش مىرود. جنبة معنورى آن عواطف رقيق و 
صميمانهاى است كه ميان آنها حكمفرما مىشود و احياناً هرجه زمان مى كذرد نيرومندتر مى كردد. يكى از تفاوتهاى زن و مرد 
اين است كه براى زن عنصر دوم بيش از عنصر اول اهميت داردء بر خلا.ف مرد. زناشويى براى زن بيشتر جنبهُ معنوى دارد و 
براى مرد بيشتر جنب مادى» و لااقل جنبةُ مادى و معنوى زناشويى براى مرد مساوى 
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است. 

كذشته از اينها در مقالة 7 كفتيم و سخنان يكك بانوى روانشناس ارويايى را نيز شاهد آورديم كه زن از آن نظر كه يرورش 
دهندةٌ فرزند در رحم و دامن استء حالات روانى مخصوصى دارد كه سخت او را به محبت و عواطف مهرآميز شوهر به عنوان 
يدر فرزندش نيازمند مى سازد. حتى ميزان محبت زن به فرزندان بستكّى زيادى دارد به ميزان محبت و علاقةٌ مرد به او به عنوان 


بلرطر وقلقن وم ضنواة خاناك كد مضه زتره أ ملف تزومل دم اكه أبن قات ون تب | فر تك عرف و اوه 


مئ سود 

على هذا مقايسة جندشوهرى به جندزنى و تصور اينكه فرقى ميان جندزنى و جندشوهرى نيست و علت اينكه جندزنى در 
قسمتى از جهان 0000 شده است اين است كه مرد زورمندتر بوده است و علت اينكه زن نتوانسته است جندشوهرى 
را به عنوان يكك امتياز براى خود حفظ كند ضعف و ناتوانى زن بوده استء اشتباه فاحش است. 

خانم منوجهريان در كتاب انتقاد بر قوانين اساسى و مدنى ايران صفحة 75 مى كويد: 

«قانون مدنى ماده ٠١9‏ مى كويد: هيج كس نمى تواند دختر برادر يا دختر خواهر زن را بككيرد مككر با اجازة زن خود ... زن 
اكر اجازه دهد شوى وى مىتواند دختر برادر يا خواهر او را بكيرد. حالا بايد ديد كه اكر اجازه ندهد جه مىشود؟ هيج. به 
اصطلاح آن كه عوض دارد كله ندارد» مرد با ديككرى ازدواج مىكند. خوبء حالا اكر قضيه را به عكس كنيم آن وقت جه 
خواهد شد؟ مثنا اكر بككوييم زن نمى تواند با يسر برادر يا يسر خواهر شوهر خود ازدواج كند (در همان حالى كه زن اين شوهر 
است) مكر با اجازة شوهرء از شنيدن اين سخن خون ركهاى متعصب به جوش مىآيد و فرياد مىزنند اين يبشنهاد بر خلاف 
اصول انسانيت است و اصنًا طبع و نهاد زن هم با آن مباينت دارد. در ياسخ بايد كفت تنها اين يبشنهاد مخالف با اصل برد كى 
زن است. همجنانكه يكك مال بيش از يكك مالكك ندارد و يا اكر هم داشته باشد محصول آن يس از افراز باز به يكك مالكك بر 
من ركد او هد تل اما يه اوراقى تدرف و تق كدررو ا كو اكي: ابوالا نيك أو اي رو ا سد سي دابا لك امه 
باشك ...) 
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در صفحة 7 آن كتاب مى كويد: 

«ما مى توانيم بككوييم همجنانكه مرد تا جهار زن مىتواند داشته باشد» زن هم جون بشر است و با مرد برابر» بايد بتواند حقوقى 
را كه او دارد دارا شود. 

نتيجة اين صغرى كبراى منطقى براى مردان بسيار وحشت آور مىشود. 

اينجاست كه خون در ركهاى آنان به جوش مىآيد و با جهرهاى برافروخته و جشمانى آتشبار فرياد مىزنند: جككونه زن 
مى تواند بيش از يكك شوهر داشته باشد؟ ما در ياسخ با سردى و آرامى مى كوييم: جرا مرد مى تواند بيش از يكك زن داشته 
باشك؟. 

ما در اينجا نمى خواهيم ترويج فساد اخلاءق كنيم, و نمى خواهيم عفت و ياكدامنى زنان را ناجيز و بيهوده بككيريم» ولى 
مى خواهيم به مردان بفهمانيم كه در بارة زن عقيدة آنان جنانكه مى يندارند بر يايهداى محكم و تزلزلنايذير جاى ندارد. زن 
يكى است و مرد يكى. هر دو با هم برابرند. 

اككر به مردان از لحاظ اينكه مردند حق داده شده است كه تا جهار زن بككيرند» بايد زنان هم همين حق را داشته باشند. اكر 
فرضاً از لحاظ عقل تواناتر از مرد نباشدء بايد اذعان كرد كه تجلى روح و كيفيات نفسانى در زن ضعيفتر از مرد نيست.). 
جنانكه ملاحظه مىفرماييد در بيانات فوق هيج فرقى ميان جندزنى و جندشوهرى كذاشته نشده است جز اينكه مرد جون زور 
داشته است به نفع خود جندزنى را معمول داشته استء بر خلاف زن كه آزادى نداشته از جندشوهرى كه تنها اصل مخالف 
بردكى اوست دفاع كند. و نيز در بيانات فوق جنين بيان شده كه علت رواج جندزنى و شكست جندشوهرى مالكيت مرد و 
مملوكيت زن بوده است. مرد جون مالكك زن بوده است مى توانسته است زنان متعدد يعنى اموال فراوان داشته باشدء اما زن 


جون مملوكك بوده است و مملوكك نمى توانسته است بيش از يكك مالكك داشته باشد از موهبت جندشوهرى محروم مانده است. 


اتفاقاً بر خلاف نظر خانم نويسنده؛ يذيرش نيافتن جندشوهرى خود دليل است كه مرد به زن به جشم يكك مال نككاه نمى كرده 
استء. زيرا شركت در مال و مالكك شدن جند نفر يكك مال را و استفادةً مشتركك از آن يكى از قوانين جارى و سارى بشرى در 
اموال است. اككر مرد به زن به جشم يكك مال نككاه مى كرد شركت در آن را جايز مى شمرد» 
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همجنانكه شركت در مال و استفادة مشتركك از آن را جايز شمرده است. 

در كجاى دنيا معمول است كه مال بيشتر از يكك مالكك نمى تواند داشته باشد تا قانون تكك شوهرى را ناشى از آن بدانيم؟. 

مى كويند جون مرد يكى است و زن يكىء بايد حقوق برابر داشته باشند. جرا مرد بتواند از حقوق جندزنى بهرهمند شود و زن 
نتواند از حق جندشوهرى استفاده كند؟. 

مى كويم اشتباه شما همين جاست كه خيال كردهايد تعدد زوجات جزء حقوق مرد است و تعدد شوهر جزء حقوق زن» در 
صورتى كه تعدد زوجات جزء حقوق زن است و تعدد شوهر نه جزء حقوق مرد است و نه جزء حقوق زن, هم بر خلااف 
مصالح و منافع مرد است و هم بر خلاف مصالح و منافع زن. ما بعداً ثابت خواهيم كرد كه قانون تعدد زوجات در اسلام به 
منظور احياء و احقاق حقوق زن وضع شده است و اكر بنا بود جانب مرد رعايت شود اسلام همان كارى را مىكرد كه دنياى 
غرب كرده است؛ به مرد حق استفاده و بهرهبردارى از زنان ديككر جز زن اول مىداد ولى هيج تعهدى براى مرد به نفع زن و 
فرزندان او به عنوان همسر قانونى و فرزندان قانونى قائل نمىشد. جندشوهرى به نفع زن نبوده كه حقى از او سلب شده باشد. 
مى كويند مى خواهيم به مردان بفهمانيم كه عقايد آنها در باره زن آنجنان كه خود مىيندارند محكم و تزلزلنايذير نيست. 

از قضا آنجه ما مىخواهيم همين است. ما در مقالات آينده مبناى نظر اسلام را در بارة تعدد زوجات خواهيم كفت. از اين 
نويسنده و هر صاحب نظر ديكر ملتمسانه طلب مى كنيم ببينند و نظر بدهند كه آيا نظر اسلام مبتنى بر يكك اصل تزلزلنايذير 
است يا نه. من قول شرف مىدهم اكر كسى توانست خللى در مبناى نظر اسلامى راجع به اين مسأله يبدا كند, من از تمام 
كفتهدهاى خود در زمينة حقوق زن صرف نظر مىكنم. 
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علل تاريخى تعدد زوجات 


اشاره 


هوسرانى و تسلط بىجون و جراى مرد. به تنهايى براى بيدايش رسم «جندزنى» كافى نيست؛ حتماً علل و عوامل ديكر نيز 
دخالت داشته استء زيرا براى مرد هوسران راه سهلتر و بىدردسرتر از جندزنى اين است كه حس تنوع طلبى خود را از راه زن 
بازى آزاد و رفيقه و معشوقه كيرى ارضاء كند. بدون آنكه زن مورد نظر خود را به عنوان «همسرى» بيذيرد و نسبت به فرزندان 
احتمالى او تعهد و مسئوليتى به عهده بككيرد. 

ازاين رو در اجتماعاتى كه جندزنى معمول بوده استء يا موانع اخلاقى و اجتماعى راه معشوقه كيرى و زن بازى آزاد را براى 
مرد هوسباز بسته بوده است و مرد هوسباز مجبور بوده غرامت تنوع طلبى خود را با بهاى قبول همسري قانونى زن مورد استفادة 


خود و يدرى فرزندانش ببردازد» ويا بايد فرض كنيم علل ديكرى (جغرافيايى يا اقتصادى يا اجتماعى) غير از هوسبازى و تنوع 


طلبى مرد در كار بوده است. 
عوامل جغرافيايى 


منتسكيو و كوستاولوبون اصرار زيادى دارند كه علل جغرافيايى را دخالت دهند. به عقيدة اين مفكران» آب و هواى مشرق 
زمين مقتضى رسم تعدد زوجات بوده است. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج219 ص: 17" 

در آب و هواى مشرق زمين زن زودتر بالغ مىشود وهم زودتر يبر مىشود وازاين جهت مرد به زن دوم و سوم احتياج بيدا 
مى كند. بعلاوه» مردٍ يروردة آب و هواى مشرق زمين از لحاظ نيروى جنسى طورى است كه يكك زن نمى تواند او را اقناع كند. 
كوستاولوبون در (تاريخ تمدن اسلام وعرب) صفحة 209 مى كويد: 

«رسم مذكور (رسم تعدد زوجات) فقط بر اثر آب و هواى مشرق ودر نتيجة خصايص نزادى و علل و اسباب ديكرى كه به 
طرز زندكانى مشرق مربوط بوده بيدا شده استء نه اينكه مذهب آن را آورده باشد. و معلوم است آب و هوا و خصايص 
قومى از جمله عواملى است كه فوق العاده قوى و مؤثر بوده و حتى ما لازم هم نمىدانيم كه راجع به آن زياد قلمفرسايى كنيم. 
بعلا-وه؛ اصل طبيعت و ساختمان مخصوص زنان مشرق و لزوم حضانت طفل و امراض و عوارض و غيره» آنها را اغلب مجبور 
ساعهه كداز شوهر كداز كري مان كتعدو وسوة ابو عراف مكدرق وعيات قرم طروي ناشت كور اق مرى عمل اين 
كنار جويى موقت غالبا غير ممكن بوده لهذا تعدد زوجات لزوم يبدا نموده است.). 

منتسكيو در روح القوانين صفحة 57٠‏ مى كويد: 

«در كشورهايى كه داراى آب و هواى كرم مىباشند زنها در سنين هشت و نه و ده سالككى بالغ هستند و بعد ازاين كه شوهر 
كردند بارور مىشوندء به طورى كه مى توان كفت در كشورهاى كرمسير ازدواج و بارورى زنها بلافاصله يشت هم صورت 
ب كرك 

يريدو در شرح حال بيغمبر اسلام مى كويد كه آن حضرت در ينج سالككى خديجه را به حبالة نكاح درآورد ودر هشت 
سالكى با وى همخواب شد. 

اين است كه زنهاى كشورهاى كرمسير در بيست سالككى بير هستند و هنكامى كه تازه مى خواهند عقلشان به طرف كمال برود 
بير شدواند ... در كشورهايى كه هوا معتدل استء نظر به اينكه زيبايى زنها مدتى باقى مىماند و ديرتر به حد بلوغ مىرسند و 
وقتى كه ازدواج م ىكنند به واسطة زيادى سن تجربياتى دارند و در موقع بجهدار شدن مقدارى از سن آنها كذشته و زن و 
شوهر تقريباً در يكك سن ودر يكك موقع بير 
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مىشوند» اين است كه مساواتى بين زن و مرد برقرار شده و مردها بيش از يكك زن نمى كيرند ... 

بنابراين قانون منع تعدد ازدواج در ارويا و مجاز كردن اين عمل در آسيا مربوط به مقتضيات آب و هواست ...). 

اين توجيه به هيج وجه صحيح نيست» زيرا اول رسم تعدد زوجات در مشرق زمين منحصر به مناطق كرمسير نبوده است. در 
ايران با اينكه از لحاظ آب و هوا معتدل استء از قبل از اسلام تعدد زوجات معمول بوده است. اينكه منتسكيو مى كويد در 
مناطق كرمسير زنان در بيست سالككى يبر مى شوند» كزافهاى بيش نيست. از آن كزافهتر اينكه به نقل از يريدو مى كويد: يبغمبر 


اسلام در ينج سالككى خديجه را به عقد خويش درآورد ودر هشت سالكّى با وى زفاف كردء در صورتى كه همه مىدانند 


بيغمبر اسلام در بيست و ينج سالكى با خديجه كه در آن وقت جهل سال از سنش م ىكذشت ازدواج كرد. 

ثانيا اككر زود يبر شدن زن و غليان نيروى جنسى مرد موجب اصلى اين كار بوده استء جرا مردم مشرق زمين همان راه مردم 
مغرب زمين را در قرون وسطى و قرون جديد ييش نككرفتند و به جاى تعدد زوجات طبيعت خود را با فحشاء و زن بازى آزاد 
اقناع نكردند؟ زيرا در مغرب زمين به قول كوستاولوبون رسم وحدت زوجه رسمى است كه فقط در كتابهاى قانون درج است 
ودر معاشرتهاى مغرب زمين اثرى از آن نيست. 

و باز به قول اودر مشرق زمين تعدد زوجات به شكل قانونى يعنى قبول تعهد همسرى نسبت به زن و مسئوليت يدرى نسبت به 
فرزندان او وجود داشته است و در مغرب زمين به شكل سالوسانه و غير قانونى يعنى به شكل معشوقه بازى و رفيقه بازى بدون 


قبول تعهد همسرئ تسبت بهاؤن و اتعهد بدرى تسيت به قرؤندان او. 
وضع جند همسرى در مغرب زمين 


من در اينجا لازم مىدانم شرح مختصرى از وضع جندهمسرى به شكل مغرب زمينى در قرون وسطى از زبان يكى از مورخان 
محقق مغرب زمين نقل كنم تا خوانند كان محترم و همة كسانى كه مشرق زمين را به نام تعدد زوجات و احياناً به نام 
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حرمسرا دارى مورد انتقاد قرار مىدهند و آن را ماية سرافكندكى مشرق زمين در مقابل مغرب زمين مى شمارندء بدانند كه 
آنجه در مشرق زمين وجود داشته با همه معايب و جنبههاى ننكين آن» نسبت به جرياناتى كه از اين نظر در مغرب زمين 
مى كذشته. هزار درجه فضيلت دارد. 

ويل دورانت در جلد ١7‏ تاريخ تمدن فصلى دارد تحت عنوان «سستى اخلاق). 

در اين فصل وضع اخلاق عمومى را در ايتاليا در دورة رنسانس شرح مىدهد. تمام اين فصل كه در يازده قسمت ذكر شده 
خواندنى است. من خلاصداى از آنجه تحت عنوان «اخلاق در روابط جنسى» ضمن اين فصل آمده است نقل مى كنم. 

ويا فوزانت اول فقدية كوفاس 5 كرمن كد و مدل اكه ابن مقدمة فلا عن خواهد مغلازت ختوافي كردة باشل 

مقدمتاً جنين مى كو يد: 

«حال با يرداختن به اخلاقيات مردم غير روحانى و با آغاز از روابط جنسىء بايد نخست متذكر شويم كه مرد ذاتاً طبيعت 
جندهمسرى دارد و فقط نيرومندترين قيود اخلاقى» ميزان مناسبى از فقر و كار سخت و نظارت دائمى زوجه مىتواند يكك 
همسرى را به او تحميل كند.). 

آنكاه به اصل مطلب برداخته مى كويد: 

«معلوم نيست زناى محصنه در قرون وسطى كمتر بوده است تا رنسانس» و همان كونه كه در قرون وسطى زنا با بهادرى 
تلطيف مىشد به همان طريق در دورةٌ رنسانس در ميان طبقات تحصيل كرده با آرمانى ساختن ظرافت و سحرآميزى روحى 
ف تررحت كد ترس من باقع فت اه ختاتوادمهاى اص #اتضداض الامنداى كديا خاند ان كبردشات ملق داشفيد ندا جهرا 
نكه داشته مىشدند. مزاياى عفت بيبش از زناشويى جداً به آنان تعليم داده مىشد. كاه اين تعليم جنان مؤثر مىافتاد كه بنا به 
روايت» زن جوانى يس از تجاوزى كه به ناموسش شد خود را در آب غرق كرد. آن زن بىشكك منحصر به فرد بوده است» 
زيرا يسن از مركك او اسقفئ درضدة برآفد ثا مجسمةاى از او يريا كند. 
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ماجراهاى قبل از ازدواج مىبايست قابل ملا-حظه باقنذا ىالا مكل نوات براى اطفال نامشروع بيشمارى كه در هر يكك از 
شهرهائ اعالباق وسانش افق ف شد وللى سك رزوت خرامةاده داش الشار نه شمار من رفت" اما داشدن ان تكد 
فاحشى نبود. مرد معمولًا به هنكام ازدواج» زن خود را ترغيب م ىكرد كه طفل حرامزادة خويش را به خانه بياورد تايا ساير 
فرزندان آن مرد يرورش يابد. حرامزاده بودن از قدر كسى نم ىكاست. داغى كه جامعه بر آن مىزد جندان مهم نبود. وانكهى 
مشروعيت را مىشد با رشوه دادن به يكى از اعضاى كليسا به دست آورد. 

در نبودن وارثان مشروع يا ذى صلاحيت» يسران حرامزاده ممكن بود به ملكك يا حتى به تاج و تخت برسند. همان كونه كه 
فرنتة اول وارث سلطنت آلفونسوى اول يادشاه نايل و لثونللودسته جانشين نيكولوى سوم امير فرارا شد. وقتى كه بيوس دوم در 
سال 1589 به فرارا آمد مورد يذيرايى هفت شاهزاده قرار كرفت كه همه نامشروع بودند. رقابت حرامزاد كان با حلالزاد كان 
منشأ مهمى از كشمكشهاى دورة رنسانس بود ... اما در مورد همجنس كرايى بايد بكُوييم كه تقريباً يكك قسمت اجبارى از 
احياى رسوم يونان باستان بود ... 

سان برناردينو موارد اين عمل شنيع را در نايل جندان زياد ديد كه شهر را به سرنوشت سدوم و عموره تهديد كرد. آرتينو اين 
انحراف را در رم نيز به همان اندازه شايع يافت ... در مورد فحشاء نيز مى توانيم همين كونه سخن بككوييم. بنا بر روايت 
اينفسورا كه دوست مىداشت آمار خود را در رم يابنشين متكي ثرا مناوهة بها سال 6 در ميان نفوس نود هزار نفرى رم 
روسبى ثبت شده وجود داشت و اين رقم البته شامل روسبيان مخفى و غير رسمى نمى شد. در و نيز طبق آمار سال هزار 
ويانصد و نهء ١١5865‏ فاحشه در ميان نفوس سيصد هزار نفرى آن شهر وجود داشت ...در قرن يانزدهم دخترى كه در ١8‏ 
سالكن هتوز :ره شوهر ترفتة يود نتكة خاتواده يه شيمان هئ رفت: در سدة شانزدهم «سِنّ ننكين) به هفده سالكّى رسانده شد تا 
تحصيلات عاليتر را براى دختر ممكن سازد. مردان كه از تمام مزايا و تسهيلات فحشاء برخوردار بودند» فقط در صورتى 
مجذوب ازدواج مىشدند كه زن برايشان جهاز معتنابهى بياورد ... بنا بر آيين ازدواج قرون وسطايى جنين انتظار مىرفت كه 
در مراحل مختلف دوران زناشويى عشق ميان زن و مرد نضج كيرد» جنانكه در شادى و اندوه» خوشبختى و بدبختى شريكك 
يكديكر باشند و ظاهراً در بسيارى از 
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موارد جنين انتظارى برآورده مىشد ... با اين حال زناى محصنه رايج بود جون ببشتر ازدواجهاى طبقات عالى» اتحادى 
دييلماتيك به خاطر منافع سياسى و اقتصادى بود» بسيارى از شوهران خود را به داشتن معشوقهاى ذى حق مىدانستند و زن 
كرجه ممكن بود از اين امر اندوهكين شود, معمولًا ديده بر آن مىبست يا لب نمى كشود. 

در ميان طبقات متوسطء برخى از مردان كمان داشتند كه زنا تفريح مشروعى است. ماكياولى و دوستانش ظاهراً از داستانهايى 
كة ذن بازة بىوفابيهاى خود باايكديكن رد ويدل م كردن ناواخت تم شدتك. وقتق كهادراين مؤارة زن با تقليد ان شوئ 
خود انتقام مى كرفت شوهر غالباً بر عمل او جشم مىيوشيد و كلاه غيرت را بالاتر مى كشيد.». 

وق ادق وا ودام انتريد كن عردس كيرا ذه ليه و ساقي اين مرق ركف كدان وامخدوو به كما ويد احجان امداق 
هواى مشرق زمين را مسئول اين عمل به اصطلاح غير انسانى! مىدانند و اما آب و هواى سرزمين آنها به هيج وجه به آنها 
اجازة بىوفايى به زن و تخطى از تكك همسرى نمى دهد!. 

ضمناً اين نكته نيز ناكفته نماند كه نبودن تعدد زوجات به صورت مشروع در ميان غربيهاء جه خوب و جه بدء مربوط به مذهب 


مسيح نيست. در اصل دين مسيح. نصّدى بر منع تعدد زوجات نيستء بلكه جون حضرت مسيح مقررات تورات را تأييد كرده 


است و در تورات تعدد زوجات به رسميت شناخته شده استء بايد بككوييم در اصل دين مسيح تعدد زوجات تجويز شده است. 
حتى كفته مىشود كه قدماى مسيحيون داراى زوجات متعدد بودهاند. يس خوددارى غرب از تعدد زوجات به صورت شرعى 
وقانوثى علت ياعلل ذيكرئ ذاشته است. 


عادت ماهانه 


بعضى ديكر بيمارى ماهانة زن و عدم آمادكى او را براى تمتع مرد در مدت بيمارى» همجنين خستككى زن از فرزند زاييدن و 
ميل او به كناره كيرى از زندكى زناشويى و رسيدكى به غذا و يرورش فرزندان را منشأ تعدد زوجات دانستهاند. 

ويل دورانت مى كويد: 
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«در اجتماعات ابتدايى» زنان به سرعت بير مىشوند و به همين جهت خود غالباً مردان را به زناشويى جديد تشويق مى كردند تا 
بتوانند مدت درازترى غذاى كودكان خود را تأمين كنند و در عين حال فاصله ميان دورههاى حمل خود را طولانىتر سازند 
بى آنكه از ميل مردان در توليد نسل و دفع شهوت خود جيزى بكاهند. غالباً دويده شده كه زن اول» شوهر خود را ترغيب 
مىكرده است تا زن تازه بككيرد كه كار او سبكتر شود و زن تازه براى خانواده اطفال ديكرى بياورد و بهرهبردارى و ثروت 
زيادتر شود.). 

بدون شكك بيمارى ماهانةٌ زن و همجنين خستكّى اواز فرزند زادن» زن و مرد را از لحاظ امر جنسى در وضع نامشابهى قرار 
مىدهد و سبب مى كردد كه مرد كم و بيش رو به سوى زن ديككر بياورد. اما هيج يكك از دو علت بالا به تنهايى موجب رسم 
تعدد زوجات نمىشود, مكر آنكه يكك مانع اخلااقى يا اجتماعى براى مرد وجود داشته باشد كه نتواند هوس خود را با 
معشوقه كيرى و زن بازى آزاد تسكين دهد. 


يس هر يكك از دو عامل فوق هر زمان دخالت داشتهاند» در زمينهاى بوده كه مرد آزادى كامل در هوسبازى نداشته است. 
محدود بودن دور فرزندزايى زن 


به عقيده بعضى محدود بودن سن زن از نظر توليد فرزند بر خلاف مردء و رسيدن او به سن «يائسكى» يكى از علل ييدايش 
رسم تعدد زوجات بوده است. احياناً زنى به اين سن مىرسيده است در حالى كه به قدر كافى براى مرد فرزند نياورده بوده 
است يا فرزندان قبلى تلف شده بودند. 

ميل مرد به داشتن فرزند بعلاوة عدم ميل او به طلاق زن اول سبب شده كه مرد به دنبال زن دوم يا سوم برودء همجنانكه نازا 


بودن زن اول عامل ديكرى براى رو آوردن مرد به ازدواج ثانوى بوده است. 
مطهرى» شهيد مرتضىء» فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ” جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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عوامل اقتصادى 


براى تعدد زوجات ريشدهاى اقتصادى نيز ذكر كردهاند و كفتهاند در دوران قديم بر خلاف امروزء زن و فرزند زياد از لحاظ 
اقتصادى به نفع مرد بوده است. مرد از زنان و 
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قز قن كوو ناسسل ييه كان كارقي كعقداه عق ين لحان قر كدان تحوددن] بن فووكهه أشي مثا ترف كن سايق اق اقراك اسادف 
در جنكك نبوده است بلكه يدران آنهاء آنها را به بازار آورده و فروختهاند. 

اين جهت مى تواند علت تعدد زوجات واقع شود. زيرا مرد تنها با قبول همسري رسمى زن مى تواند از مزيت كثرت اولا-د 
بهرهمند شود. معشوقه كيرى و زن بازى آزاد نمىتواند اين مزيت را براى مرد تأمين كند. ولى جنانكه مىدانيم اين علت را به 
همه مواردى كه تعدد زوجات وجود داشته است نمى توان تعميم داد. 

فرضاً ملل ابتدايى به اين منظور زنان متعدد مى كرفتهانده همه ملل اينطور نبودهاند. در دنياى قديم رسم تعدد زوجات در ميان 
طناقى شرل دوه كميا عب وى و سقط ون كن ل لوقن فير لاا سهان اميا لل سعزوا اقس و حافوة د 
باز ركانان متعين زنان متعدد داشتهاند و حنانكه مى دانيم اين طبقات از وجود زنان وفرزندان زياد خود بهرهٌ اقتتصادى 


نمى بردهانك. 
عامل عدده و عشيره 


علا-قه به كثرت فرزند و توسعة نفوس فاميل نيز به نوبة خود عامل ديكرى بوده براى تعدد زوجات. يكى از جهاتى كه زن و 
مرد را در وضع متفاوتى قرار مىدهد اين است كه عدد فرزندانى كه يكك زن مى تواند توليد كند بسيار معدود و محدود است»ء 
خواه تكك شوهر باشد يا جند شوهرء اما عدد فرزندانى كه مرد مى تواند توليد كند بستككى دارد به تعداد زنانى كه در اختيار 
دارد. ممكن است يكك مرد به تنهايى از صدها زن هزارها فرزند از نسل خود توليد كند. 

در دنياى قديم بر خلاف دنياى امروز عدد و عشيره عامل اجتماعى مهمى به شمار مى رفته است. قبايل و طوايف از هر وسيلهاى 
براى تكثير عدد و جلو كيرى از كاهش آن استفاده مى كردهاند. يكى از افتخارات آن مردم افتخار به كثرت عدد افراد قبيله بوده 


است. بديهى است كه تعدد زوجات يككانه وسيلة تكثير عدد بوده است. 


فزونى عدد زنان بر مردان 


آخريخ غامل تعدد زوجات كه ضما ميسترية عواما المة فووى غده ؤتان بر ده مرذان بوذه انث فواليك دككران از :هواليد 
يسران زيادثر نبوده و نيست. احياناً اكر 
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در برخى سرزمينها مواليد دختر از مواليد يسر بيشتر است» در بعضى سرزمينهاى ديكر بر عكس استء مواليد يسر از مواليد 
دختر افزونتر است. جيزى كه همواره سبب مىشود كه عدد زنان آمادة ازدواج از عدد مردان آمادة ازدواج بيشتر باشد اين 
است كه تلفات مرد هميشه از تلفات زن بيشتر بوده و هست. كثرت تلفات مرد همواره سبب شده و مىشود كه در صورت 
تكك همسرى» كروه فراوانى از زنان از داشتن شوهر قانونى و خانه و زندكى و فرزند مشروع محروم بمانند. 

در اينكه در اجتماعات ابتدايى اينطور بوده بحثى نيست. قبلا از ويل دورانت نقل كرديم كه: 


«در اجتماعات ابتدايى به واسطةٌ اشتغال مردان به جنكك و شكارء زندكى مرد در معرض خطر بود و به همين جهت مردان بيشتر 


از زنان تلف مىشدند. فزونى عدةٌ زنان بر مردان سبب مىشد كه يا تعدد زوجات رواج بيدا كند و يا عدهاى از زنان به حال 


عزوبت بسريرنك.) 


بررسى عدل و عوامل 


عللى را كه از لحاظ تاريخى مىتوان مبدأ و منشأ جندزنى فرض كرد همينهاست كه كفته شد. اما جنانكه ملاحظه شد بعضى 
ازاين علل در واقع علت نبوده و بىجهت در رديف علل تعدد زوجات ذكر شده است,ء مانند آب و هوا. ازاين يكك كه 
بكذريم به سه نوع علت بر مىخوريم: 

نوع اول: آن كه در رو آوردن مرد به تعدد زوجات تأثير داشته» بدون آنكه مجوزى براى مرد شمرده شود فقط جنب زور و 
ظلم و استبداد داشته است. علت اقتصادى كه قبلا ذكر شد از اين قبيل است. بديهى است كه فروختن فرزند يكى از وحشيانه 
ترين و ظالمانه ترين كارهاى بشرى است و تعدد زوجاتى كه به خاطر اين هدف وحشيانه و ظالمانه باشد مانند خود آن عمل 
نامشروع است. 

نوع دوم آن علل از جنبة حقوقى قابل مطالعه است و مى تواند «مجوزى» براى مرد يا براى اجتماع شمرده شودء از قبيل نازا بودن 
زن يا يائسه شدن او واحتياج مرد به فرزند يا نيازمندى قبيله يا كشور به كثرت نفوس. به طور كلى علل طبيعى كه زن و مرد را 
از لحاظ ارضاء جنسى و يا از لحاظ توليد فرزند در وضع نامساوى قرار مى دهد 
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مى تواند از جنبة حقوقى «مجوز) تعدد زوجات محسوب شود. 

اما در ميان علل كذشته نوع سومى هست كه اككر فرض كنيم در دنياى ككذشته وجود داشته ويا در دنياى امروز وجود دارد 
بيش از آن است كه فقط «مجوز» تعدد زوجات براى مرد يا اجتماع محسوب كردد بلكه موجب «حقى» است از جانب زن و 
موجب تكليفى است به عهدةٌ مرد و اجتماع. آن علتء فزونى عدد زن بر مرد است. 

اكر فرض كنيم در كذشته يا زمان حاضر عدد زنان آماده به ازدواج بر عدد مردان آماده به ازدواج فزونى دارد به طورى كه 
اكر تكث همسرى تنها صورت قانونى ازدواج باشد كروهى از زنان بىشوهر از تشكيل زندكى خانوادكى محروم مىمانند» 
جندزنى به عنوان «حقى» از زنان محروم و «تكليفى» به عهده مردان و زنان متأهل محسوب مى شود. 

حق تأهل از طبيعى ترين حقوق بشرى است. هيج بشرى را از اين حق به هيج نامى و تحت هيج عنوانى نمى توان محروم كرد. 
حق تأهل حقى است كه هر فرد بر اجتماع خود بيدا مى كند. اجتماع نمى تواند كارى بكند كه نتيجتاً كروهى از اين حق محروم 
بمانند. 

همان طورى كه مثلا حق كار» حق خوراكك. حق مسكن» حق تعليم و تربيت» حق آزادى جزء حقوق اصلى و اوَلى بشر شمرده 
مى شود و به هيج وجه و هيج عنوان نمىتوان ازاو سلب كرد. حق تأهل نيز يكك حق طبيعى است و نظر به اينكه در صورت 
فزونى عدد زنان آماده به ازدواج از مردان آماده به ازدواج» قانون انحصار ازدواج به تكك همسرى با اين حق طبيعى منافى 
است» يس اين قانون بر خلاف حقوق طبيعى بشر است. 

اينها مربوط به كذشته است. در زمان حاضر جه بايد كفت؟ آيا علل «مجوز» تعدد زوجات و همجنين علتى كه تعدد زوجات 
را به عنوان «حق» زن رسميت مىدهدء در اين زمان وجود دارد يا خير؟ به فرض اينكه اين علل وجود داشته باشد» از جنبة حق 
زن سابق جه بايد كفت؟ 
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حق زن ذر جندهمسرى 


اشاره 


علل شكست جندشوهرى و رواج جندزنى را شرح داديم. روشن كرديم كه در ييدايش جندزنى علل كوناكونى تأثير داشته 
اسخه بعضى: ال آن لل ال ووحية حك بو اسبداذ جح مره سرجشعه كرفه امرك و بحضئ :ديكر فانتى ال تاوت وضع طببعن 
زن و مرد از لحاظ سنين استعداد توليد فرزند و قابليت تعداد توليد فرزند بوده است و مى توانسته «مجوزى» براى جندزنى مرد 
به شمار رود. اما علت خاصى همواره در طول تاريخ در كار بوده كه جندزنى را به عنوان «حقى» براى زن و «وظيفهاى» براى 
مرد ايجاب مى كرده است. آن» فزونى نسبى عدد زنان آماده به ازدواج از عدد مردان آماده به ازدواج است. 

ما براى اينكه از درازى سخن خوددارى كنيم؛ از بحث در باره علتهايى كه ممكن است «مجوز) تعدد زوجات براى مرد 
محسوب شود خوددارى مى كنيم؛ سخن را محدود مىكنيم به علتى كه اككر وجود داشته باشد تعدد زوجات به صورت «حقى) 
براى طبقهُ نسوان در مى آيد. 

براى اثبات اين مدعا دو مقدمه بايد روشن شود: يكى اينكه ثابت شود طبق آمار قطعى و مسلّم» عدة زنان آمادةٌ ازدواج بر عدد 
مردان آمادة ازدواج فزونى دارد. 

ديكر اينكه اكر جنين جيزى وجود بيدا كند» از جنبة حقوق بشرى و انسانى موجب حقى 
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مى شود براى زنان محروم بر عهدة مردان و زنان متأهل. 

اما از نظر اول. خوشبختانه در دنياى امروز آمار نسبتاً صحيحى در اين زمينه وجود دارد. همه كشورهاى جهان در هر جند سال 
بكقاجار سرشمارق م ى كتند: ذن ابن سرشماريها كور كشور فاع يشرضه نهصورت دتيقن صوزت فى كيزه له ثنها عدد 
مجموع جدس ذكور و مجموع جنس اناك بهادست م ىآسدة بلكه تسبث عدا دو جسن دو ستدين مختلق بهادست ع ى آيد. :مثا 
روطشفة م كروه هيده عران المست سالدقانية وعفيارساله عدو اث وصيده فشدران ا سعداله كا بست و 
جهارساله جقدو اسث» همبحتيق در ساير ستين عمر. سنازمان ملل متحد در سالتافدهاى شعيت شتاسى خود هموازه ابق آماز زا 
مستر د كتد واظلع ا تاتون طابجده نقوية دو ابن ايه سنن كرد اقم الخرون تعره مريوظ اسك سال 2و1 كدر 
سال 13528 مشثر شده اسة: 

البته قبلا بايد به اين نكته توجه داشته باشيم كه براى مدعاى ما كافى نيست كه بدانيم مجموع عدد جنس ذكور مردم يكك 
كشور جقدر است و مجموع عدد اناث آنها جقدر. آنجه مفيد و لازم است اين است كه بدانيم نسبت مردان و زنان آماده به 
ازدواج جه نسبت است. غالباً نسبت مردان و زنان آماده به ازدواج با نسبت مجموع جنس ذكور و جنس اناث متفاوت استء و 
اين دو علت دارد: يكى اينكه دورةٌ بلوغ دختران قبل از دورة بلوغ يسران است. به همين جهت معمولًا در قوانين جهان سن 
قانوتن كران ال سن قائوزض سراق ايؤر اسة:وعملا كر همة جهان اكثريت قريت يه اتقاق ازدواجها ميان عردان و ونان 


صورت مى كيرد كه مردان به طور متوسط ينج سال از زنان بزركترند. 


لقح رك كو علك الناسسي ‏ قت و مونية الست ارد ات كد أسكد كو النن شد دعوو النف مسد داقو سيف و اهنا قر يحض 
كشورها مواليد يسر بيشتر استء همواره به واسطةٌ اينكه تلفات جنس ذكور از تلفات جنس اناث بيشتر است»ء در سنين ازدواج 
توازن بهم مى خورد؛ كاهى به صورت فاحشى تفاوت بيدا مىشود وعدد زنان آمادة ازدواج بر عدد مردان آمادة ازدواج به 
مقياس وسيعى فزونى مى كيرد. و لهذا ممكن است مجموع عدد جنس ذكور يكك كشور با عدد جنس اناث آن مساوى يا از 
آن ب بيشتر باشدء اما در طبقَهُ آماده به ازدواج يعنى طبقهاى كه به سن قانونى ازدواج رسيدهاند كار برعكس بوده باشد. 
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اين مطلب از آمارى كه در آخرين نشرية جمعيتشناسى سازمان ملل متحد مربوط به سال 1481 درج شده كاملًا روشن است. 
اس لسرب لي الو سم م اا ا 
اطفال كمتر از يككساله و اطفال از 20 ع ندساله واز ا 0 ا 
تا نوزدهساله همجنان محفوظ است: 

آمار نشان مىدهد كه در همه اين سنين تعداد ذكور بيش از اناث است. اما از بيستساله تا بيست و جهارساله اين نسبت 
عوض مى شود. مجموع عدد ذكور دراين سنين 775/ ١/0875‏ نفر است و مجموع اناث ١/١١١ ١‏ نفراست. از اين سنين به 
بالا كه سنين ازدواج قانونى زنان و مردان است هرجه بالا برويم عدد جنس اناث بيش از عدد جنس ذكور است. 

تازه جمهورى كره وضع استثنايى دارد كه در مجموع جمعيت, عدد ذكور بيش از اناث است. اكثريت قريب به اتفاق كشورها 
نه تنها در سنين ازدواج عدد جنس اناث بيش از جنس ذكور استء در مجموع جمعيت نيز عدد اناث بيش از ذكور است. مثنا 
ا 
2/2١‏ زز جنس اناث است واين ن تفاوت در سنين قبل از ازدواج و همجنين سنين ازدواج, يعن يعنى از بيستساله تا بيست و 
جهارساله واز بيست و ينجساله تا بيست و نهساله واز سىساله تا سىوجهارساله و همجنين تا هشتادساله و هشتاد و جهارساله. 
وهمحتين است كشورهاق الكلستان فراسة» المان غربى» النان شرق »حكسلواكى» لهستان» زومائى» مجارستان امريكاء 
زاين و غيره. و البته در بعضى نقاط مانند برلن غربى و شرقى تفاوت عدد زن و مرد تفاوت فاحشى است. 

در هندوستان حتى در سنين ازدواج عدد مرد بر عدد زن مىجربد. فقط از سنين ينجاه به بالاست كه عدد زن بر عدد مرد 
فزونى مى كيرد. ظاهراً علت نقصان زن در هند عادت قديمى مردم خرافاتى آن سرزمين است كه زن شوهرمرهده را از ميان 
ميرك 

ذكور بيش از عدد اناث است. مجموع 
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جمعيت ايران طبق اين سرشمارى /7/8١7:94٠0‏ 30 نفر است و از اين مجموع ع7 /830/ 17 نفر از جنس ذكورند و 017/8/ 6167/ 
لافار عسي الا م أشي وامتسرعا عدو د كوو هوسق انهه اناك امف 

يادم هست كه در همان اوقات بعضى نويسند كان كه در بار تعدد زوجات بحث كرده بودند نوشته بودند ببينيد بر خلااف 


ادعاى طرفداران تعدد زوجات عدد مرد در كشور ما بيش از عدد زن است» يس قانون تعدد زوجات بايد لغو شود. 


من همان وقت تعجب مى كردم از اين نويسندكان. اينها فكر نمى كنند كه اولًا قانون تعدد زوجات مخصوص ايران نيست و ثانيا 
آنجه براى اين موضوع مفيد است اين است كه بدانيم عدد مردان آماده به ازدواج با عدد زنان آماده به ازدواج برابر است يا از 
آن بيشتر است. اينكه در مجموع عدد. عدهُ جنس ذكور بيش از جنس اناث باشد براى موضوع مورد نظر كافى نيست. ديديم 
كه در جمهورى كره و بعضى كشورهاى ديكر نيز در مجموع نفوس عدد جنس ذكور بيشتر است ولى در افراد آماده به 
ازدواج عدد جنس اناث بيشتر است. بككذريم از اينكه در كشورهايى مانند ايران جندان اعتمادى به اين آمارها نيست. اكر تنها 
«زست يسرزايى» زنان ايران را در نظر بككيريم كه حاضر نيستند حتى در جواب مأموران سرشمارى خود را دخترزا معرفى كنند 
وبه جاى دختر يسر قلمداد مى كنند» كافى است كه اعتماد ما را سلب كند. جريان عملى عرضه و تقاضا در كشور ما دليل 
قاطعى است بر اينكه عدد زنان آماده به ازدواج در اين كشور از عدد مردان بيشتر استء زيرا با اينكه تعدد زوجات در همه 
جاق ابن كشور ان شهرها وذهات و حتى مبان ايلات معمول بوده :و هعست هر كر كسى دو اين كشون تاكنوق احساس كمبود 
زن نكرده و زن بازار سياه بيدا نكرده است. بر عكسء همواره عرضه بر تقاضا مى جربيده است. دختران يا زنان بيوه و جوانى 
كه ]نهار موث شوهر ب ساتواند أذ مركا ةردس فوشن بوهداكل: 

هيج وقت يكك مردء هر اندازه فقير و بدقيافه وده اكراؤن ان عواسينه ندوق ؤن اتنس ناذه اسث» در صؤرى كه زناتى كه 
ضارا دون لوس جانتدالن كناف موده اقل 

اين جريان مشهود و محسوس بيش از هر آمارى قاطعيت دارد. 

اشلى مونتاكو در كتاب زن جنس برتر ضمن اينكه بيهوده مى كوشد ميل زن را به تجمل و زينت ناشى از عوامل اجتماعى 
بداند» به اين حقيقت اعتراف مى كند و مى كويد: در سراسر عالم يبوسته ميزان زنان آمادة ازدواج بر مردان فزونى دارد. 
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آما ركيرى سال نشان داد كه زنان آمادة ازدواج آمريكا به اندازة يكك ميليون و جهارصد و سى هزار تن بر مردان 
افزايش دارد (مجلهٌ زن روزء شمارة 79» صفحةٌ .0/١‏ 

برتراند راسل در كتاب زناشويى و اخلاق فصل مربوط به نفوس؛ صفحة ١١0‏ مى كويد: 

«در انكلستان كنونى بيش از دو ميليون زن زائد بر مردان وجود دارد كه بنا بر عرف بايد همواره عقيم بمانند و اين براى ايشان 
مجر وهيية زر كى اسك 

در جند سال بيش در روزنامههاى ايران خوانديم كه زنان مجرد آلمان كه يس از تلفات عظيم آلمان در جنكك دوم جهانى از 
داشتن شوهر قانونى و كانون خانوادكى محروم ماندهاند» رسماً از دولت آلمان تقاضا كردند كه قانون تكك همسرى را لغو كند 
واجازةٌ تعدد زوجات بدهد. دولت آلمان ضمن يكك درخواست رسمى از دانشكاه اسلامى الازهر فرمول اين كار را خواست و 
البته بتعد هم اطلا-ع حاصل كرديم كه كليسا سخت با اين تقاضا مخالفت كرد. كليسا محروم ماندن زنان را و در واقع شيوع 
فحشاء را بر تعدد زوجات» صرفاً به خاطر اينكه يكك فرمول شرقى و اسلامى استء ترجيح داد. 


علل فزونى عدد زنان آماده به ازدواج از مردان 
علت اين امر جيست؟ حرا با اينكه مواليد دختر از مواليد يسر بيشتر نيستء عدد زنان آمادة ازدواج از مردان بيشتر است؟. 


بايد سريرست خانوادهاى باشد. اكر اندكى به مركهايى كه در اثر حوادث بيش مىآيد توجه كنيم از جنككهاء غرق شدنهاء 


سقوطهاء زير آوار ماندنهاء تصادفها و غير اينهاء خواهيم ديد همه اين حوادث و تلفات متوجه جنس مرد است. ندرتاً زنى در 
ميان اينها ديده مى شود. جه در مبارزة انسان با انسان» جه در مبارزة انسان با طبيعت» تلفات متوجه مرد مى شود. 

اكر تنها جنككها را در نظر بككيريم كه از اول تاريخ بشريت روزى نبوده كه در جند 
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نقطهُ جهان جنكك نباشد و تلفاتى بر مردان وارد نياورد» كافى است كه بدانيم جرا توازن زن و مرد در سنين ازدواج بهم 
مى خورد. ميزان تلفات جنكك در عصر صنعت صدها برابر عصرهاى شكار و كشاورزى اسث. تلفاتى كه در دو جنكك اخير 
حياق ب عدي قر تواره شنب فدظام ادن حدوه هتقاة ملوة قر ورد ايك شارق ابكدبا علقاق كسابنا دو صن نرف اذ 
راه جنكك بر بشر وارد مىشد. شما اكر تنها تلفاتى را كه در جند سال اخير در جنككّهاى منطقهاى خاور دور و خاور ميانه و 
آفريقا وارد آمده و هنوز هم در جريان است در نظر بككيريد» مدعاى ما را تصديق خواهيد كرد. 

ويل دورانت مى كويد: 

«در زوال اين عادت (تعدد زوجات) عواملى جند دخالت كرده است. 

زندكانى كشاورزى كه حالت ثباتى دارد سختى و ناراحتى زندكّى مردان را تقليل داد و مخاطرات كمتر شد و به همين جهت 
عدءٌ مرد و زن تقريباً مساوى يكديكر شد.). 

اين سخن از ويل دورانت خيلى عجيب است. الككر تلفات مرد منحصر بود به تلفاتى كه در مبارزه با طبيعت متحمل مى شودء 
البته ميان دورةٌ شكار و دورةٌ كشاورزى از اين جهت تفاوت است؛ در صورتى كه عمدهٌ تلفات جنس مرد از راه جنكك است 
كه در دورة كشاورزى از دور شكار كمتر نبوده است. و ديككر ازاين راه است كه مرد همواره زن را تحت حمايت خود 
كرفته و كارهاى سخت و خطرناك را كه خطر مركك داشته خود به عهده مى كرفته است؛ و لهذا اين عدم توازن در دور 
كشاورزى نيز مانند دورة شكار وجود داشته است. 

ويل دورانت از دورة ماشينى و صنعتى نام نمى برد و حال آنكه در اين دوره است كه تلفات مرد بيداد م ىكند و توازن را به 


مقاومت بيشتر زن دو برابر بيماريها 


جيز ديكرى كه سبب مىشود تلفات جنس مرد از تلفات جنس زن بيشتر باشد» موضوعى است كه اخيراً در يرتو ييشرفت علوم 
كشف شده است و آن اينكه مقاومت مرد در برابر بيماريها از مقاومت زن كمتر است و در نتيجه تلفات مرد به واسطة بيماريها 
از تلفات زن بيشتر است. 
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در دى ماه ١770‏ روزنامة اطلاعات نوشت: 

«ادارة آمار فرانسه اطلاع مىدهد كه با اينكه در فرانسه عدد مولود يسر از دختر بيشتر است و به ازاى هر صد دختر صد و ينج 
بسر متولد مى شود مع ذلكك عدد زنان يكك ميليون و هفتصد و شصت و ينج هزار نفر از مردان بيشتر است و آنها علت اين 
تفاوت را مقاومت جنس زن در مقابل بيمارى ذكر كردهاند.). 

در مجلهُ سخنء سال ششمء شمارةٌ يازدهم مقالهاى تحت عنوان «زن در سياست و اجتماع» از مجله ماهانه و مصور يونسكو به 


وسيلة دكتر زهرا خانلرى ترجمه شد. 


در آن مقاله از اشلى مونتاكو نقل شد كه: 

«طبيعت زن از نظر علمى بر طبيعت مرد تفوق ا 0 از كروموزوم ل مربوط به جنس نر 
قويكر استث: لهذا غم زث اذ عمر مر دوااتر اسخة صل موينظ عمر 3ن از هرك دنه وعم انيف زه حدوما انمره سالوتر اسع 
مقاومتش در برابر بسيارى از امراض از مرد بيشتر استء اغلب زودتر معالجه مىشود. در برابر بيك زن الكن ينج مرد الكن 
يافت مى شود. در برابر يك زن كوورنكك شائزده هرد كوورتك يافث مىشود. العداناترن الخو الها ده 
الدج رح معام اين ا ارس دري مد ا ا م لا ا 
03 سهاو بتر انمره عراتنه يشفت محاصرة الإندان) ارد و كاه وتذااثيان وا تحمل كند . عثريا دوهية كقويها تعداد اتتحان 
در مردها سه برابر زنهاست.). 

نظرية اشلى مونتاكو راجع به مقاومت بيشتر جنس زن در برابر بيمارى» بعدها ضمن كتاب زن جنس برتر به وسيلةٌ آقاى حسام 
الدين امامى ترجمه شد و در شمارةٌ 7١‏ مجلةٌ زن روز جاب شد. 

قدرت بيشتر مقاومت زن در برابر بيمارى سبب مىشود كه فرضاً روزى مرد قدرت بيدا كند و انتقام خود را از جنس زن بككيرد 
و ياى او راابه كارهاى سخت و خطرناكك كه منجر به مركك و مير مىشود بكشدء مخصوصاً او را به ميدان جنكك برده تن 
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ظريف او را هدف توب و مسلسل و بمب قرار داده مزه اين كارها را به او بجشاند» بازهم به واسطه مقاومت بيشتر زن در مقابل 
بيمارى توازن عدد جنس زن و جنس مرد محفوظ نخواهد ماند. 

اينها همه راجع به مقدمة اولء يعنى فزونى نسبى عدد زنان آمادة ازدواج بر عدد مردان آماده ازدواج. بس معلوم شد واقعاً 
جنين حقيقتى وجود دارد و معلوم شد علت آن جيست و آن علت يا علتها از اول تاريخ بشر تا اين ساعت وجود داشته و دارد. 
حق زن در جندهمسرى 

اما مقدمة دومء يعنى اينكه فزونى عدد زن آمادة ازدواج بر عدد مرد آمادة ازدواج براى طبقهُ زن توليد «حق» مى كند و براى 
مردان و زنان متأهل ايجاد «وظيفه). 

در اينكه حق تأهل از طبيعى ترين و اصيل ترين حقوق بشرى است جاى سخن نيست. هر كسى (اعم از زن يا مرد) حق دارد 
زندكى خانوادكى داشته باشد, از داشتن زن يا شوهر و فرزند بهرهمند باشد؛ همان طورى كه حق دارد كار كند» مسكن داشته 
باشدء از تعليم و تربيت بهرهمند شودء از بهداشت استفاده كند» امنيت و آزادى داشته باشد. اجتماع نه تنها نبايد مانعى در راه 
استيفاى اين حقوق ايجاد كند, بلكه بايد وسيلة تأمين اين حقوق را فراهم سازد. 

از نظر ما يكك نقيصة بزركك در اعلامية جهانى حقوق بشر اين است كه به حق «تأهل» توجهى نكرده است. اين اعلاميه از 
حقوقى مانند حق آزادى و امنيت» حق رجوع مؤثر به محاكم ملى» حق تابعيت و تركك تابعيت» حق آزادى ازدواج با اهل هر 
نزاد و مذهبء حق مالكيت» حق تشكيل اتحاديه» حق استراحت و فراغت» حق آموزش و يرورش ياد م ىكند اما از حق تأهل 
عق واشت رركم كات وكات ادك قانوق انافى يذهنانة تمي آورى ابو عق مخطوها ادناحة ون يكم العفيك دارفه روا 
زن بيش از مرد به داث شتن كانون خانواد كى نيازمند است. در مقالة 71 كفتيم ازدواج براى مرد از جنبة مادى اهميت دارد و 
براى زن از جنبههاى معنوى و عاطفى. مرد اككر خانواده رااز دست بدهد, با فحشاء و رفيقه بازى لااقل نيمى از احتياجات خود 


را برمى آوردء اما اهميت خانواده براى زن بيش از اينهاست. 


زن اكر محيط خانواد كَى رااز دست بدهدء با فحشاء و رفيق بازى نمى تواند به هيج وجه احتياجات مادى و معنوى خود را- و 
لو به حد اقل- تأمين كند. 
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حق تأهل براى يكك مرد يعنى حق اشباع غريزه» حق همسر و شريكك و همدل داشتن» حق فرزند قانونى داشتن. اما حق تأهل 
براى يكك زن علاوه بر همةٌ اينها يعنى حق حامى و سريرست داشتن» ححق يشتوانةُ عواطف داشتن. 

اكنون يس از اثبات دو مقالة بالا: 

.١‏ فزونى نسبى عدد زنان بر عدد مردان. 

؟. حق تأهل يكك حق طبيعى بشرى است. 

نتيجه اين است: اكر تكك همسرى تنها صورت قانونى ازدواج باشد عملًا كروه زيادى از زنان از حق طبيعى انسانى خود (حق 
تأهل) محروم مىمانند. تنها با قانون تجويز تعدد زوجات است- البته با شرايط خاصى كه دارد- كه اين حق طبيعى احياء 
ري 

بر عهدة زنان روشن بين مسلمان است كه شخصيت واقعى خود را بازيابند و به نام حمايت از حقوق حقة زنء به نام حمايت از 
اخلاق؛ به نام حمايت از نسل بشرء به نام يكى از طبيعى ترين حقوق بشرء به كميسيون حقوق بشر در سازمان ملل ييشنهاد كنند 
كه تعدد زوجات را در همان شرايط منطقى كه اسلام كفته. به عنوان حقى از حقوق بشر به رسميت بشناسد و از اين راه 
بزركترين خدمت را به جنس زن و به اخلاق بنمايند. صرف اينكه يكك فرمول از جانب شرق آمده وغرب بايد از شرق ييروى 


كندء كناه محسوب نمى شود. 
نظرية راسل 


برتراند راسل- جنانكه قبلا اشاره كرديم- به اين نكته توجه دارد كه اكر تكك همسرى تنها صورت قانونى ازدواج باشد مستلزم 
محروميت كروه زيادى از زنان مىشود. لهذا راه حلى ييشنهاد م ىكند. اما جه راه حلى؟! خيلى ساده؛ ييشنهاد م ىكند كه به اين 
زنان اجازه داده شود براى اينكه از داشتن فرزند محروم نمانند با شكار كردن مردان. فرزندان بىيدر به وجود آورندء و نظر به 
ايتكه زن در حالى كه فرزند در رحم يا دامن دارد احتياج به كمكك مادى دارد و معمولًا يدر به نام نفقه به او كمكك م ىكندء 
دولت ازاين جهت جانشين يدر شود و به اين كونه زنان كمكك اقتصادى كند. 

راسل يس از اينكه مى كويد: 
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(عرف تكك همسرى) بايد همواره عقيم بمانند و اين براى آنها محروميت بزركى است.. 

مى كويد: 

«وحدت ازدواج كامل (تكك همسرى) مبتنى بر فرض تساوى تقريبى زنان و مردان است. جايى كه تساوى وجود ندارد قساوت 
زيادى در بار كسانى مى شود كه به حكم قانون رياضى بايد مجرد بمانند. حال اكر مايل به ازدياد نفوس باشيم اين قساوتء 
كذشته از نظر خصوصى از لحاظ عمومى نيز مجاز نخواهد بود.). 

اين است راه حلى كه يكك فيلسوف قرن بيستم براى اين مسألهٌ اجتماعى ييشنهاد مى كندء و آن بود راه حلى كه اسلام ييشنهاد 


كرده است. اسلام مى كويد: اين مشكل را به اين صورت حل كنيد كه يكك نفر مرد واجد شرايط مالى و اخلاقى و جسمى 
بيش از يكك زن را تكفل كندء زن دوم را همسر قانونى و شرعى خود قرار دهدء ميان او و همسر اولش و همجنين ميان 
فرزندان اين زن و فرزندان همسر اولش هيج كونه تبعيض و تفاوتى قائل نشود» زن اول تحت عنوان يكك وظيفة اجتماعى 
نسبت به خواهر خودش از حق خود بككذرد وفداكارى كند واين نوع اشتراك و سوسياليزم را كه ضرورى ترين انواع 
سوسياليزم است ببذيرد. اما اين فيلسوف قرن بيستم مى كويد: زنان محروم شوهران زنان ديكر را بدزدند» بجههاى بىيدرى كه 
ازاين راه به وجود مىآيند دولت تكفل كند. از نظر اين فيلسوف قرن بيستم احتياج زن به تأهل فقط از سه ناحيه است: يكى از 
ناحية جنسى كه با زرنككى و دلربايى زن به خوبى تأمين مى شود ديكر از ناحية فرزند كه آن هم با دزدى تأمين مى كردد» سوم 
از ناحية اقتصادى كه به وسيلة دولت بايد تأمين شود. از نظر اين فيلسوف جيزى كه اهميت ندارد يكى اين است كه زن احتياج 
دارد به عواطف صميمانة شوهر؛ احتياج دارد به اينكه مردى او را زير بال حمايت خود بككيرد و تماس با او تنها از ناحية احتياج 
جنسى نباشد. موضوع ديكرى كه از نظر اين فيلسوف اهميت ندارد وضع يريشان و ناراحت كنندة كودكى است كه از اين راه 
به دنيا مى آيد. هر كودكىء بلكه هر انسانى نياز دارد به يدر شناخته شده و مادر شناخته شده. هر كودكى نياز دارد به عواطف 
صميمانةٌ يدر و مادر. تجربه نشان داده 
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است مادرى كه فرزندش يدر مشخصى ندارد و قلبش از منبع عواطف يدر آن فرزند سيراب نمى شود كمتر نسبت به فرزندش 
مهر مىورزد. اين كسر محبتها را از كجا بايد تأمين كرد؟ آيا دولت مى تواند تأمين كند؟. 

آقاى راسل متأسف است كه اكر بيشنهاد او قانونى نشود كروه زيادى از زنان مجرد عقيم مىمانند. اما خود آقاى راسل بهتر 
ب ولك كنا بجا سيره الكلسيعاة بتتكنان المقلاد يحي كتوق باقن اركن هيلا ]ان مقر عو وكا در ول وني بدو رامل 


كردهداند. 
از هر ذه انكليسى ... 


در اطلاعات 70/ 94/ 78 تحت عنوان «از هر ده انكليسى يكى حرامزاده است)» جنين نوشته بود: 

الندة روي 2 اؤشامين خب كزارى فرالسديكو كزارشى كد كر و اد 

اسكاتء مأمور يزشكى شهردارى لندن تهيه كرده است خاطرنشان شده: 

سال كذشته در لندن از هر ده كودكى كه به دنيا آمدند يكى غير مشروع بوده است. دكتر اسكات تأكيد كرده است كه 
تولدهاى غير قانونى در حال افزايش دائمى است و از 78748" نفر در سال 19817 به 07877 نفر در سال بعدى افزايش يافته 
است.). 


علك الكليعان يدوق ايكه اقظار قالوتى شن متقهاه آقاى رابا را كس خروكن شك اسل كرف 
تعدد زوجات» ممنوع و همجنس بازى رواست!؟ 


اما دولت انككلستان درست بر خلاف نظر آقاى راسل عمل كرد؛ به جاى اينكه تكليف زنان مجرد را روشن كند و حقى براى 
آنها در وجود مردان قرار دهد. كارى كرد كه زنان بيش از بيش از وجود مردان محروم كردند. در هفتة كذشته قانون 


«همجنس بازى» را به تصويب نهايى رسانيد. در تاريخ 88/8/٠١‏ روزنامة اطلاعات خبر داد: 
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«لندن. مجلس عوام بريتانيا يس از يكك بحث هشت ساعته قانون همجنس بازى را تصويب كرد و متن لايحه را براى تصويب 
نهايى به مجلس اعيان فرستاد.). 

دق كه وول بعد ينك دهع نوشيت: 

«مجلس لردهاى انكليس قانون «همجنس بازى» را در شور دوم تصويب كرد. اين قانون كه قبلما به تصويب مجلس عوام 
انكليس رسيده به زودى از طرف اليزابت دوم ملكة بريتانيا توشيح خواهد شد.). 

در حال حاضر در انكلستان تعدد زوجات ممنوع است اما همجنس بازى رواست. 

از نظر اين مردم اككر يكك مرد براى زن خود «هوويى» از جدس زن بياورد جايز نيست» يكك عمل غير انسانى كرده استء اما 
اكر «هوويى» از جنس مرد بياورد» عمل شرافتمندانه و انسانى و متناسب با مقتضيات قرن بيستم انجام داده است. به عبارت 
ديكر به فتواى اهل حل و عقد انكلستان اككر «هووى» زن ريش و سبيل داشته باشد جندهمسرى اشكال ندارد! اينكه مى كويند 
دنياى غرب مسائل جنسى و خانوادكى را حل كرده و ما بايد از راه حلهاى آنها استفاده كنيم» به اين نحو حل كرده كه 
دانستيد. 

اينها براى من جندان مايه تعجب نيست. راهى كه غرب در مسائل مربوط به امور جنسى و امور خانوادكى بيش كرفته. به 
نتايجى جز اين نتايج نمى رسد؛ اكر به نتايجى غير اينها برسد تعجب دارد. 

آنجه مايه تعجب و تأسف من است اين است كه مردم ما جرا منطق خود رااز دست دادهاند؟! جرا جوانان و تحصيل كردههاى 
امروز ما كمتر قدرت تجزيه و تحليل قضايا را دارند؟! جرا شخصيت خود را باختهاند؟! جرا اكر كوهرى در دست داشته باشند 
و مردم آة سوىاجهان يكروند ابق كردوسكه يباور ين كتند وادووهى انذازتده و اما اكن كردويى ذو دست الحم نشد ونه 
آنها كفته شود اين كوهر استء باور كرده شيفتهاش مى كردند؟! 
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آيا طبيعت مرد جندهمسرى است؟ 


اشاره 


حتماً تعجب خواهيد كرد اكر بشنويد عقيدة رايج روانشناسان و فيلسوفان اجتماعى غرب بر اين است كه مرد جندهمسرى 
آفريده شده» تكك همسرى بر خلاف طبيعت اوست. 

ويل دورانت در لذات فلسفه صفحة 4١‏ يس از آن كه شرحى در بارة آشفتكيهاى اخلاقى امروز از نظر امور جنسى مىدهدء 
مى كُويد: 

«بى شكك بسيارى از آنء نتيجةُ علاقة «اصلاح نايذيرى» است كه به تنوع داريم و طبيعت به يكك زن بسنده نمى كند.). 

هم او مى كويد: 

(مرد 5ن طفع بص سيسق دارط و فك نيرومندترين قيود اخلاقى» ميزان مناسبى از فقر و كار سخت و نظارت دائمى زوجه 
مى تواند تكك همسرى را به او تحميل كند.) 
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كو تمان 19 سكل وقوه مدت غتران اداامرخط يهنا خشكا اناك ودع اسك 

لتر و سؤن اشنميله المانى كنيد اسيث: ...در طول تاريخ, مرد هميشه خيانتكار بوده وزن دلبالدوو عمالة: عقن كروقروة:وسعلا 
نيز برابر شواهد موجود ٠١‏ درصد از جوانان به دفعات رفيقه عوض مى كردند و 20 درصد از مردان زندار به همسرانشان 
خيانت مى ورزيدند. رابرت كينزى» محقق معروف امريكايى در كزارشش - كه به كينزى رايورت مشهور شده- نوشته است: 
مَرَا قدو نان امريكنا ىود نوفا وى بو صياات دست سان طلل وقا ازاز بشت وسعهاقتدى كينو دو فسفت فيك كزار يقن 
آورده است: «زن بر خلااف مرد از تنوع جويى در عشق و لذت بيزار است. به همين دليل بعضى اوقات از رفتار مرد سر در 
نمى آورد. ولى مرد تنوع جويى را نوعى ماجراجويى تلقى مى كندء آسان از راه بدر مىرود و به نظراو آنجه مهم است لذت 
جسمى است نه لذت عاطفى و روحى. تظاهر به تماس عاطفى و روحى در مرد فقط تا وقتى است كه فرصتى براى درك لذت 
جسمى بيش نيامده است. روزى يزشكك مشهورى به من كفت: اايوليكام) بودن مرد (تنوع دوستى و تعددخواهى) و «منوكام) 
بودن زن (انحصارخواهى و يكهشناسى) يكك امر بديهى استء زيرا در مرد ميليونها سلول «اسيرم» توليد مىشود در حالى كه 
زن در دوران آمادكى جز يكك تخم از تخمدان توليد نمىكند. صرف نظر از فرضية كينزىء بد نيست از خودمان بيرسيم: 

آيا وفادار بودن براى مرد مشكل است؟. 

هانرى دومنترلان فرانسوى در ياسخ اين سؤال نوشته است: وفادار بودن براى مرد مشكل نيست بلكه غير ممكن است. يكك زن 
براى يكك مرد آفريده شده است و يكك مرد براى زندكى و همة زنها. مرد اكر به تاريكى مى يرد و به زنش خيانت مى كند 
تقصير خودش نيست»ء تقصير خلقت و طبيعت است كه همهُ عوامل خيانت را در او به وجود آورده است.). 

در شمارةٌ ١٠٠١‏ همين مجله تحت عنوان «عشق و ازدواج به سبكك فرانسوى» جنين مى نويسد: 
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«زن و شوهر فرانسوى مسأله بىوفايى را بين خودشان حل كرده و براى آن قاعده و قانون و حد و حدودى قائل شدهاند. اكر 
مرد از مرز اين قاعده و قانون تجاوز نكند يرش به تاريكىاش بىاهميت است. آيا اصولًا يكك مرد بعد از دو سال زندكى 
زناشويى مى تواند وفادار بماند؟ به طور يقين نه» زيرا اين خلاف طبيعتش است. اما در مورد زنان تا اندازهاى تفاوت مى كند و 
خوشبختانه آنها به اين تفاوت واقفند. در فرانسه اكر شوهرى مرتكب خيانت شود زنش احساس نارضايى نمى كند يا عصبانى 
نمى شود زيرا به خودش دلدارى مىدهد: او فقط جسمش را با خودش نزد ديكرى برده نه روح واحساساتش راء روح و 
انيتا شاقن مال من اسيك 

در جند سال بيبش نظرية يكك يروفسور زيستشناس به نام دكتر راسل لى در همين زمينه در روزنامة كيهان منتشر شد و مدتى 
مورد بحث و كفتكوى نويسند كان ايرانى بود. به عقيدة دكتر راسل لى قناعت مرد به يكك زن خيانت به نسل استء نه از نظر 
كميت بلكه از نظر كيفيت؛ زيرا بسنده كردن مرد به يكك زن نسل او را ضعيف مى كند. نسل در جندهمسرى قوى و نيرومند 
مى كردد. 

به عقيدةُ ما اين توصيف از طبيعت مرد به هيج وجه صحيح نيست. الهامبخش اين مفكران در اين عقيده اوضاع خاص محيط 
اجتماعى آنها بوده نه طبيعت واقعى مرد. 

البته ما مدعى نيستيم كه زن و مرد از لحاظ زيست شناسى و روانشناسى وضع مشابهى دارند. برعكس.ء معتقديم زيست شناسى و 
روانشناسى مرد و زن متفاوت است و خلقت از اين تفاوت هدف داشته استء. و به همين جهت نبايد تساوى حقوق انسانى زن 


و مرد را بهانه براى تشابه و يكنواختى حقوق آنها قرار داد. از نظر روحية تكك همسرى نيز قطعاً زن و مرد روحيههاى متفاوتى 
دارند. زن طبعاً تكك شوهر است؛ جندشوهرى بر ضد روحية اوست. نوع تمنيات زن از شوهر با جندشوهرى سازكار نيست. اما 
مرد طبعاً تكك همسر نيستء به اين معنى كه جندزنى بر ضد روحية او نيست. جندزنى با نوع تمنياتى كه مرد از وجود زن دارد 
ناساز كاز نيسث. 

اما ما با آن عقيده كه روحية مرد با تكك همسرى ناسازكار است مخالفيم. ما منكر اين نظر هستيم كه مى كويد علاقةٌ مرد به 
تنوع «اصلاحنايذير» است. ما با اين عقيده مخالفيم كه وفادارى براى مرد غير ممكن است و يكك زن براى يكك مرد آفريده 
شده و يكك مرد براى همةٌ زنها. 
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به عقيده ما عوامل خيانت را محيطهاى اجتماعى در مرد به وجود مى آورد نه خلقت و طبيعت. مسئول خيانت مرد خلقت 
نيست» محيط اجتماعى است. عوامل خيانت را محيطى به وجود مىآورد كه از يكك طرف زن را تشويق مى كند تمام فنون اغوا 
و انحراف را براى مرد بيكانه به كار ببرد» هزار و يكك نيرنكك براى از راه بيرون رفتن او بسازد؛ واز طرف ديككر به بهانة اينكه 
يكانه صورت قانونى ازدواج تكك همسرى استء. صدها هزار بلكه ميليونها زن آماده و نيازمند به ازدواج راااز حق زناشويى 
محروم مى كند و آنها را براى اغواى مرد روانة اجتماع مىسازد. 

در مشرق اسلامى بيش از آن كه آداب و رسوم غربى رايج كردد 4 درصد مردان, تكك همسر واقعى بودند؛ نه بيش از يكك 
زن شرعى داشتند و نه با رفيقه و معشوقه سركرم بودند. زوجيت اختصاصى به مفهوم واقعى كلمه بر اكثريت قريب به اتفاق 
خانوادههاى اسلامى حكمفرما بود. 


جندهمسرى» عامل نجات تك همسرى 


تعجب مى كنيد اكر بككويم تعدد زوجات در مشرق اسلامى مهمترين عامل نجات تكك همسرى بود. بلى» مجاز بودن تعدد 
زوجات بزركترين عامل نجات تكك همسرى استهء به اين معنى كه در شرايطى كه موجبات تعدد زوجات بيدا مىشود وعدد 
زنان نيازمند به ازدواج از مردان نيازمند به ازدواج فزونى مى كيرد اكر حق تأهل اين عده زنان به رسميت شناخته نشود و به 
مردانى كه واجد شرايط اخلاقى و مالى و جسمى هستند اجازةٌ جندهمسرى داده نشود» رفيقه بازى و معشوقه كيرى ريشةُ تكك 
همسرى واقعى را مى خشكاند. 

در مشرق اسلامى از طرفى تعدد زوجات مجاز بود واز طرف ديكر اينهمه مهتيجات و محركات اغواكننده نبود. لهذا تكك 
همسرى واقعى بر اكثريت خانوادهها حكمفرما بود و كار معشوقه بازى مردان به آنجا نكشيد كه كم كم برايش فلسفه بسازند و 
ممكن است بيرسيد: بنا به عقيدة اين دانشمندان- كه از نظر قانون طبيعت» مرد را جندهمسرى مىدانئد و از نظر قانون اجتماع 
تعدد زوجات را محكوم مى كنند- تكليف مرد در ميان اين دو قانون جه مىشود؟ 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج219 ص: لفضنا 

تكليف مرد در مكتب اين آقايان واضح است: مرد بايد قانوناً تكك همسر باشد و عملًا جند همسر؛ يكك زن شرعى و قانونى 
بيشتر نداشته باشد اما معشوقه و رفيقه هرجه دلش مىخواهد مانعى ندارد. به عقيدة اين آقايان رفيقه كيرى و معشوقه بازى حق 


طبيعى و مسلم و مشروع مرد است! و بسنده كردن مرد در همه عمر به يكك زن نوعى «نامردى» است. 


جهرهُ واقعى بحث 


كمان م ى كنم وقت آن رسيده است كه خوانندة محترم دركك كند كه مسألهاى كه از لحاظ جندهمسرى براى بشر مطرح بوده 
و هست جيست. مسأله اين نيست كه آيا تكك همسرى بهتر است يا جندهمسرى. در اينكه تكك همسرى بهتر است تردييدى 
نيست. تكك همسرى يعنى اختصاص خانواد كى» يعنى اينكه جسم و روح هر يكك از زوجين از آنِ يكديكر باشد. بديهى است 
كه روح زندكى زناشويى كه وحدت و يكانككى است در زوجيت اختصاصى بهتر و كاملتر بيدا مى شود. آن دوراهى كه بشر بر 
مير أن قراو كرقته اق تست كه از فيان ككف سرف و حدهشترى كذافيكك را اتمقات كلد سالداى كه از انق لحاظ برا 
بشر مطرح است اين است كه به واسطة ضرورتهاى اجتماعى» مخصوصاً فزونى نسبى عدة زنان نيازمند به ازدواج بر مردان 
نيازمند» تكك همسرى مطلق عملًا در خطر افتاده است. تكك همسرى مطلق كه شامل تمام خانوادهها بشود افسانهاى بيش نيست. 
يكى از دو راه در ييش است: يا رسميت يافتن تعدد زوجات ويا رواج معشوقه بازى؛ به عبارت ديكر يا جند همسر شدن 
محندودى أل مردان كاه د عه حتما اذ ٠‏ درصد تجاوز نخواهد كرد- و سر و سامان يافتن و خانه و زندكى بيدا كردن زنان 
بى شوهرء ويا باز كذاشتن راه معشوقه بازى؛ و جون در صورت دوم هر معشوقهاى مى تواند با جندين مرد ارتباط داشته باشدء 
اكثريت قريب به اتفاق مردان متأهل عملًا جند همسر خواهند بود. 

آرىء اين است صورت صحيح طرح مسألة جندهمسرى. اما مبلغان شيوههاى غربى حاضر نيستند صورت صحيح مسأله راطرح 
كنند؛ حاضر نيستند حقيقت را آشكارا بكويند. آنها واقعاً مدافع مترس بازى و معشوقه كيرى هستندء زن شرعى و قانونى را 
سربار و مزاحم مىدانند و يكىاش را هم زياد مىدانند جه رسد به دو زن و سه زن و جهار زن» لذت را در آزادى از قيود 
ازدواج مى شناسند, اما در كفتههاى خود 
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براى سادهدلان جنين وانمود م ىكنند كه ما مدافع تكك همسرى هستيم؛ با لحنى معصومانه مى كويند ما طرفدار آنيم كه مرد 
تكك همسر و با وفا باشد نه جند همسر و بى وفا! 

نيرنك مرد قرن بيستم 

مرد قرن بيستم در بسيارى از مسائل مربوط به حقوق خانوادكى توانسته است نعل وارونه بزند و با نامهاى قشنكك تساوى و 
آزادى» زن را اغفال كرده از تعهدات خود نسبت به او بكاهد و بر كام كيريهاى بىحساب خود بيفزايد. اما در كمتر مسألهاى به 
اتدأزة تعده ووجاكه از ابه حية موفقية داشنه اسم 

راستى من كاهى در آثار بعضى از نويسند كان ايرانى جيزهايى مى بينم كه دجار ترديد مىشوم, نمىدانم سادهدلى است يا 
اغفال؟. 

يكى از اين نويسند كان نظر خود را در بارةٌ تعدد زوجات اينجنين نوشته است: 

«در حال حاضر در ممالكك بيشرفته روابط زوجين متكى بر تكاليف حقوقى متقابل است و بنابراين شناخت تعدد زوجات به هر 
شكل وعنوان (دائم يا منقطع) از جانب زن همان اندازه دشوار است كه از مرد بخواهند وجود رقباى خود را در عرصة 
زناشويى تحمل كند.). 

من نمىدانم اين كونه اشخاص تصور واقعىشان از اين مسأله همين است يا نعل وارونه مى زنند؟! آيا اينها واقعاً نمىدانند كه 


تعدد زوجات ناشى از يكك مشكل اجتماعى است كه بر دوش تمام مردان و زنان متأهل ستككينى مى كند و راه حل بهترى از 
تعدد زوجات تاكنون براى اين مشكل بيدا نشده است؟ آيا اينها نمى دانند كه جشمها را روى هم كذاشتن و شعار دادن و فرياد 
«زنده باد تكك هفمسرق وم ركقاير جندهمسرق] دردى دوا نم ىكند؟ آيا اينها نمىدانند كه تعدد زوجات جزو حقوق زن است 
نه حقوق مرد و ربطى به حقوق متقابل زن و مرد ندارد؟. 

مضحكك اين اليك كفا كريد «تعدد زوجات از جانب زن همان اندازه دشوار است كه از مرد بخواهند وجود رقباى خود را 
در عرصة زناشويى تحمل كند). 

كذشته از اينكه مقايسة غلطى استء شايد نمىدانند كه دنياى امروز- كه اين آقايان هر 
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يديدهاى را به اين نام جذب مى كنند و هيج ترديدى را در صحت رويدادهاى آن روا نمىدارند- مرتباً از مرد مىخواهد كه 
عشق زن خويش را محترم بشمارد و وجود رقباى خود را در عرصة زناشويى تحمل كند. دنياى امروز اين «نابردباريها» را به نام 
حسادت» تعصبء فناتيسم و غيره محكوم م ىكند. اى كاش جوانان ما لااقل از عمق جرياناتى كه از اين لحاظ در مغرب 
مى كذرد اند كى آكَاهى داشتند. 

روشن شد كه تعدد زوجات ناشى از يكك مشكل اجتماعى است نه طبيعت ذاتى مرد. بديهى است كه اكر در اجتماعى مشكلة 
فزونى نسبى عدد زنان نيازمند بر مردان نيازمند وجود نداشته باشد تعدد زوجات از ميان خواهد رفت و يا بسيار كم خواهد 
به ازدواج تا بتواند به تشكيل كانون خانوادكى اقدام نمايد. دوم آزادى اراده و اختيار همسر براى زن كه از طرف يدر يا برادر 
ناكد نكر إخبارا معت نك مره قداو ير ليا ندر اروده تقوم بديهى است كه اككر زن آزاد و مختار باشد و امكان 
همسرى با يكك مرد مجرد برايش فراهم باشد هركز زن مرد زندار نخواهد شد و سر «هوو» نخواهد رفت. اين اولياء زن هستند 
كه به طمع يول» دختر يا خواهر خود را به مردان زندار يولدار مىفروشند. سوم اينكه عوامل تحريكك و تهييج و اغوا و خانه 
خراب كن اين قدر زياد نباشد. عوامل اغواء زنان شوهردار را از خانة شوهر به خانة بيكانه م ى كشد» جه رسد به زنان بى شوهر. 
اجتماع كر سر اصلاح دارد و طرفدار نجات تكك همسرى واقعى است بايد در راه برقرارى اين سه عامل بكوشدء و الَا منع 
قانونى تعدد زوجات جز اينكه راه فحشاء را باز كند اثر ديكرى ندارد. 


بحران ناشى از محروميت زنان بى شوهر 

اما اكر عدد زنان نيازمند بر مردان نيازمند فزونى داشته باشدء منع تعدد زوجات 
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خيانت به بشريت استء زيرا تنها يامال كردن حقوق زن در ميان نيست. اكر مطلب به يامال شدن حقوق عدهاى از زنان ختم 
مىشد باز قابل تحمل بود. بحرانى كه از اين راه عارض اجتماع مى شود از هر بحران ديكر خطرناكتر استء همجنانكه خانواده 
از هر كانون ديكر مقدستز اسرث: 

زيرا آن كه از حق طبيعى خود محروم مىماند يكك موجود زنده است با همه عكس العملهايى كه يكك موجود زنده در 


محروميتها نشان مىدهدء يكك انسان است با همهُ عوارض روانى و عقدههاى روحى در زمينةٌ ناكاميهاء زن است با همه 


نيرنكهاى زنانه» دختر حوّاست با قدرت كامل «آدمفريبى). 

او ككندم و جو نيست كه زائد بر مصرف را به دريا بريزند يا در انبارى براى «روز مبادا ذخيره كنند» خانه و اتاق نيست كه اكر 
مورد احتياج نبود قفلى به آن بزنند. 

بلى» او يكك موجود زنده است» يكك انسان استء يكك زن است؛ نيروى شكرف خود را ظاهر خواهد كرد و دمار از روزكار 
اجتماع برخواهد آورد. او خواهد كفت: 

سخن درست بككويم نمى توانم ديد كه مى خورند حريفان و من نظاره كنم 

همين «نمى توانم ديد) كارها خواهد كردء خانهها و خانوادهها ويران خواهد ساختء عقددها و كينهها به وجود خواهد آورد. 
واى به حال بشر آنكاه كه غريزه و عقده دست به دست هم بدهند. 

زنان محروم از خانواده نهايت كوشش را براى اغواى مرد- كه قدمش در هيج جا اين اندازه لرزان و لغزان نيست- به كار 
خواهند برد» و بديهى است كه «جو كل بسيار شد ييلان بلغزند» و متأسفانه از اين «كل» مقدار كمى هم براى لغزيدن اين ييل 
كافى است. 

آيا مطلب به همين جا خاتمه بيدا مى كند؟ خيرء نوبت به زنان خانهدار مىرسد. 

زنانى كه شوهران خود را در حال خيانت مى بينند آنها هم به فكر انتقام و خيانت مىافتند» آنها هم در خيانت دنبالهرو مرد 
مى شوند. نتيجة نهابى جه خواهد بود؟. 

نتبيجةُ نهابى در كزارشى كه به «كينزى رايورت» مشهور شده»ء ضمن يكك جمله خلاصه شده است: «مردان و زنان امريكايى در 
بىوفايى و خيانت دست ساير ملل دنيا را از يشت بستهاند). 

ملا-حظه مىفرماييد كه تنها با فساد و انحراف مرد خاتمه نمىيابد» شعلةٌ اين آتش در نهايت امر دامن زنان خانهدار را هم 
كر 
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عكس العمل هاى مختلف در زمينة بديده فزونى زن 


يديدهُ فزونى نسبى زن هميشه در زندكى بشر وجود داشته. جيزى كه هست عكس العملها در برابر اين يديده- كه مشكلهاى 
براى اجتماع به وجود مىآورد- يكسان نبوده است. ملتهايى كه روحشان باتقوا و عفاف ييوند بيشترى داشته. به رهبرى اديان 
بزركك آسمانى اين مشكله را با تعدد زوجات حل كردهاند و ملتهايى كه تقوا و عفاف جندان با روحيهشان سازكار نبوده اين 
يديده را وسيلهاى براى فحشاء قرار دادهاند. 

نه تعدد زوجات در مشرق ناشى از دين اسلام است و نه تركك آن در مغرب مربوط به دين مسيح استء زيرا قبل از اسلام در 
مشرق زمين تعدد زوجات وجود داشته و اديان شرقى آن را مجاز كرده بودند» و در اصل دين مسيح هم نضّدى بر منع تعدد 
زوجات وجود ندارد؛ هرجه هست مربوط به خود ملل غرب است نه دين مسيح. 

ملتهايى كه در مسير فحشاء قرار كرفتهاند بيش از ملتهايى كه تعدد زوجات را تجويز كردهاند به تكك همسرى ضربه زدهاند. 
دكتر محمد حسين هيكل نويسندة كتاب زند كانى محمد يس از ذكر آيات قرآن در بارة تعدد زوجات مى كويد: 

«اين آيات اكتفا به يكك زن را بهتر مى شمارد و مى كويد: اكر مى ترسيد مطابق عدالت رفتار نكنيد فقط يكك زن بكيريد. ضمناً 


تأكبدهى كند كه نب توانيد به عذالت رار كتيد: اما در عين حال حوق ممكن است در زد كن احماض حواةى بين ايد 


كه تعدد زنان را ايجاب م ىكند» بدين جهت آن را به شرط عدالت روا شمرده است. محمد صلى الله عليه و آله در اثناى 
سكياق سيلناناق كد كروهي :ال انان كشهه م تلكو كلها اعانقاك بوه ما ند انق سين طرق قفا كرى انها ١‏ باس تاقد 
بكُوييد كه يس از جِنكّها و امراض عمومى و شورشها كه هزارها و ميليونها اشخاص تلف مىشوند و عدةٌ زيادى زنان بىشوهر 
مى مانند» اكتفا به يكك زن بهتر از جند زن است كه به طور استثناء و به قيد عدالت روا شمرده شده است؟ آيا مردم مغرب زمين 


ف تائفل ادها كيد كدرمن :از حك تدياتكر قائوق كتايد ركه و هماقطور كه اميا جره دار غملاائية اخرا قداث 
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اشكالات و معايب جند همسرى 


اشاره 


سعادت و خوشبختى زناشويى در كرو صفاء صميميت» كذشتء فداكارى» وحدت و يككانكى است وهمة اينها در 
جندهمسرى به خطر مىافتد. 

كذشته از وضع تاعتجان ؤنان وكرزندان دوماذرى ال تظر خوك .هرق ان قد رمث لعياى 'تعدد زوععات شدكين وخره كندده اسث 
كه رو آوردن به آن يشت كردن به مسرت و آسايش است. 

الكارمرذانى كه إن قد زوحاثك راف و ختمتوديل آنها عفد كد عملا ال زد مار عب لعناف رض و الخلا امعان عا 
مى كنند؛ زنى وا مورد توجه قرار داده زن ديكر را از حساب حارج مى كنند و به تعبير قرآن كريم او را كَالْمعَلقَةُا رها مى كنند. 
آنجه اين كونه افراد نام تعدد زوجات به آن مىدهند در واقع نوعى تكك همسرى است توأم با ستمكارى و جنايت و 
بيداد كرى. 

مثل عاميانهاى در ميان مردم رايج است. مىكويند: «خخدا يكن رن كى): عليدة اكثر مردان ير ابن نوده و هسة وحقا اكر 
خوشى و مسرت را مقياس قرار دهيم و مسأله را از زاوية فردى و شخصى بسنجيم عقيدهٌ درستى است. اككر در بارهٌ همه مردان 
صادق نباشدء در بار اكثريت مردان صادق است. 

اكر مردى خيال كند كه تعدد زوجات با قبول همه مسئوليتهاى شرعى و اخلاقى 
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به نفع اوست و او از نظر ت نآسايى از اين كار صرفه مى بردء سخت در اشتباه است. 


مسلماً تكك همسرى از نظر تأمين خوشى و آسايش بر جندهمسرى ترجيح دارد؛ اما .. 
بررسى صحيح 
نيست كه آن را با تكك همسرى مقايسه كنيم. 


بررسى صحيح اين كونه مسائل منوط به اين است كه از طرفى علل و موجبات ايجاب كنندة آنها را در نظر بككيريم و ببينيم 


عواقب وخيم بىاعتنايى به آنها جيست. از طرف ديكر نظرى به مفاسد و معايبى كه از خود اين مسائل ناشى مى شود ييفكنيم. 


آنكّاه يك محاسبة كلى روى مجموع آثار و نتايجى كه از دو طرف مسأله بيدا مىشود به عمل آوريم. تنها دراين صورت 
است كه اين كونه مسائل به صورت واقعى خود طرح و مورد بررسى قرار كرفتهاند. 

توضيحاً مثالى ذكر مى كنم: فرض كنيد مى خواهيم در باره «سربازى اجبارى» نظر بدهيم. اكر تنها از زاوية منافع و تمايلات 
خانوادهاى كه سرباز به آنها تعلق دارد بنككريم شكك ندارد كه قانون سرباز وظيفه قانون خوبى نيست. جه از اين بهتر كه قانونى 
به نام قانون سربازى وظيفه وجود نداشته باشد و عزيز دل خانواده از كنارشان دور نرود و احياناً به ميدان جنكك و خااكك و 
خون كشيده نشود!. 

اما بررسى اين مسأله به اين نحو صحيح نيست. بررسى صحيح آن به اين نحو است كه ضمن توجه به جدا شدن فرزندى از 
غات اقواض بو دبالا داغدار شدن آن خانواده» عواقب وخيم سرباز مدافع نداشتن را براى كشور در نظر بككيريم. آن وقت است 
كه كامنًا معقول و منطقى به نظر مىرسد كه كروهى از فرزندان وطن به نام «سرباز» آماده دفاع و جانبازى براى كشور باشند و 
خانوادههاى آنها رنجهاى ناشى از سربازى را تحمل كنند. 

ما در مقالات كذشته به ضرورتهاى شخصى و اجتماعى كه احياناً مجوز تعدد زوجات مىشود اشاره كرديم. اكنون مىخواهيم 
معايب و مفاسد ناشى از تعدد زوجات را بررسى كنيم تا زمينه براى يكك محاسبة كلى فراهم كردد و ضمناً روشن شود كه ما 
به يكك سلسله معايب براى تعدد زوجات اعتراف داريم هرجند بعضى از ايرادات و 
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اشكالات را وارد نمىدانيم جنانكه عن قريب روشن خواهد شد. معايبى كه مى شود براى تعدد زوجات ذكر كرد زياد است و 
ما از جنبهدهاى مختلف وارد بحث مى شويم. اينكك بيان آن اشكالات و معايب: 


از نظر روحى 


روابط زناشويى منحصر به امور مادى و جسمانى يعنى تماسهاى بدنى و حمايتهاى مالى نيست. اكر منحصر به اين امور بود 
تعدد زوجات قابل توجيه بودء زيرا امور مادى و جسمانى را مىتوان ميان افراد متعدد قسمت كرد و به هر كدام سهمى داد. 

در روابط زناشويى آنجه عمده و اساس است امور روحى و معنوى استء عشق و عاطفه و احساسات است. كانون ازدواج و 
نقطه بيوند دو طرف به يكديكر دل است. عشق و احساسات مانند هر امر روحى ديكر قابل تجزيه و تقسيم نيست؛ نمىتوان 
آنها را ميان افراد متعدد سرشكن و جيرهبندى كرد. مككر ممككن است دل را دونيم كرد يا در دو جا به كرو كذاشت؟ مكر 
مى شود قلب را به دو نفر تسليم كرد؟ 

عشق و يرستش يكهشناس استء شريكك و رقيب نمىيذيرد. جو و كندم نيست كه بشود بيمانه كرد و به هر نفر سهمى داد. 
بعلاسوه؛ احساسات قابل كنترل نيست. آدمى در اختيار دل است نه دل در اختيار آدمى. يس آن جيزى كه روح ازدواج است و 
عنة اماق 81 السك و وروائظ نهو الساثيرا از روابظ هو خيرانا- كد عتروا انوراتى وعر وى اسك سماو م ققد قال 
قسمت است و نه قابل كنترل. يس تعدد زوجات محكوم است. 

به عقيدةٌ ما در اين بيان قدرى اغراق وجود دارد» زيرا راست است كه روح ازدواج عاطفه و احساسات است؛ هم راست است 
كه احساسات قلبى تحت اختيار آدمى نيست؛ اما اينكه كفته مى شود احساسات قابل تقسيم نيستء يكك تخيل شاعرانه بلكه 
يك مغالطه استء زيرا سخن در اين نيست كه احساسات بخصوصى را مانند يكك قطعه جسم دو قسمت كنند و به هر كدام 


سهمى بدهندء تا كفته شود كه امور روحى قابل تقسيم نيست؛ سخن در ظرفيت روحى بشر است. مسلما ظرفيت روحى آدمى 


آن قدر محدود نيست كه نتواند دو علاقه را در خود جاى دهد. يدرى صاحب ده فرزند مىشود وهر ده نفر را تا حد يرستش 
دوست مىدارد» براى همةٌ آنها فداكارى م ىكند. 

بلى» يكك جيز مسلّم است و آن اينكه عشق و احساسات هركز در صورت تعدد آن قدر اوج نمى كيرد كه در وحدت مى كيرد. 
اوج اعلاى عشق و احساسات با تعدد 
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سازكار نيستء همجنانكه با عقل و منطق نيز سازكار نيست. 

راسل در زناشويى و اخلاق مى كويد: 

«بسيارى از مردم امروز عشق را يكك مبادلة منصفانة احساسات مىدانند و همين دليل به تنهايى؛ صرف نظر از دلايل ديكر 
براى محكوم كردن تعدد زوجات كافى است.»). 

من نمى دانم جرا اكر بناست مبادلة احساسات منصفانه باشد بايد انحصارى باشد؟ مككر يدر كه فرزندان متعدد خود را دوست 
ذا رودو عتقابنا انها يدر را دوست مودارند مبادلةً احساسات آنها به طور منصفانه نيست؟ لفان ]كه قر ردان متعددند 
علاقة يدر به هر يكك از فرزندان بر علاقة هر يكك از فرزندان نسبت به يدر مىجربد. 

عجيب اين است كه اين سخن را كسى مى كويد كه دائماً به شوهران توصيه م ىكند كه عشق زن خود را به بيكانه محترم 
بشمارند و مانع روابط عاشقانة آنها نشوند؛ متقابلًا جنين توصيههايى به زنان م ىكند. آيا به عقيدة راسل بازهم مبادلة احساسات 
زن و شوهر منصفانه است؟ 

از نظر تربيتى 

هووكرى ضرب المثل ناسازكارى است. براى زن دشمنى بالاتر از «هوو» وجود ندارد. جندهمسرىء زنان را به قيام و اقدام عليه 
يكديكر و احياناً شوهر وامىدارد و محيط زناشويى را- كه بايد محيط صفا و صميميت باشد- به ميدان جنكك و جدال و كانون 
كينه و انتقام تبديل مى كند. دشمنى و رقابت و عداوت ميان مادران به فرزندان آنها نيز سرايت مىكندء» دودستكىها و 
جنددستكىها به وجود مىآيد. محيط خانوادكى- كه اولين مدرسه و يرورشكاه روحى كود كان است و بايد الهام بخش نيكى 
و مهربانى باشد- درس آموز نفاق و نامردى مى كردد. 

در اينكه تعدد زوجات زمينة همه اين آثار ناكوار تربيتى است شكى نيست. اما يكك نكته را نبايد فراموش كرد و آن اينكه بايد 
ديد جقدر از اين آثار ناشى از طبيعت تعدد زوجات است و جقدر از آنها ناشى از زستى است كه مرد و زن دوم مى كيرند. 
به عفيدة 
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مخف او نار انها لول افك تفده زوعاك قشت لق غلول طرق اععراض ا امت 

مردى و زنى با هم زند كى مى كنند و زندكى آنها جريان عادى خود را طى مى كند. 

در اين بين آن مرد در يكك برخورد فريفتة زنى مى كردد و فوراً هوس جندهمسرى به سرش مىزند. يس از يكك قول و قرار 
محرمانه ناكهان زن دوم مثل اجل معاق يا به خانه و لان زن اول م ىكذارد و شوهر و زندكى او را تصاحب م ىكند ودر 
حقيقت به زندكى او شبيخون مى زند. واضح است كه عكس العمل روحى زن اول جز كينه و انتقام جيز ديكر نيست. براى زن 


هيج جيزى ناراح تكنندهتر از اين نيست كه مورد تحقير شوهر قرار بككيرد. بز ركترين شكست براى يكك زن اين است كه 


الحساين كتيل تتوانسته قل شوهر ود وا تكهدارئ كتده وببيقد كذ د يكرى او را تضاي كرده اسة: وق كه هرد ست 
خودسرى و هوسرانى مى كيرد وزن دوم رست شبيخون زنىء انتظار تحمل و بردبارى از زن اول انتظار بيجايى است. 

أما اكر زن اول بذائد كه شوهرش (مجوز» دازف از او سير تشده اسث ورو آوودن يه حجن عسرى به معت يشت كردق بداو 
نيست,ء و مرد رست استبداد و خودسرى و هوسرانى را از خود دور كند و بر احترامات و عواطف خود نسبت به زن اول 
بيفزايد» و همجنين اكر زن دوم توجه داشته باشد كه زن اول حقوقى دارد و حقوق او محترم است و تجاوز به آنها جايز نيست» 
خصوصاً اكر همه توجه داشته باشند كه در راه حل يكك مشكل اجتماعى قدم برمىدارند» مسلماً از ناراحتيهاى داخلى كاسته 
من سود 

قانون تعدد زوجات يكك راه حل مترقيانه ناشى از يكك ديد اجتماعى وسيعى است. حتماً اجراكنند كان آن نيز بايد در سطح 
عاليترى فكر كنند و از يكك تربيت عالى اسلامى برخوردار باشند. 

تجربه نشان داده است كه در مواردى كه مرد رست خودسرى و هوسرانى نداشته وزن احساس كرده كه شوهرش نيازمند به 
زن دوم استء» خود داوطلب شده و زن دوم را به خانة شوهر آورده است و هيج يكك از ناراحتيهاى مزبور وجود نداشته است. 
اكثر ناراحتيها ناشى از طرز رفتار وحشيانهاى است كه مردان در اجراى اين قانون به كار مى برند. 
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از نظر اخلاقى 

مى كويند: اجازه تعدد زوجات اجازهُ «شره)» و شهوت است؛ به مرد اجازه مىدهد هوايرستى كند. اخلاق ايجاب مى كند كه 
انسان شهوات خود را به حد اقل ممكن تقليل دهدء زيرا مقتضاى طبيعت آدمى اين است كه هر اندازه جلو شهوت را با زكذارد 
رغبت و تمايلش فزونى مى كيرد و آتش شهوتش مشتعلتر مى كردد. 

منتسكيو در روح القوانين صفحة 57 در بارهُ تعدد زوجات مى كويد: 

«يادشاه مراكش در حرم سراى خود از تمام نزادهاء اعم از سفيد و زرد و سياه يوستء زن دارد. اما اكر اين شخص «و برابر 
زنهاى كنونى خود نيز زن داشته باشد بازهم خواهان زن تازه خواهد بود زيرا شهوترانى مثل خست و لثامت است و هرجه 
شدت كرد زيادتر مىشود جنانكه تحصيل سيم و زر زياد باعث ازدياد حرص و آز مى كردد. تعدد زوجات رسم عشقبازى 
مستهجن و مخالف طبيعت (همجنس بازى) را نيز مى آموزد و رايج مى كندء زيرا در عرصة شهوترانى هر عملى كه از حدود 
معين خارج كرديد باعث اعمال بىقاعده مى كردد. در اسلامبول وقتى كه شورشى دركرفت» در حرمسراى يكك حكمران حتى 
يكك زن وجود نداشتء جه آن حكمران با عشقبازيهاى مخالف طبيعت» روزكار خود را مى كذرانيد.). 

اين ايراد را از دو نظر بايد مورد بررسى قرار داد: يكى از اين نظر كه مى كويند اخلا-ق ياكك با اعمال شهوت منافات دارد و 
براق ياكى تفوس بابد شهوت رابه حد اقل ممكن تقليل داذ:ديكر از نظر آن اضل .روائي كه مى كويد مقتضاى طبيعت آذمى 
اين است كه هرجه بيشتر با آن موافقت شود بيشتر طغيان مى كند و هرجه بيشتر با آن مخالفت شود آرام مى كيرد. 

اما از نظر اول: بايد بكُوييم متأسفانه اين يكك تلقين غلطى است كه اخلاق مسيحى- كه بر ياي رياضت است و از اخلاق هندى 
و بودايى و كلبى متأثر است- القاء كرده است. اخلاق اسلامى بر اين يايه نيست. از نظر اسلام جنين نيست كه هر جه از 
شهوات تقليل شود با اخلاق سا زكارتر است و اكر به حد صفر برسد صد درصد اخلاقى است. از نظر اسلام اخلاق با افراط در 


شهوتواتئ تاساز كان است: 


براى اينكه بدانيم تعدد زوجات يكك عمل افراطى است يا نه» بايد ببينيم آيا مرد 
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بالطبع تكك همسرى است يا نه. از مقالة "١‏ معلوم شد كه شايد امروز يكك نفر هم يبدا نشود كه طبيعت مرد را محدود به تكك 
همسرى بداند و جندهمسرى را يكك عمل انحرافى و افراطى بشناسد. برعكسء عقيدة بسيارى اين است كه طبيعت مرد 
جندهمسرى است و تكك همسرى جيزى است نظير تجرد كه بر خلاف طبيعت مرد است. 

اكر جه ما با آن نظر كه طبيعت مرد جندهمسرى است مخالفيم» اما با اين نظر هم موافق نيستيم كه طبيعت مرد تكك همسرى 
است و جندهمسرى بر ضد طبيعت مرد است و نوعى انحراف و مخالف طبيعت است نظير همجنس بازى. 

كسانى مانند منتسكيو كه تعدد زوجات را مساوى با شهو ت يرستى مىدانند» نظرشان به حرمسرا بازى است؛ خيال كردهاند كه 
اسلام با قانون تعدد زوجات خواسته است جواز حرمسرا براى خلفاى عباسى و عثمانى و امثال آنها صادر كند. 

اسلام بيش از همه با آن كارها مخالف است. حدود و قيودى كه اسلام براى تعدد زوجات قائل است, آزادى مرد هوسران را 
بكلى از او سلب مى كند. 

اما از نظر دوم: اين عقيده كه مى كويد: «طبيعت آدمى هر اندازه ارضاء شود بيشتر طغيان م ىكند و هر اندازه مخالفت شود بهتر 
آرام مى كيرد درست نقطة مقابل عقيدهاى است كه امروز در ميان بيروان فرويد بيدا شده و مرتباً به نفع آن تبليغ مى شود. 
فرويديستها مى كويند: «طبيعت بر اثر ارضاء و اقناع آرام مى كيرد و در اثر امساكك فزونى مى كيرد و طغيان مى كند». لهذا اين 
عذده فييك فرفيك قدا زافق وشكيق اذاه وبين حموه] دواموائل عقني فى اكد أي كاسن سكين زللاه فين وكاو 
مىديد كه امروز جككونه فرضية او مورد تمسخر فرويديستها قرار كرفته است. 

از نظر اخلاق اسلامى هر دو عقيده خطاست. طبيعت» حقوق و حدودى دارد و آن حقوق و حدود را بايد شناخت. طبيعت در 
اثر دو جيز طغيان مى كند و آرامش را بهم مىزند: يكى در اثر محروميت و ديككر در اثر آزادى كامل دادن و برداشتن هم 
قيود و حدود از مقابل او. 

به هر حال نه تعدد زوجات ضد اخلاق و بهمزنندة آرامش روحى و مخالف ياكى نفوس است آنجنان كه امثال منتسكيو 
مى كويند؛ و نه قناعت ورزيدن به زن يا زنان مشروع خود ضد اخلاق است آنجنان كه فرويديستها عملا تبليغ مىكنند. 
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از نظر حقوقى 

به موجب عقد ازدواج هر يكك از زوجين به ديكرى تعلق مى كيرد واز آن او مىشود. حق استمتاعى كه هر كدام نسبت به 
ديكرى يبدا مى كنند از آن جهت است كه منافع زناشويى طرف را به موجب عقد ازدواج مالكك شده است. از اين رو در تعدد 
زُوجات آن كةه ذئ حق شمارة اول اسست زن سابق اسث. معاملهاى كه ميان مرد و زن ديكرئ صورت م ى كيرد دن حقيقت 
معاملة «فضولى» استء زيرا كالاى مورد معامله يعنى منافع زناشويى مرد قبلا به زن اول فروخته شده و جزء مايملكك او محسوب 
مىشود. بس آن كس كه در درجةٌ اول بايد نظرش رعايت شود و اجازة او تحصيل كردد زن اول است. يس اكر بناست اجازةٌ 
تعدد زوجات داده شود بايد موكول به اجازه و اذن زن اول باشدء و در حقيقت اين زن اول است كه حق دارد در بارة شوهر 
خود تصميم بككيرد كه زن ديككر اختيار بككند يا نككند. 


بنابراين زن دوم و سوم و جهارم كرفتن درست مثل اين است كه شخصى يكك بار مال خود را به شخص ديككر بفروشد و همان 


مال فروخته شده را براى نوبت دوم و سوم و جهارم به افراد ديكر بفروشد. صحت جنين معاملهاى بستكى دارد به رضايت 
مالكك اول و دوم و سوم, و اككر عملا شخص فروشنده مال مورد نظر را در اختيار افراد بععدى قرار دهد قطعاً مستحق مجازات 


أسثك: 

اين ايراد مبتنى بر اين است كه طبيعت حقوقى ازدواج را مبادلة منافع بدانيم و هر يكك از زوجين را مالك منافع زناشويى طرف 
ديكر فرض كنيم. من فعلًا راجع به اين مطلب- كه البته قابل خدشه و ايراد است- بحثى نمى كنم. فرض مى كنيم طبيعت حقوقى 
ازدواج همين باشد. اين ايراد وقتى وارد است كه تعدد زوجات از جانب مرد فقط جنبةُ تفنن و تنوع داشته باشد. بديهى است 
كه اكر طبيعت حقوقى ازدواج مبادلة منافع زناشويى باشد و زن از هر لحاظ قادر باشد كه منافع زناشويى مرد را تأمين كند, 
مرد هيج كونه مجوزى براى تعدد زوجات نخواهد داشت. اما اكر جنبة تفنن و تنوع نداشته باشد, بلكه مرد يكى از مجوزهايى 
كه در مقالات بيش اشاره كرديم داشته باشدء اين ايراد مورد ندارد. مثا اكر زن عقيم باشدء يا به سن يائسكى رسيده باشد و 
مرد نيازمند به فرزند باشدء يا زن مريض و غير قابل استمتاع باشد در اين كونه موارد حق زن مانع تعدد زوجات نخواهد بود. 
تازه اين در صورتى است كه مجوز تعدد زوجات امر شخصى مربوط به مرد باشد. 
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اما اكر ياى يكك علت اجتماعى در كار باشد و تعدد زوجات به واسطةٌ فزونى عدد زنان بر مردان ويا به واسطهٌ احتياج اجتماع 
به كثرت نفوس تجويز شودء اين ايراد صورت ديكرى بيدا م ىكند. دراين كونه موارد» تعدد زوجات يكك نوع تكليف و 
واجب كفايى است؛ وظيفهاى است كه براى نجات اجتماع از فساد و فحشاء و يا براى خدمت به تكثير نفوس اجتماع بايد انجام 
شود. بديهى است آنجا كه ياى تكليف و وظيفة اجتماعى به ميان مىآيد» رضايت و اجازه و اذن مفهوم ندارد. اكر فرض كنيم 
اجتماع واقعاً مبتلا به فزونى زن بر مرد است يا نيازمند به تكثير نفوس استء يكك وظيفه؛ يكك واجب كفايى متوجه همه مردان 
و زنان متأهل مى شود؛ ياى يكك فداكارى و از خود كذشتكى به خاطر اجتماع براى زنان متأهل به ميان مى آيد. 

درست مثل وظيفة سربازى است كه متوجه خانوادهها مىشود و بايد به خاطر اجتماع از عزيزشان دل بكنند و او را روانة ميدان 
كارزار كنند. در اين كونه موارد» غلط است كه موكول به رضايت و اجازهُ شخص يا اشخاص ذى نفع بشود. 

كسانى كه مدعى هستند حق و عدالت ايجاب مى كند كه تعدد زوجات با اجازه همسر يبشين باشد, فقط از زاويةُ تفنن و تنوع 
طلبى مرد مطلب را نكريستهاند و ضرورتهاى فردى و اجتماعى را از ياد بردهاند. اساساً اككر ضرورت فردى يا اجتماعى در كار 
نباشد» تعدد زوجات حتى با اجازة زن يبشين نيز قابل قبول نيست. 

از نظر فلسفى 

قانون تعدد زوجات با اصل فلسفى تساوى حقوق زن و مرد- كه ناشى از تساوى آنها در انسانيت است- منافات دارد. جون زن 
و مرد هر دو انسان و متساوى الحقوق مىباشندء يا بايد هر دو مجاز باشند كه داراى جند همسر باشند يا هيج كدام مجاز 
تباشئكد. اما ابنكه مرد مجاز باشد حتد زن داشته باشد و زن مجاز نباشد كه جند شوهر داشته باشذ» تبعيض و مردنوازى اسث. 
اجازه دادن به مرد كه تا جهار زن مى تواند بككيرد به معنى اين است كه ارزش يكك زن مساوى است با يكك جهارم مرد. اين 
نهايت تحقير زن است و حتى با نظر اسلام در بارة ارث و شهادت- [كه ارث و شهادت] دو زن را برابر با ارث و شهادت يكك 
مرد قرار داده است- منافات دارد. 


اين ايراد سخيف ترين ايرادى است كه بر تعدد زوجات كرفته شده است. كويى ايراد كنند كان به علل و موجبات فردى و 


اجتماعى تعدد زوجات كوجكترين توجهى 
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تداشعداند؟ خيال كرذهاتد نتها موضوعى كه دن ميان اسث هوس آسث. انكاه كُفتداقد حرا به عوس مر توجة شده و به حون 
دن سد نشنةه اك 

جون در كذشته راجع به علل و موجبات و مجوزهاى تعدد زوجات» مخصوصاً راجع به جيزى كه تعدد زوجات را به صورت 
حقى از جانب زنان بى شوهر بر عهدةٌ مردان و زنان متأهل در مىآورد بحث كردهايم» ديكر بحثى نمى كنيم. 

در اينجا همين قدر مى كوييم اكر مبناى فلسفةُ اسلام در تعدد زوجات و ارث و شهادت» تحقير و بىاعتنايى به حقوق زن بود و 
اسلام ميان زن و مرد از لحاظ انسانيت و حقوق ناشى از انسانيت تفاوت قائل بود. همه جا يكك جور نظر مىداد زيرا اين فلسفه 
همه جا يكك جور حكم مى كند؛ يكك جا نمى كفت يكك زن نصف يكك مرد ارث ببرد و در جاى ديكر نمى كفت يكك زن با 
يكك مرد برابر ارث ببرد و در جاى ديكر نمى كفت يكك مرد تا جهار زن بككيرد» و همجنين در باب شهادت در هر موردى به 
نحوى حكم نمىكرد. از اينها به خوبى مىتوان فهميد كه اسلام فلسفههاى ديكرى در نظر كرفته است. ما در يكى از مقالات 
كذشته راجع به ارث توضيح داديم و در مقالة ديكرى كفتيم مسأل تساوى زن و مرد در انسانيت و حقوق ناشى از انسانيت» از 
نظر اسلام جزء الفباى حقوق بشرى است. از نظر اسلام در حقوق زن و مرد مسائلى بالاتر از تساوى وجود دارد كه لازم است 
اليا اذقها منظوى كروقن اصرا وق 
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نقش اسلام در جندهمسرى 


اشاره 


اسلام نه جندهمسرى را اختراع كرد (زيرا قرنها يبش از اسلام در جهان وجود داشت) و نه آن را نسخ كرد (زيرا از نظر اسلام 
براى اجتماع مشكلاتى بيش مىآيد كه راه حار آنها منحصر به تعدد زوجات اسك ). ولى اسلام رسم تعدد زوجات را اصلاح 


كر 
محدوذيت 


اول اصلاحى كه به عمل آورد اين بود كه آن را محدود كرد. قبل از اسلام تعدد زوجات نامحدود بود؛ يكك نفر به تنهايى 
مى توانست صدها زن داشته باشد و از آنها حرمسرايى به وجود آورد. ولى اسلام «حد اكثر) براى آن معين كرد؛ به يكك نفر 
اجازه نداد بيش از جهار زن داشته باشد. در حكايات و روايات نام افرادى در صدر اسلام ديده مى شود كه در حالى كه اسلام 
آوردند بيش از جهار زن داشتند و اسلام آنها را مجبور كرد مقدار زائد را رها كنند. از آن جمله نام مردى به نام غيلان بن 
اسلمه برده مىشود كه ده زن داشت و ييغمبر اكرم او را مجبور كرد كه شش تاى آنها را رها كند. 

و همجنين مردى به نام نوفل بن معاويه ينج زن داشت. يس از آن كه اسلام اختيار كرد رسول اكرم امر كرد كه يكى از آنها را 
حتماً رها كند. 
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در روايات شيعه وارد شده كه يكك نفر ايرانى مجوسىن در زمان امام صادق اسلام اختيار كرد در حالى كه هفت زن داشت. از 
امام صادق سؤال شد: تكليف اين مرد كه اكنون مسلمان شده با هفت زن جيست؟ امام فرمود: حتماً بايد سهتاى از آنها را رها 
كند. 


عدالت 


اصلاح ديكرى كه اسلام به عمل آورد اين بود كه عدالت را شرط كرد و اجازه نداد به هيج وجه تبعيضى ميان زنان يا ميان 
فرزندان آنها صورت بككيرد. قرآن كريم در كمال صراحت فرمود: إن حِفْتمْ ألا َغدنُوا ماده 0٠١‏ اكر نيم داريد كه عدالتك 
نكنيد (يعنى اككر به خود اطمينان نداريد كه با عدالت رفتار كنيد) يس به يكى اكتفا كنيد. 

در دنياى قبل از اسلام اصل عدالت به هيج وجه رعايت نمىشاء نه ميان خود زنان ونه ميان فرزندان آنها. در مقالة 737 از 
كريستين سن و ديكران نقل كرديم كه در ايران ساسانى رسم تعدد زوجات شايع بود و ميان زنان و همجنين ميان فرزندان آنها 
تبعيض قائل مى شدند. يكى يا جند زنء زنان ممتاز (يادشاه زن) خوانده مىشدند و از حقوق كامل برخوردار بودند. ساير زنان 
به عنوان «جاكرزن» و غيره خوانده مىشدند و مزاياى قانونى كمترى داشتند. فرزندان جاكر زن اكر از جنس ذكور بودند در 
خالة يدو به فرزتذى يذ يرفته من شداتل واكر دغكر يودتد.بهافرزلناى قبول نم شندتك. 

اسلام همه اين رسوم و عادات را منسوخ كرد؛ اجازه نداد كه براى يكك زن يا فرزندان او امتيازات قانونى كمترى قائل كردند. 
ويل دورانت در جلد اول تاريخ تمدن ضمن بحث از تعدد زوجات مى كويد: 

«به تدريج كه ثروت نزد يكك فرد به مقدار زياد جمع مىشد و از آن نككرانى بيدا مى كرد كه جون ثروتش به قسمتهاى زيادى 
منقسم شود سهم هر يكك از فرزندان كم خواهد شدء اين فرد به فكر مىافتاد كه ميان زن اصلى و سوكلى و همخوابههاى خود 
فرق بكذارد تا ميراث تنها نصيب فرزندان زن اصلى شود.» 


.:” نساء/‎ .)١( 

فقه و حقوق (مجموعه آثار). ج214 ص: 709 

اين جمله مىرساند كه تبعيض ميان زنان و فرزندان آنها در دنياى قديم امر رايجى بوده است. ولى عجيب اين است كه ويل 
دورانت بعد به سخنان خود جنين ادامه مىدهد: 

١تا‏ نسل معاصر تقريباً زناشويى در قارهٌ آسيا بدين ترتيب بوده است. كم كم زن اصلى مقام زن منحصر به فرد را بيدا كرد و 
زنان ديكر يا محبوبههاى سرّى مرد شدند و يا اصلًا از ميان رفتند.». 

ويل دورانت توجه نكرده يا نخواسته توجه كند كه جهارده قرن است كه در آسيا در يرتو دين مقدس اسلام رسم تبعيض ميان 
فرزندان منسوخ شده است. يكك زن اصلى و جند محبوبة سرّى داشتن جزء رسوم ارويايى است نه آسيايى. اين رسم اخيراً از 
ارويا به آسيا سرايت كرده است. 

به هر حال اصلاح دومى كه اسلام در تعدد زوجات انجام داد اين بود كه تبعيض را جه در ميان زنان و جه در ميان فرزندان 
ملغلا ساخت. 

از نظر اسلام «سوكلى» بازى به هر صورت و به هر شكل جايز نيست. علماى اسلام تقريباً وحدت نظر دارند كه تبعيض ميان 


زنان تحت هيج عنوانى جايز نيست. 

فقط بعضى از نحلههاى فقهى اسلامى حق زن را طورى توجيه كردهاند كه با تبعيض سا زكار است. به نظر من نبايد ترديد كرد 
كه اين نظر درست نيست و بر خلاءف مفهوم آيهُ كريمة قرآن است. رسول اكرم صلى الله عليه و آله جملهاى در اين باره 
فرموده است كه شيعه و سنى بالاتفاق آن را نقل و روايت كردهاند. فرمود: 

«هركس دو زن داشته باشد و در ميان آنها به عدالت رفتار نكند (به يكى از آنها بيشتر از ديكرى اظهار تمايل كند)» در روز 
قيامت محشور خواهد شد در حالى كه يكك طرف بدن خود را به زمين م ىكشد تا سرانجام داخل آتش شود.). 

عد لقع لسره اتشع لك اتنا نو اسوك رط فد للق رعق :كوف بولند رووة اله بن ترووق الاق :ذا افوص ود بكة معد 
احساسات مرد نسبت به همه زنها يكسان و در يكك درجه نيستء رعايت عدالت و يرهيز از تبعيض ميان زنان يكى از 
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مشكلترين وظايف به شمار مىرود. 

همه مىدانيم كه رسول اكرم صلى الله عليه و آله در ده سال آخر عمر خود يعنى در دورةٌ مدينه- كه دورةٌ جنكهاى اسلامى 
نوق وتو اذى سرنوسة د مان شيلسم رجاه رودنوك رن تعره إعد) رن كر اكترونك وتات مين مودو تر كنبال بوقاق وغانا 
از شوهران سابق خود فرزندانى داشتند. تنها دوشيزهاى كه بيغمبر اكرم با او ازدواج كرد عايشه بود. عايشه به همين جهت 
هميشه تفاخر مى كرد و مى كفت: من تنها زنى هستم كه جز بيغمبر شوهر ديكرى او را لمس نكرده است. 

رسول اكرم منتهاى عدالت رادر بارة همه آنها رعايت مى كرد و هيج كونه تبعيضى ميان آنها قائل نمىشد. عروة بن زبير 
خواهرزادة عايشه است؛ در بارهُ طرز رفتار ييغمبر اكرم با زنان خود, از خالة خويش عايشه سؤالاتى كرده است. عايشه كفت: 
رسم بيغمبر اين بود كه هيج يكك از ما را بر ديكرى ترجيح نمىداد. با همه به عدالت و تساوى كامل رفتار مى كرد. كمتر 
روزى اتفاق مىافتاد كه به همه زنان خود سر نزند و احوالبرسى و تفقد نكند. ولى نوبت هركس بود نسبت به ديكران به 
احوالوسج فتاعع دي كرد و وروا فاته ان كس يسرم برد كندتونة اوفوت 5 احانا در وقس كدتويك انه 
فى حفن اسك وه نقد ابروةةترسسما م امناو اجافا جه كدقق 1" اتماوف دادم ص مع فى ونكى | كر اجا ره ذادة قد 
تم وفك 

من شخصاً اينطور بودم كه هر وقت از من اجازه مى خواست نمى دادم. 

رسول اكرم حتى در بيماريى كه منجر به فوت ايشان شد كه توانايى حركت نداشتء عدالت را در كمال دقت اجرا كرد. براى 
اينتكه عدالت و نوبت را رعايت كرده باشد» هر روز بسترش را از اتاقى به اتاق ديكر منتقل مى كردند. تا آنكه يكك روز همه را 
جمع كرد و اجازه خواست در يكك اتاق بماند و همه اجازه دادند در خانةٌ عايشه بماند. 

على بن أبى طالب عليه السلام در اوقاتى كه دو زن داشت» حتى اكر مى خواست وضو بسازد» در خانة زنى كه نوبتش نبود 
وضو نمى خواست. 

اسلام براى شرط عدالت آن اندازه اهميت قائل است كه حتى اجازه نمىدهد مرد و زن دوم در حين عد توافق كنند كه زن 
دوم در شرايط نامساوى با زن اول زندكى كند؛ يعنى از نظر اسلام رعايت عدالت تكليفى است كه مرد نمى تواند با قرار قبلى 
با زن» خود را از زير بار مسئوليت آن خارج كند. مرد و زن هيج كدام حق ندارند جنين 
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شرطى در متن عقد بنمايند. زن دوم كارى كه مى تواند بكند فقط اين است كه عملا از حقوق خود صرف نظر كند اما 


فب ترانسن شرل "كين كه تاوق مساوق ان اول #داائعه ليده كاك ول اول قوم فاتك 'غتم انبا طلا قاض كر ا 
حقوق خود صرف نظر كند اما نمىتواند كارى كند كه قانوناً حقى نداشته باشد. از امام باقر عليه السلام سؤال شد: آيا مرد 
مى تواند با زن خود شرط كند كه فقط روزها هر وقت بخواهد به او سر بزند يا ماهى يكك بار يا هفتهاى يكك بار نزد او برودء يا 
شرط كند كه نفقه به طور كامل و مساوى با زن ديككر به او ندهد و خود آن زن هم ازاول اين شرطها را ببذيرد؟ امام فرمود: 
«خير» جنين شرطهايى صحيح نيست. هر زنى به موجب عقد ازدواج خواه ناخواه حقوق كامل يكك زن را ييدا مى كند. جيزى 
كه هست, يس از وقوع ازدواج هر زنى مى تواند عملا براى جلب رضايت شوهر كه او را رها نكند يا به علت ديكرى: همه يا 
قسمتى از حقوق خود را ببخشد.). 

تعدد زوجات بااين شرط اخلاقى اكيد و شديد به جاى آنكه وسيلهاى براى هوسرانى مرد واقع كرددء شكل و قيافة انجام 
وظيفه يه خوذ فى كيرة. هوسرائى و:شهوت برسى حجر با آزادى كامل ودثال هؤائى ذل .وفتن سازكار فبسث. هوسراتى آنكاة 
صورت عمل به خود مى كيرد كه آدمى خود را در اختيار دل قرار دهد و دل را در اختيار خواهشها و ميلها. دل و خواهشهاى 
دل منطق و حساب برنمىدارد. آنجا كه ياى انضباط و عدالت و انجام وظيفه به ميان مىآيد» هوسرانى و هوايرستى بايد رخت 
بربندد. از اين رو به هيج وجه تعدد زوجات را در شرايط اسلامى نمى توان وسيلهاى براى هوسرانى شناخت. 

كسانى كه تعدد زوجات را وسيلة هوسرانى قرار دادهاند» قانون اسلامى را بهانه براى يكك عمل ناروا قرار دادهاند. اجتماع حق 


دارد آنها را مؤاخذه و مجازات [كند] و اين بهانه رااز دست آنها بكيرد. 
مسأله بيم از عدم عدالت 


انصاف بايد داد كه افرادى كه شرايط اسلامى را در تعدد توحات كاملا رعايت 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج219 ص: لفان 

مى كنند بسيار كماند. در فقه اسلامى مى كويند: «اككر بيم دارى كه استعمال ات براق بدنت زيان دارد وضو تكير)ة «كر بيم 
ذارى كه روزه برايت زيان دارذ روزه تكير): 

اين دو دستور در فقه اسلامى رسيده است. شما افراد بسيارى را مىبينيد كه مىيرسند: مى ترسم آب برايم زيان داشته باشدء 
وضو بككيرم يا نككيرم؟ مى ترسم روزه برايم ضرر داشته باشد. روزه بككيرم يا نككيرم؟ البته اين يرسشها يرسشهاى درستى است. 
جنين اشخاصى نبايد وضو بسازند و نبايد روزه بكيرند. 

ولى نصٌ قرآن كريم است كه «اكر بيم داريد كه نتوانيد ميان زنان خود به عدالت رفتار كنيدء يكك زن بيشتر نككيريد». با اين 
حال آيا شما در عمر از يكك نفر شنيدهايد كه بككويد: مىخواهم زن دوم بككيرم اما بيم دارم كه رعايت عدالت و مساوات ميان 
آنها نكنم بيرم يا نكيرم؟ من كه نشنيدهام. حتما شما هم نشنيدهايد. سهل استء مردم ما با علم و تصميم اينكه به عدالت 
رفتار نكنند زنان متعدد مى كيرند واين كار را به نام اسلام و زير سريوش اسلامى انجام مىدهند. اينها هستند كه با عمل 


اكر تنها كسانى اقدام به تعدد زوجات نمايند كه لااقل اين يكك شرط را واجد باشند» جاى هيج كونه بهانه و ايرادى نبود. 


حرمسراها 


موضوع ديكرى كه سبب شده تعدد زوجات را بر قانون اسلام عيب بكيرند دستكاههاى حرمسرادارى خلفا و سلاطين بيشين 


است. برخى از نويسند كان و مبلغين مسيحى تعدد زوجات اسلامى را مساوى با حرمسرادارى با همه مظاهر ننكين و مظالم 
بىيايان آن معرفى كردهاند و جنين وانمود م ىكنند كه تعدد زوجات در اسلام يعنى همان حرمسراداريها كه تاريخ در 
دستكاههاى خلفا و سلاطين يبشين نشان مىدهد. 

متأسفانه بعضى از نويسند كان خودمان نيز- كه حرف به حرف بازكو كنندة افكار و عقايد و منويات غربيها هستند- هر جا كه 
نام تعدد زوجات مى برند آن را با حرمسرا رديف مىكنند. اين قدر شخصيت و استقلال فكرى ندارند كه ميان آنها تفكيكك 
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شرايط و امكانات ديكر 


كذشته از شرط عدالت» شرايط و تكاليف ديكرى نيز متوجه مرد است. همه مىدانيم كه زن مطلقاً يكك سلسله حقوق مالى و 
استمتاعى به عهدءٌ مرد دارد. مردى حق دارد آهنكك جندهمسرى كند كه امكانات مالى او به او اجازةٌ اين كار را بدهد. 

شرط امكان مالى در تكك همسرى نيز هست. اكنون فرصتى نيست كه وارد اين بحث بشويم. 

امكانات جسمى و غريزى نيز به نوبةُ خود شرط و واجب ديكرى است. در كافى و وسائل از امام صادق روايت شده است كه 
فرمود: 

«هركس كروهى از زنان نزد خود كرد آورد كه نتواند آنها را از لحاظ جنسى اشباع نمايد و آنككاه آنها به زنا و فحشاء بيفتنده 
كناه اين فحشاء به كردن اوست.). 

تاريخجههاى حرمسراها داستانها ذكر مىكنند از زنان جوانى كه از لحاظ غريزه تحت فشار قرار مى كرفتدد و مرتكب فحشاء 
مى شدند و احياناً يشت سر آن فحشاءها كشتارها و جنايتها واقع مق تل 

خوانندة محترم از مجموع هفت مقالهاى كه در بار جندهمسرى نوشتيم» كاملًا به ريشه و علل و موجبات تعدد زوجات و اينكه 
جرا اسلام آن را نسخ نكرد و جه شرايط و حدود و قيودى براى آن قائل شد كاملًا آكاه كشت؛ برايش روشن شد كه اسلام با 
تجوين تعده زوجات تخواسته آست زن را تحقير كنذه بلكه از ان راه يور كترين خدمت را به حنس زن كردة اسة؛ اكر تعدة 
زوجاتء مخصوصاً در شرايط فزونى نسبى عدد زنان آمادة ازدواج بر مردان آمادهٌ ازدواج- كه هميشه در دنيا بوده و هست- 
اجازه داده نشود» زن به بدترين شكلى ملعبة مرد خواهد شد؛ رفتار مرد با اواز يكك كنيز بدتر خواهد بودء زيرا انسان در مقابل 
يكك كنيز لااقل اين اندازه تعهد مىيذيرد كه فرزند او را فرزند خود بداند اما در مقابل معشوقه و رفيقه اين اندازه تعهد هم 
تايف 
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مرد امروز و تعدد زوجات 


مرد امروز از تعدد زوجات روكردان استء جرا؟ آيا به خاطر اينكه مىخواهد به همسر خود وفادار باشد و به يكك زن قناعت 
كند يا به خاطر اينكه مى خواهد حس تنوع طلبى خود رااز طريق كناه- كه به حد اشباع؛ وسيله برايش فراهم است- ارضاء 
نمايد؟ امروز كناه جاى تعدد زوجات را كرفته است نه وفاء و به همين دليل مرد امروز سخت از تعدد زوجات كه براى او تعهد 


و تكليف ايجاد م ىكند متنفر است. مرد ديروز اكر مىخواست هوسرانى كند راه كناه جندان براى او باز نبود» ناجار بود تعدد 


زوجات را بهانه قرار داده هوسرانى كند. در عين اينكه شانه از زير بار بسيارى از وظايف خالى مى كرد از انجام بعضى 
تعهدات مالى و انسانى در بارهً زنان و فرزندان جارهاى نداشت. اما مرد امروز هيج الزام و اجبارى نمىبيند كه كوجكترين 
تعهدى در زمينة هوسرانيهاى بىيايان خود بيذيرد. ناجار عليه تعدد زوجات قيام مى كند. 

مرد امروز تحت عنوان سكرترء ماشين نويس و صدها عنوان ديكر كام خود رااز زن مى كيرد و بودجة آن را به صندوق دولت 
يا شركت يا مؤسسهاى كه در آن كار مى كند تحميل مى كند بدون آنكه دينارى از جيب خود بيردازد. 

مرد امروز هر جند صباح يكك بار معشوقة خود را عوض مى كند بدون اينكه احتياجى به تشريفات مهر و نفقه و طلاق داشته 
باشد. مسلماً موسى جومبه با تعدد زوجات مخالف استء زيرا او هميشه يكك سكرتر مو بور جوان زيبا در كنار خود دارد و هر 
جند سال يكك بار آن راعوض مىكند. با جنين امكاناتى جه حاجت به تعدد زوجات؟. 

در شرح حال برتراند راسل- كه يكى از مخالفين سرسخت تعدد زوجات است- جنين مى خوانيم: 

ادر تكستين ذوران زندكى اوعلاوه بر هادن يرو كش ذو ون ديكر نقش يزوكى داشتهاند كه يكى از آنها اليس تخسعين 
همسرش و ديكرى رفيقهاش به نام اتولين مورل مىباشند. مورل از زنان سرشناس آن دوره بود و با بسيارى از نويسند كان 
اوايل قرن بيستم دوستى داشت.). 

ماني مكدى افده زوحات روق مرائن نشان تمن دعل كرا شمين 
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رفيقه بازى او بود كه به ازدواج او با همسرش آليس يايان داد» زيرا از زبان خود راسل جنين نوشتهاند: 

«در بعد از ظهر يكى از روزها هنككامى كه با دوجرخه عازم يكى از ييلاقات نزديكك شهر بودم ناكهان احساس كردم كه ديكر 
اليس رادوست ندارم.) 
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مهر و نفقه 
اشاره 


در فصل يبش فلسفه و علت اصلى يبدايش مهر را ذكر كرديم. معلوم شد مهر از آنجا يبدا شده كه قانون خلقت در روابط دو 
جنس به عهدة هر يكك از آنها نقش جداكانهاى كذاشته است. معلوم شد مهر از احساسات رقيق و عطوفت آميز مرد ناشى شده. 
نه از احساسات خشن و مالكانةُ او. آنجه از ناحيهُ زن در اين امر دخالت داشته حس خوددارى مخصوص او بوده؛ نه ضعف و 
بىاراده بودن او. مهر تدبيرى است از ناحيةٌ قانون خلقت براى بالا بردن ارزش زن و قرار دادن او در سطح عاليترى. مهر به زن 
شخصيت مىدهد. ارزش معنوى مهر براى زن بيش از ارزش مادى آن است. 

مسأله ححاب 


اشاره 
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نقشس بانوان در قاريخ معاصر ايران «1» 


لا 
0 51 ولا ص 0 
بشم الله الوَحَمَنِ الرّحيم*. 
از جاب اول كتاب مسأله حجاب ده سال و اندى و از جاب اول كتاب نظام حقوق زن در اسلام در حدود شش سال مى كذرد. 
دراين دو كتاب وضع و موقع زنء نقش زن در زندكى» وظايف زنء حقوق زن بررسى شد و منطق اسلام در اين مسائل 
رشن كت 
در فاصلهٌ اين ده سال تحولى شكرف در زندكى ما ايرانيان يديد آمدء انقلابى عظيم و خيرهكننده رخ داد كه جشم جهانيان را 
خيره كرد همه را به اعجاب و تحسين واداشتء كشور ايران وارد مرحله نوينى از تاريخ خود شد رزيم كهن شاهنشاهى را به 
دور افكند و دستاندركار تحقق بخشيدن نظامى اسلامى است و سر آن دارد حوزه وسيع منطقه اسلامى را كه صدها ميليون 
مسلمان را درب ركرفته است به راه خود بكشاند و جهان سومى به نام «جهان اسلامى» بيافريند. 


اكنون ضرورت ايجاب مى كند كه وضع و موقع زن در اين ده سال و در جريان اين 


(1). [اين مقاله:وا استاد شهيد بعد از بيروزى انثلاب اسلامى تكاشهد و قصِد داشهد آن رامقدمة جاب جديد كتاب مسألة 
حجاب قرار دهندء كه منافقان فرصت ندادند و آن بزركوار را به شهادت رساندند و مقاله ناقص ماند و اين كار انجام نشك. 
اكنون كه كتاب مسألة حجاب در «مجموعه آثار» به جاب مىرسد بهتر آن ديديم كه اين مقاله را- هرجند ناقص- در ابتداى 
آن قرار دهيم.] 
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انقلاب عظيم اسلامى مورد بررسى قرار كيرد كه بانوان در اين انقلاب جه سهم و نقشى داشتهاند و جه عواملى موجب كشت 
كه بانوان در اين مقطع تاريخى بى نظير سهم عمدهاى به خود اختصاص دهند. 

انقلاب اسلامى ايران ويكيهايى دارد كه در مجموع خود آن را در ميان همه انقلابات جهان بى نظير و بى رقيب ساخته است. 
يكى از آن ويزكيها ذى سهم بودن بانوان است. 

بانوان سهم بزركى از انقلا.ب را به خود اختصاص دادند و اين حقيقتى است كه جملكى بر آنند. رهبر عظيم الشأن انقلاب 
اسلامى ايران بارها با تكريم و تحسين از نقش فعال بانوان ياد كردهاند و احياناً سهم آنان را عظيمتر از سهم مردان شمردهاند. 
رهبر انقلاب اسلامى ايران با تيزبينى و تيزهوشى خاص خود دريافته بودند كه انقلاب اسلامى ايران بدون شركت بانوان به ثمر 
نخواهد رسيدء ازاين رو شركت آنان را در مراسم انقلا-بى واجب و لا-زم شمردند و حتى موافقت يدر يا شوهر را لازم 
تدانستئك. 

بانوان با ايمان ما يس از آنكه از فرمان رهبر آكاه شدند, با حفظ اصول و موازين اسلامى از هيج كونه فداكارى در راه به ثمر 
رساندن انقلاب خوددارى نكردندء يا به ياى مردان راهييمايى كردند» شعار دادند» در تظاهرات شركت كردند» شهيد دادند» 
زندان رفتند»ء شكنجه كشيدندء آوارهٌ خانه و خانواده شدند» دربهدرى درى كشيدند» محروميتها متحمل شدند. 

به نظر مى رسد اينجنين نقش تاريخى براى زن در جهان بىسابقه است. در تاريخ اسلام خودمانء تنها در صدر اسلام است كه 
مى بينيم بانوان نقش مؤثرى از نظر سياسى يا نظامى يا فرهنكّى ايفا كردهاند. در دورههاى متأخر تدريجاً اين نقش ضعيف شده 
و احياناً به صفر رسيده است و همين جهت ايجاب مى كند كه تحقيق كنيم جه عواملى موجب كشت كه زن بار ديكر در 


صحنة تاريخ ظاهر شود و تاريخ را از «مذكر» بودن محض خارج كند و آن را «مذنْث» (مذكر مؤنث) نمايد؟. 

بيبش از آنكه وارد اين بحث شويم ياد آورى اين نكته ضرورى است كه منظور ما از نقش داشتن و نقش نداشتن زن در تاريخ, 
نقش مستقيم و ظاهر شدن زن در صحنة تاريخ استء اما نقش غير مستقيم و يشت جبهه و صحنه را زن همواره براى خود 
محفوظ داشته است. 

زنان در طول تاريخ تنها مولّد و زايندة مردان و يرورش دهندةٌ جسم آنها نبودهاند» 
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بلكه الهامبخش و نيرودهنده و مكمل مردانككى آنها بودهاند. زنان از يشت صححنه واز يشت جبهة جنكك همواره به مردان 
مردانكى مى بخشيدهاند. ما در بسيارى از اشعار حماسى عربى و فارسى مى بينيم كه دليران و دلاوران در حماسههاى خود زنان 
را مخاطب قرار داده و از مردانكى و شجاعت و دلالورى خود داد سخن دادهاند» كويى مرد آكاهانه و يا ناآ كاهانه از هم 
دليريها و دلاوريهاى خود رضايت و تحسين و جلب رضايت زن را منظور مىداشته است. اكر فرصتى دست دهد و قطعات 
ادبى نظم و نثر كه دراين زمينه انشاء شده يكجا كرد آيد يكك فراز جالب و قابل مطالعهاى از نظر جامعهشناسى فراهم 
مى كردد. اينكه مى كويند زن آفرينندة عشق است و عشق آفرينئدة مرد و مرد آفرينندة تاريخ» ناظر به نقش غير مستقيم زن در 
سازندكى تاريخ است. 

زن نقش سازندكى غير مستقيم تاريخى خود را مديون اخلاق ويِرُءُ جنسى خويش يعنى حيا و عفاف و تقوا و دور باش زنانة 
خويش است. آنجا كه زن دورباش حيا و عفاف را حفظ نكرده و خود را به ابتذال كشانده اين نقش تاريخى رااز دست داده 
است. به حق در مورد حيا وعفاف زن كفته شده است: 

«حيا ياداشهاى خود را يسسانداز مى كند و در نتيجه نيرو و شجاعت مرد را بالا مى برد و او را به اقدامات مهم وامىدارد» قوايى 
را كه در زير سطح آرام حيات ما ذخيره شده است بيرون مىريزد.) )١١‏ 

ازاين رو كويى نوعى تضاد و تعارض ميان اين دو نقش وجود دارد: يا نقش غير مستقيم واز صحنه بيرون بودن ويا نقش 
مستقيم و يشت جبهه را رها كردن و نقش غير مستقيم نداشتن. اما درحقيقت تضاد و تعارض غير قابل جمعى در كار نيست. 
يكك راه باريكك و ظريف وجود دارد كه زن اكراز آن راه برود هر دو نقش را در آن واحد مى تواند ايفا كند. آن راه باريكك 
وظريف همان است كه بانوان ما در ده سالهٌ اخير طى كردند. ويزكى دخالت زن در انقلاب اسلامى ايران در اين است كه زن 


مسلمان ايرانى در عين اينكه در صحنة تاريخ ظاهر شد و مستقيماً در كار سازندكى تاريخ با مرد 


.١# ويل ذورانت» لذات فلسفهء صفح‎ .)١( 
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شركت كردء يشت جبهه را رها نكردء حيا و عفاف و يوشش لازم رااز كف نداد» دور باش خويش و كرامت و عزت زنانة 
خويش را محفوظ داشت و خويشتن را مانند زن غربى و زن مدل يهلوى به ابتذال نكشانيد. 

زنان از نظر نقش تاريخىء دورههاى سهكانهاى را طى كردهاند. در برخى دورهها و بر اساس برخى طرز تفكرها دخالت 
مستقيم زن در ساختن تاريخ منفى است. وان نذووها ( وتعيون ارون كاف كارع نوا فتاوهو تراده :واشعه جاشل بصنا 
يكك كالاى اندرونى است. طبعاً در جنين شرايطى هيج يكك از استعدادهاى انسانىاش يعنى تفكر, آكاهى» بيدارى؛ آزادكى؛ 
اراده و اختيار و اتتخابء هنر و خلاقيت و ابداع و حتى عبادت و سلوك عارفانة الى الله رشد لازم را طى نم ىكند. در اين 


كونه جوامع در حكم يكك وسيله و ابزار زندكى خانواد كى استء يكك «شىء» است و به حكم اينكه محيط زندكَى زن محدود 
است به درون خانواده و در بازار به اصطلاح آزاد دسترسى به او ميسر نيست»ء براى مرد عزيز و كرانبهاست. از اين رو زن در 
جنين دورهها و جنين محيطها يكك «شىء كرانبها» است مانند هر شىء نفيس و كرانبهاى ديكر از قبيل برليان و الماس و غيره. 
در اين كونه دورهها تاريخ طبعاً «مذكر» استء زنان نقش مستقيم و محسوس و ملموس در ساختن تاريخ ندارند. اكر ما به 
تاريخ كذشتة بيش از نيم قرن اخير خودمان برويم عيناً همين وضع را مى بينيم» مى بينيم زن وجود دارد اما به صورت يكك 
«شىء عزيز و نفيس و كرائبهاه و معمونًا بى دخالت در تاريخ و حوادث تاريخى. 

در برخى جوامع زن خانه را رها كرده و وارد اجتماع شده استء در شئون علمى» هنرى» فكرى» سياسى شريكك مرد شده است 
و به صورت «شخص» درآمده استء اما نظر به اينكه مدار خويش را به كلى رها كرده و حريم را به كنار زده و خود را رايكان 
در دسترس مرد قرار داده و در اماكن عمومىء كابارههاء دانسينكهاء حاشية خيابانها حضور و آمادكى خود را اعلام داشته 
استء. ارزش و بهاى خود را از دست داده است. 

در اين جوامع زن شخص است اما «شخص بىبهاا. دراين كونه جوامع زن حضور خود را در صحنة تاريخ ثابت كرده 
درحالىكه يشت جبهه را رها كرده استء نقش مستقيم خود را در سازندكى تاريخ به كف آورده اما نقش غير مستقيم را كه 
از آن كمتر نيست از كف داده است. 

آنجا كه زن نقش غير مستقيم خود رااز دست مىدهدء هم خود را تباه مىسازد و 
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هم مرد را. زن «مدل يهلوى» كه نزديك جهل سال قشر عظيمى از جامعة زن ايرانى را تشكيل مىداد از اين نوع بود ... )1١‏ 


(1): [أفسوس كه -منافقان فرصت تكارش بقبةٌ مقدهه را به استاد ثدادند.] 
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مقدمة انجمن اسلامى بزشكان بر جاب اول 


كتاب حاضر اولين نشرية انجمن اسلامى يزشكان است كه تقديم خوانند كان محترم و يويند كان راه حق و حقيقت مى كردد. 

دن علبيات اتجمى كد مسجاوز از قش سال "اسك ثقريا ينطور عرس تشكيل ى كرده موشضروعات علي :و الماع ودش 
متعددى توسط دانشمندان و كويند كان مختلف ايراد و مورد بحث و انتقاد قرار كرفته است. 

بخش اعظم اين سخترانيها را دانشمند محترم جناب آقاى مرتضى مطهرى تقبل و ايراد فرمودهاند و اين كتاب بر كزيدة مختصر 
يكى از موضوعات مورد بحث بوده است كه علت تقدم در جاب آن را خود ايشان در بيشكفتار توضيح دادهاند. 

اميد است كه به خواست ايزد متعال موضوعات ديكر كه هر يكك به نوبة خود جالب و با ديد تازهاى مورد بحث قرار كرفتهاند 
به زودى جاب و در اختيار علاقهمندان قرار كيرد. 

انجمن اسلامى يزشكان 
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مقدمة انجمن اسلامى يزشكان بر جاب دوم 


باسمه تعالى. 

خداوند بزركك را سياسكزاريم كه اقدام انجمن اسلامى يزشكان در جاب و نشر كتاب مسأل حجاب مورد توجه صاحبنظران 
و اقبال علا.قهمندان واقع كرديد به طورى كه در همان ماههاى اول نسخ آن ناياب شد و بلافاصله انجمن از جناب آقاى 
مطهرى درخواست كرد كه با در نظر كرفتن نظريات اعلا-م شده توسط اعضاى انجمن و ساير علالقهمندان» جنانجه لا-زم 
مىدانند» در كتاب تجديد نظر كنند تا براى جاب دوم آماده كردد. در نتيجه جاب دوم كتاب به صورتى كاملتر و با رجحان 
بيشترى نسبت به جاب اول آماده كرديد كه اينكك تقديم مى كردد. 

متا به عاذ قه مد إن يشا روك من دهده كد طرق وعددة سات قافن مظيرق وك ررك اق مر ضوغاك مور يهف اإسالة برك 
به زودى آماده مى كردد و در اختيار عموم كذاشته مى شود. اين موضوع مبيّن ميزان عطش علاقهمندان به دركك حقايق اسلامى 
است. اميد است كه ساير مجامع» بخصوص انجمنهاى اسلامى» كوشش بيشترى در اين زمينه مبذول دارند و به تدريج مطالبى 
كه مبتلا به مردم است و از منابع حقيقى اسلام استخراج شده است به وسيلةُ متخصصان اسلامى استخراج شود و به دست عموم 
يرسد. انجمن اسلامى يزشكان 
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مقدمة مؤلف 


ريشة بيشتر انحرافات دينى و اخلااقى نسل جوان را در لابلادى افكار و عقايد آنان بايد جستجو كرد. فكر اين نسل از نظر 
مذهبى آنجنان كه بايد رهنمايى نشده است و از اين نظر فوق العاده نيازمند است. 

اكر مشكل در رهنمايى اين نسل باشد بيشتر در فهميدن زبان و منطق او و روبرو شدن با او با منطق و زبان خودش است. و در 
اين وقت است كه هر كسى احساس مى كند اين نسل» بر خلاف آنجه ابتدا به نظر مىرسدء لجوج نيستء آمادكى زيادى براى 
دريافت حقايق دينى دارد. 

هدف نويسنده و همجنين هدف كروه روشنفكر و متدين انجمن اسلامى يزشكان از طرح و بحث و نشر «مسألة حجاب» اين 
است كه احساس شد كذشته از انحرافات عملى فراوانى كه در زمينةٌ حجاب به وجود آمده اين مسأله و ساير مسائل مربوط به 
زن وسيلهاى شده در دست يكك عده افراد ناياك و مزدورصفت كه از اين يايكاه عليه دين مقدس اسلام جار و جنجال 
تبليغاتى راه بيندازند. بديهى است در شرايط موجود كه نسل جوان از جنبهُ مذهبى به قدر كافى راهنمايى 
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نمى شود اين تبليغات آثار شوم خود را مى بخشد. 

اين بنده خدا را سياسكزار است كه احساس مى كند فعاليتهاى قلمى ناقابل او در اين ميدان» جه جرايد و مجلات و جه به وسيلة 
اين كتاب» اثر نيكك محسوسى داشته است. تا آنجا كه اطلاع دارد نشر اين كتاب تأثير فراوانى در اصلاح عقايد و افكار اين 
نسل داشته استء حتى بعضى از بانوان به اصطلاح متجدد عملًا در وضع خود تجديد نظر كردهاند. 

بدون شكك يديدة «برهنكى» بيمارى عصر ماست. دير يا زود اين يديده به عنوان يكك «بيمارى» شناخته خواهد شد. فرضاً ما 


كوركورانه از غرب تقليد كنيم» خود بيشتازان غربى ماهيت اين يديده را اعلام خواهند كرد. ولى ما اكر به انتظار اعلام آنها 


بنشينيم مى ترسم خيلى دير شده باشد. اككر مى خواهيد ببينيد كار برهنككى در غرب به كجا رسيده و فرياد جه كسانى را بلند 
كرده است اين قسمت از نامة يكى از هنربيشكان معروف جهان را به دخترش كه به قول خودش جهل سال مردم روى زمين را 
خندانده است بخوانيد. اين نامه مَثّل معروف عاميانة خودمان را به ياد مىآورد: «عزا جه عزايى است كه مرده شوى هم كريه 
مى كند.). 

او يس از آنكه به دخترش اجازه مىدهد «فقط به خاطر هنر مىتوان لخت و عريان به روى صحنه رفت» و تأكيد م ىكند كه 
اين لختى منحصراً در روى صحنه و براى ضرورت هنر باشد» مى نويسد: 

«... برهنككى بيمارى عصر ماست. من بيرمردم و شايد حرفهاى خندهآور بزنم. اما به كمان من تن عريان تو بايد از آنِ كسى 
باشد كه روح عريانش را دوست مىدارى. بد نيست اكر انديشةُ تو در اين باره مال ده سال بيش باشدء مال دوران يوشيد كى. 
نترس اين ده سال تو را ييرتر نخواهد كرد. به هر حال اميدوارم تو آخرين كسى باشى كه تبعة جزيرة لختىها بشوى ...ا 
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نويسندة اين نامه به داشتن بعضى افكار انسانى معروف است. اين سخنان وى نشانةٌ ديكرى است از بهرهمند بودن او از يرخى 
افكار انسانى. 

همانطور كه در مقدمه جاب اول اين كتاب به اطلاع خوانند كان محترم رسيد» محتواى اصلى و اوَّلى اين كتاب يكك سلسله 
بحثها و درسها بوده است كه در جلسات انجمن اسلامى يزشكان القا شده است و يس از استخراج از ضبط صوت و تنظيم و 
اصلاح عبارات و اضافة برخى از مطالب به صورت كتاب در آمده است. 

در جاب دوم تجديد نظرهايى نسبت به جاب اول به عمل آمد و در مقدمة آن جاب متذكر شديم كه در تجديد نظر هيج 
مطلبى حذف نكرديد بلكه يكك سلسله مطالب اضافه شد. مطالب اضافى غالباً مطلب مستقلى نيست» تتميم و تكميلى است بر 
آنجه در جاب اول بوده و لهذا ضمن فصول كتاب كنجانيده شده است. فقط يكك فصل در آخر كتاب تحت عنوان «اشركت 
زن در مجامع» اضافه شد و البته فصل فتواها كه در جاب اول خيلى به اختصار بركزار شده بود در جاب دوم تكميل شد و آن 
را نيز درحقيقت يك فصل اضافى بايد شمرد. 

برخى مطالب در جاب دوم يس و بيش شدء عبارات در موارد جزئى اصلاح كرديد. مداركك اخبار و احاديث در ياورقيها 
نشان داده شدء در آخر كتاب فهرست اعلام اشخاص و كتب و اماكن را اضافه كرديم» دو فهرست هم يكى براى آيات كريمة 
قرآن و يكى ديككر براى احاديث و اشعار و كلمات مشهور قرار داديم. از اين رو جاب دوم از جاب اول بسى كاملتر و جامعتر 
از آب درآمد ودر حدود يكك ثلث بر جلد اول اضافه كشت. 

در جاب سوم اضافات و اصلاحات بسيار ناجيز و مختصرى صورت كرفت كه قابل ذكر نبود. اكنون كه جاب جديد اين كتاب 
منتشر مىشود, يكك سلسله تجديد نظرهاى ديكرى به عمل آمد. اين تجديد نظرها نيز همه از نوع اضافات و توضيحات است و 
كمى هم 
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اصلاحات» جيزى كم نشده همجنانكه در جوهر مطالب كتاب نيز تغييراتى داده نشده است. 
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مقدمه 


لزوم يوشيدكى زن در برابر مرد بيككّانه يكى از مسائل مهم اسلامى است. در خود قرآن كريم دربارة اين مطلب تصريح شده 
است. على هذا در اصل مطلب از جنبةٌ اسلامى نمىتوان ترديد كرد. 

بوشيدن زن خود را از مرد بيكانه يكى از مظاهر لزوم حريم ميان مردان و زنان اجنبى است, همجنانكه عدم جواز خلوت ميان 
اجنبى و اجنبنه يكى ديكر از مظاهر آن است. اين بحث را در ينج بخش بايد رسيدكى كرد: 

.١‏ آيا يوشش از مختصات اسلام است و يس از ظهور اسلام از مسلمين به غير مسلمين سرايت كرده است؟ يا از مختصات 
اسلام و مسلمين نيست و در ميان ملل ديكر قبل از اسلام نيز وجود داشته است؟. 

جنانكه مى دانيم در ميان حيوانات هيج كونه حريمى ميان جنس نر و جنس ماده وجود ندازدة» آنها ازادانه با يكذ كر معاشرت 
قاعدة اؤّلى طبيعى اين است كه افراد انسان نيز جنين باشند. جه موجبى سبب شده كه ميان جنس زن و مرد حريم و حائلى به 
صورت يوشيد كَى 
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زن يا به صورت ديكر به وجود آيد؟. 

اختصاص به يوشش ندارده؛ در مطلق اخلالق جنسى جاى جنين سؤالى هست. دربارة حيا و عفاف نيز همين يرسش هست. 
حيوانات در مسائل جنسى احساس شرم نمى كنند ولى در انسان بالااخص در جنس ماده حيا و شرم وجود دارد. 

". فلسفة يوشش از نظر اسلام. 

*. ايرادها و اشكالها. 

آيا اسلام طرفدار يردهنشينى زن اشت همجنانكه لغت «حجاب» بر اين معنى دلالت مى كند, يا اسلام طرفدار اين است كه زن 
در ضور مرة بيكانة بدن خود را بيوشاند بدون آنكه مجبور باشد از اجتماع كناره كيرى كند؟ و در صورت دوم حدود 
يوشش جقدر است؟ آيا جهره و دو دست تا مج نيز بايد يوشيده شود يا ماوراى جهره و دو دست بايد يوشيده شود اما جهره و 
دو دست تا مج يوشيدنش لازم نيست؟ ودر هر حال آيا در اسلام مسألهاى به نام «حريم عفاف» وجود دارد يا نه؟ يعنى آيا در 
اسلام مسألة سومى كه نه «يردهنشينى) و «محبوسيبّت» ونه «اختلا-ط» باشد وجود دارد يا خير؟ و به عبارت دبكر آنا اسلام 
اينها يرسشهايى است كه اين كتاب بدانها ياسخ مى كُويد. 
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* آيا در ميان ملل ديكر قبل از اسلام حجاب بوده است؟. 

* وضع حجاب در جاهليت عرب. 

*# حجاب در قوم بهود. 

2 حجاب درايران باستان. 


30 حجاب در هند 
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بخش اول: تاريخجة حجاب 


اطلا-ع من از جنب تاريخى كامل نيست. اطلا-ع تاريخى ما آنككاه كامل است كه بتوانيم دربارة همه مللى كه قبل از اسلام 
بودهاند اظهار نظر كنيم. قدر مسلّم اين است كه قبل از اسلام فيان بعفى مال شحات وجوه اليه ايع 

تا آنجا كه من در كتابهاى مربوطه خواندهام در ايران باستان و در ميان قوم يهود و احتمانًا در هند حجاب وجود داشته واز 
آنجه در قانون اسلام آمده سختتر بوده استء اما در جاهليت عرب حجاب وجود نداشته است و به وسيل اسلام در عرب بيدا 
شده است. 

ويل دورانت در صفحة ٠١‏ جلد ١١‏ تاريخ تمدن (ترجمة فارسى) راجع به قوم يهود و قانون تلمود مى نويسد: 

«اكر زنى به نقض قانون يهود مىيرداخت جنانكه مثلًا بىآنكه جيزى بر سر داشت به ميان مردم مىرفت و يا در شارع عام نخ 
مىرشت يا با هر سنخى از مردان درد دل م ىكرد يا صدايش آن قدر بلند بود كه جون در خانهاش تكلم مى نمود همسايكانش 
مى توانستند سخنان او را بشنوند» در آن صورت مرد حق داشت بدون يرداخت مهريه او را طلاق دهد.) 
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على هذا حجابى كه در قوم يهود معمول بوده است از حجاب اسلامى- جنانكه بعداً شرح خواهيم داد- بسى سختتر و مشكلتر 
دوكة نينث 

در جلد اول تاريخ تمدن صفحة 881 راجع به ايرانيان قديم مى كويد: 

«در زمان زردشت زنان منزلتى عالى داشتند» با كمال آزادى و با روى كشاده در ميان مردم آمد و شد مى كردنك ...). 

آنكّاه جنين مى كويد: 

«يس از داريوش مقام زن مخصوصاً در طبقة ثروتمندان تنزل يبدا كرد. زنان فقير جون براى كار كردن ناجار از آمد و شد در 
ميان مردم بودند آزادى خود را حفظ كردند ولى در مورد زنان ديكر كوشهنشينى زمان حيض كه برايشان واجب بود رفته 
رقنه امعذاد بيذا "كرد و.سراسر زند كن اجتماعى شان زاقرا كرفكه» واين افر خوة مبناق يرد يوشى دن عبان مسلماتان به شماق 
مىرود. زنان طبقات بالاى اجتماع جرأت آن راتداشعد كدسعر در فكت روانة رويوك دان از خانه ببرون باد وهر كز يه آثان 
اجازه داده نمىشد كه آشكارا با مردان آميزش كنند. زنان شوهردار حق نداشتند هيج مردى را و لو يدر يا برادرشان باشد 
ببينند. در نقشهايى كه از ايران باستان بر جاى مانده هيج صورت زن ديده نمىشود و نامى از ايشان به نظر نمىرسد ا 
جنانكه ملا-حظه مىفرماييد حجاب سخت و شديدى درايران باستان حكمفرما بوده» حتى يدران و برادران نسبت به زن 
شوهردار نامحرم شمرده مى شدهاند. 

به عقيده ويل دورانت مقررات شديدى كه طبق رسوم و آئثين كهن مجوسى دربارة زن حائض اجرا مىشده كه در اتاقى 
محبوس بوده. همه از او در مدت عادت زنانكى دورى مىجستهاند واز معاشرت با او يرهيز داشتهاند» سبب اصلى بيدا شدن 
حعاب دن ايراة يشان موده نمك در مياة بيوكباة ند ععيق سترراق دويارة (اشائكن اجر من ده اث 

اما اينكه مى كويد: «و اين امر خود مبناى بردهيوشى در ميان مسلمانان به شمار 
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مىرود) منظورش جيست؟. 

آيا مقصود اين است كه علت رواج حجاب در ميان مسلمانان نيز مقررات خشنى است كه دربارة زن حائض اجرا مى شود؟! 
همه مىدانيم كه در اسلام جنين مقرراتى هركز وجود نداشته است و ندارد. زن حائض در اسلام فقط از برخى عبادات واجب 
نظير نماز و روزه معاف است و همخوابكى با او نيز در مدت عادت زنانكى جايز نيستء ولى زن حائض از نظر معاشرت با 
ديكران هيج كونه ممنوعيتى ندارد كه عملًا مجبور به كوشهنشينى شود. 

واكر مقصود اين است كه حجاب رايج ميان مسلمانان عادتى است كه از ايرانيان يس از مسلمان شدنشان به ساير مسلمانان 
سرايت كردء بازهم سخن نادرستى استء زيرا قبل از اينكه ايرانيان مسلمان شوند آيات مربوط به حجاب نازل شده است. 

از سخنان ديكر ويل دورانت هر دو مطلب فهميده مىشود يعنى هم مدعى است كه حجاب به وسيلة ايرانيان يس از مسلمانان 
شدنشان در ميان مسلمانان رواج يافت و هم مدعى است كه ترك همخوابكى با زن حائض»؛ در حجاب زنان مسلمان و لااقل 
دل كوشة كير انان مو ثن وده استث: 

در جلد ١١‏ صفحة ١1١7‏ (ترجمة فارسى) مى كُويد: 

«ارتباط عرب با ايران از موجبات رواج حجاب و لواط در قلمرو اسلام بود. عربان از دلفريبى زن بيم داشتند و بيوسته دلباختة 
آن بودند و نفوذ طبيعى وى را با ترديد معمولى مردان دربارة عفاف و فضيلت زن تلافى مىكردند. عمر به قوم خود مى كفت: 
با زنان مشورت كنند و خلاف رأى ايشان رفتار كنند. ولى به قرن اول هجرى مسلمانان زن را در حجاب نكرده بودند» مردان و 
زنان با يكديكر ملاقات مىكردند و در كوجدها يهلو به يهلوى مىرفتند ودر مسجد با هم نماز مىكردند. 

حجاب و خواجهدارى در ايام وليد دوم 1717-١72(‏ هجرى) معمول شد. 

كوشهكيرى زنان از آنجا يديد آمد كه در ايام حيض و نفاس بر مردان حرام بودند.). 

در صفحةٌ ١١١‏ مى كويد: 

اابيمبر از يوشيدن جامة كشاد نهى كرده بود, اما بعضى عربان اين دستور را نديده 
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مى كرفتند. همه طبقات زيورهايى داشتند. زنان بيكر خود را به نيمتنه و كمربند براق و جامة كشاد و رنكارنكك مىآراستند 
موى خود را به زيبايى دسته مىكردند يا به دو طرف سر مى ريختندء يا به دستهها بافته به يشت سر مى آويختند و كاهى اوقات 
با رشتههاى سياه ابريشم نمايش آن را بيشتر مى كردند. غالباً خود را به جواهر و كل مىآراستند. يس از سال 41 هجرى جهرة 
خويش رااز زير جشم به نقاب مىيوشيدند. از آن يس اين عادت همجنان رواج بود.). 

ويل دورانت در جلد ٠١‏ تاريخ تمدن صفحةٌ 777 راجع به ايرانيان باستان مى كويد: 

«داشتن متعه بلامانع بود. اين متعهدها مانند معشوقههاى يونانى آزاد بودند كه در ميان مردم ظاهر ودر ضيافت مردان حاضر 
شوندء اما زنان قانونى معمولًا در اندرون خانه نكهدارى مىشدند. اين رسم ديرين ايرانى به اسلام منتقل شد.. 

ويل دورانت طورى سخن مى كويد كه كُويى در زمان بيغمبر كوجكترين دستورى دربارة يوشيدكى زن وجود نداشته است و 
بيغمبر فقط از يوشيدن جامة كشاد نهى كرده بوده است! و زنان مسلمان تا اواخر قرن اول و اوايل قرن دوم هجرى با بى حجابى 
كامل رفت و آمد مىكردهاند. و حال آنكه قطعاً جنين نيست. تاريخ قطعى بر خلاف آن شهادت مىدهد. بدون شكك زن 
جاهليت همجنان بوده كه ويل دورانت توصيف مى كند ولى اسلام در اين جهت تحولى به وجود آورد. عايشه همواره زنان 


انصار را اينجنين ستايش مى كرد: 


«مرحبا به زنان انصار. همين كه آيات سورة نور نازل شد يكك نفر از آنان ديده نشد كه مانند سابق بيرون بيابد. سر خود رابا 


روسريهاى مشكى مىيوشيدند. كويى كلاغ روى سرشان نشسته است.» لق 


:4)١(‏ كشافة ذيل آي ١‏ از سورة نوق 
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در سئن ابو داود جلد ١‏ صفحه 787 همين مطلب را از امّ سلمه نقل مى كند با اين تفاوت كه ام سلمه مى كويد: 

ابس از آنكه آيهُ سورة احزاب (يدْنِينَ عَلَتِهِنَ مِنْ جََابِيبهِنَ) نازل شد زنان انصار جنين كردند.). 

«كنت كوبينوا در كتاب سه سال در ايران نيز معتقد است كه حجاب شديد دورة ساسانى» در دورة اسلام در ميان ايرانيان باقى 
مائلء او معتقل اسبت كه اتحة دن اران ساسا 'بوذه: است تنها يوشيد كئ 'زن تبوذه اسث أبلكه ميخفى كه داشتن زن بود اسث: 
مدعى است كه خودسرى موبدان و شاهزاد كان آن دوره به قدرى بود كه اكر كسى زن خوشكلى در خخانه داشت نمى كذاشت 
كسى از وجودش آكاه كردد و حتى الامكان او را ينهان م ىكرد زيرا اكر معلوم مىشد كه جنين خانم خوشكلى در خانهاش 
هست ديكر مالك او و احياناً مالكك جان خودش هم نبود. 

«جواهر لعل نهروا نخست وزير فقيد هند نيز معتقد است كه حجاب از ملل غير مسلمان روم و ايران به جهان اسلام وارد شد. 
در كتاب نكاهى به تاريخ جهان جلد اول صفحه 778 ضمن ستايش از تمدن اسلامى به تغييراتى كه بعدها بيدا شد اشاره 
مى كند و از آن جمله مى كويد: 

«يكك تغيبر بزركك و تأس ف آور نيز تدريجاً روى نمود و آن در وضع زنان بود. در ميان زنان عرب رسم حجاب و يرده وجود 
تذاقت زان عرف هذا امردات وينياة ان شاك زند كى تمى كرةتك كوو اماكة واي حمفو نر من بافتتدة يله ميحدها ؤ 
يخا لبون :وق و كلانه ىوشن و بعد بعر ديانا نمو توعظ و لكظا باد م بود افد ازا اغورها: ونيو تن لوفقهدها ايحا شن ايقن 
رسمى را كه در دو امبراطورى مجاورشان يعنى اميراطورى روم شرقى و اميراطورى ايران وجود داشت اقتباس كردند. عربها 
امبراطورى روم را شكست دادند و به اميراطورى ايران يايان بخشيدند. اما خودشان هم كرفتار عادات و آداب نايسند اين 
امبراطوريها كشتند. به قرارى كه نقل شده است مخصوصاً بر اثر نفوذ اميراطورى قسطنطنيه و ايران بود كه رسم جدايى زنان از 
مردان و يردهنشينى ايشان در ميان عربها رواج بيدا كرد. تدريجاً سيستم ١حرم)‏ آغاز كرديد و مردها و زنها ازهم جدا كشتند.) 
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سخن درستى نيست. فقط بعدها بر اثر معاشرت اعراب مسلمان با تازه مسلمانان غير عرب» حجاب از آنجه در زمان رسول اكرم 
وجود داشت شديدتر شد نه اينكه اسلام اساساً به يوشش زن هيج عنايتى نداشته است. 

از سخنان نهرو برمىآيد كه روميان نيز (شايد تحت تأثير قوم يهود) حجاب داشتهاند و رسم حرمسرادارى نيز از روم و ايران به 
دربار خلفاى اسلامى راه يافت. 

اين نكنه را ديكران نيز تأييد كردهاند. 

در هند نيز حجاب سخت و شديدى حكمفرما بوده است ولى درست روشن نيست كه قبل از نفوذ اسلام در هند وجود داشته 
است ويا بعدها يس از نفوذ اسلام در هند رواج يافته است و هندوان غير مسلمان تحت تأثير مسلمانان و مخصوصاً مسلمانان 
ايرانى حجاب زن را يذيرفتهاند. آنجه مسلم است اين است كه حجاب هندى نيز نظير حجاب ايران باستان سخت و شديد بوده 


است. از كفتار ويل دورانت در جلد دوم تاريخ تمدن برمىآيد كه حجاب هندى به وسيلة ايرانيان مسلمان در هند رواج بافته 


است. 

نهرو يس از سخنانى كه از او نقل كرديم مى كويد: 

«متأسفانه اين رسم نايسند كم كم يكى از خصوصيات جامعة اسلامى شد و هند نيز وقتى مسلمانان بدين جا آمدند آن را 
آموخت.). 

به عقيده نهرو حجاب هند به واسطهٌ مسلمانان به هند آمده است. 

ولى اكر تمايل به رياضت و تركك لذت را يكى از علل يديد آمدن حجاب بدانيم بايد قبول كنيم كه هند از قديمترين ايام 
حجاب را يذيرفته استء زيرا هند از مراكز قديم رياضت و يليد شمردن لذات مادى بوده است. 

راسل در زناشويى و اخلاق صفحةٌ 170 مى كويد: 

«اخلاءق جنسى آنجنان كه در جوامع متمدن ديده مىشود از دو منبع سرجشمه مى كيرد: يكى تمايل به اطمينان يدرىء و 
ديكرى اعتقاد مرتاضانه به خبيث بودن عشق. اخلاق جنسى در اعصار ما قبل مسيحيت و در ممالكك خاور دور تا به امروز فقط 
از منبع اول منشعب مى شود و استثناى آن هند و ايران است كه ظاهرا 
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رياضت طلبى در آنجا يديد آمده و در سراسر جهان يراكنده شده است.). 

به هر حال آنجه مسلّم است اين است كه قبل از اسلام حجاب در جهان وجود داشته است و اسلام مبتكر آن نيستء اما اينكه 
حدود حجاب اسلامى با حجابى كه در ملل باستانى بود يكى است يا نه و ديكر اينكه علت و فلسفهاى كه از نظر اسلام 
حجاب را لازم مى سازد همان علت و فلسفه است كه در جاهاى ديكر جهان منشأ يديد آمدن حجاب شده است يا نه» مطالبى 
است كه در قسمتهاى بعدى به تفصيل دربارة آنها سخن خواهيم كفت. 
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* ريشة فلسفى. 

* ريشةٌ اجتماعى. 

* ريشةٌ اقتصادى. 

* ريشة اخلاقى. 

* ريشة روانى. 

* تدبير غريزى شكف تانيز زن 
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بخش دوم: علت بيدا شدن حجاب 
اشاره 


علت و فلسفة بيدا شدن حجاب جيست؟ جطور شد كه در ميان همه يا بعضى ملل باستانى يديد آمد؟ اسلام كه دينى است كه 


در همه دستورهاى خويش فلسفه و منظورى دارد جرا و روى جه مصلحتى حجاب را تأييد و يا تأسيس كرد؟. 


مخالفان حجاب سعى كردهاند جريانات ظالمانهاى را به عنوان علت بيدا شدن حجاب ذكر كنند» و در اين جهت ميان حجاب 
اسللامن واغيز اسلافى قرق نمى كذارتد: تي والمود.هى كتد كه ات اسللاي تيز الهمين خرياتناث ظالمائه سرعشمهة 
كرد 

فو بات علج بياذ دن نداب تظاريات كوناكويى انزال شد اشع وغانا ابن غلهها ران ظلاتياته بااساهااه جره دادن جات 
ذكر شده است. ما مجموع آنها را ذكر مى كنيم. نظرياتى كه به دست آوردهايم بعضى فلسفى و بعضى اجتماعى و بعضى 
قلي و يقس الفضادف و فين ترواقن أميع كه 1 اك كرا قد 

.١‏ ميل به رياضت و رهبانيت (ريشة فلسفى). 

". عدم امنيت و عدالت اجتماعى (ريشْةٌ اجتماعى). 

". يدرشاهى و تسلط مرد بر زن و استثمار نيروى وى در جهت منافع اقتصادى مرد (ريشة اقتصادى) 
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ع. حسادت و خودخواهى مرد (ريشةٌ اخلاقى). 

ه. عادت زنانككى زن و احساس او به اينكه در خلقت از مرد جيزى كم دارد؛ به علاوة مقررات خشنى كه در زمينة يليدى او و 
تركك معاشرت با او در ايام عادت وضع شده است (ريشة روانى). 

علل نامبرده يا به هيج وجه تأثيرى در بيدا شدن حجاب در هيج نقطه از جهان نداشته است و بىجهت آنها را به نام عات 
حجاب ذكر كردهاند و يا فرضاً در يديد آمدن بعضى از سيستمهاى غير اسلامى تأثير داشته است در حجاب اسلامى تأثير 
نداشته است يعنى حكمت و فلسفهاى كه در اسلام سبب تشريع حجاب شده؛ نبوده است. 

همانطور كه ملاحظه مى شود مخالفان حجاب كاهى آن را زاييدة يكك طرز تفكر فلسفى خاص دربارة جهان و لذات جهان 
معرفى مى كنند و كاهى ريشةٌ سياسى و اجتماعى براى آن ذكر مى كنند و كاهى آن را معلول علل اقتصادى مىدانند و كاهى 
جنبهدهاى خاص اخلاقى يا روانى را در يديد 1 مدن آن دخالت مىدهند. 

ماهر يكك ازاين علل را ذكر و سيس انتقاد مى كنيم و ثابت مى كنيم كه اسلام در فلسفة اجتماعى خود به هيج يكك از اين 
جهات نظر نداشته است و هيج يكك از آنها با مبانى مسلّم و شناختهشدةٌ اسلام وفق نمىدهد و در خاتمه به يكك علت اساسى 
اشاره مى كنيم كه از نظر ما موجه ترين آنها به شمار مىرود. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج219 ص: /91؟ 
رياضت و رهباتيّت 


ارتباط مسألة يوشش با فلسفة رياضت و رهبانيت از اين جهت است كه جون زن بزركترين موضوع خوشى و كامرانى بشر 
اسة» اكر ون و هره معاهر و معشون با يكديكر باشتدخواء تاخواه وبال للزتعوي :و كانياي فى روتة. بيروان فلسقة 
رهبانيت و ترك لذت براى اينكه محيط را كاملا با زهد و رياضت سازكار كنند بين زن و مرد حريم قائل شده يوشش را وضع 
كردهاند» كما اينكه با جيزهاى ديكرى هم كه نظير زن محركك لذت و بهجت بوده است مبارزه كردهاند. يديد آمدن يوشش 
ايده رياضت و تركك دنيا همان طورى كه در موضوع مال فلسفة فقرطلبى و يشت يا زدن به همه وسائل مادى را به وجود 


آورده استء در مورد زن فلسفة تجردطلبى و مخالفت با جمال را ايجاد كرده اسث. بلند نككّه داشتن مو كه در ميان سيكهاء 
هندوها و بعضى دراويش معمول است نيز از مظاهر مخالفت با جمال و مبارزه با شهوت واز ثمرات فلسفة طرد لذت و ميل به 
رياضت است. مى كُويند كوتاه كردن و ستردن موه سبب فزونى رغبت جنسى مى كردد و بلند كردن آن موجب تقليل و 
كاهش آن است. 

در اينجا بد نيست قسمتى از كفتة برتراند راسل را در اين موضوع بياوريم. وى در كتاب زناشويى و اخلالق صفحة "١‏ 
مى كويد: 
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«بخصوص در قرون اول مسيحيت اين طرز فكر سن يل (بولس مقدس) از طرف كليسا اشاعة تمام يافت و تجرد مفهوم تقدس 
بدخود كرفت وغلاه يشمارق را تابان يكن كرففتد تااشيطان زا متكوب سازند» شيطانى كة هر ان ذهن آتان راان تخيلات 
شهوانى مملو مى ساخت. كليسا ضمناً با استحمام به مبارزه يرداخت زيرا خطوط بدن انسان را به طرف كناه مىراند. كليسا 
جرك بدن را تحسين كرده رايحة بوى بدن صورت تقدس را به خود كرفت زيرا باز به نظر سن يل نظافت بدن و آرايش آن 
با نظافت روح منافات دارد. شيش مرواريد خدا شناخته شد ...). 

ابنجااين بوسطن يكن فى اند كه اسان عل شارل بسن بعرياضت وهات حسطك» سر طعا بابد كامجو والدت للب 
باشد. يرهيز از لذت و محروم كردن خود بايد دليلى داشته باشد. 

جنانكه مىدانيم رهبانيت و دشمنى با لذت جريانى بوده كه در بسيارى از نقاط جهان وجود داشته است. از جمله مراكز آن در 
مشرق زمين هندوستان و در مغرب زمين يونان بوده است. نحلة «كلبى» كه يكى از نحلهدهاى فلسفى است و در يونان رواج 
داشته است طرفدار فقر و مخالف لذت مادى بوده است 0١١‏ يكى از علل يديد آمدن اين كونه افكار و عقايد» تمايل بشر براى 
وصول به حقيقت است. اين تمايل در بعضى افراد فوق العاده شديد است و اكر با اين عقيده ضميمه كردد كه كشف حقيقت 
از براى روح آنكّاه حاصل مىشود كه بدن و تمايلاات بدنى و جسمانى مقهور كردد؛ قهراً منجر به رياضت و رهبانيت 


مى كردد. به عبارت ديكرء اين 


.)١(‏ سرسلسلة كلبيون يكى از شاكردان سقراط است به نام «انتيس طينس». او مانند استاد خود غايت وجود را در كسب 
فضيلت دانست ولى فضيلت را در ترك همه تمتعات جسمانى و روحانى مىدانست. كفتهاند: 

«از اين جهت او و بيروانش را كلبيون مى كفتند كه كفتكوهاى انتيس طينس در محلى از شهر آتن واقع مىشد كه به مناسباتى 
آنجا را «سكك سفيد» مىخواندند؛ و نيز به سبب اينكه ييروان او در شيوة انصراف از دنيا و اعراض از علايق دنيوى جنان مبالغه 
كردند كه از آداب و رسوم معاشرت و لوازم زندكانى متمدن نيز دست برداشته حالت دام و دد اختيار نمودند» با لباس كهنه و 
باره و سر و ياى برهنه و موى زوليده (مانند هيبىهاى عصر ما) ميان مردم مى رفتند و در كفتكو هرجه بر زبان مى كذدشت 
بى ملاحظه مى كفتند» بلكه در زخم زبان اصرار داشتند و به فقر و تحمل رنج و درد سرفرازى مى كردند و همه قيود و حدودى 
كه مردم در زندكانى اجتماعى بدان مقيد شدهاند تركك كرده حالت طبيعى را بيشهُ خود ساخته بودند.» (سير حكمت در اروياء 
لك ول ع ا 
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انديشه كه وصول به حق جز از راه فنا و نيستى و مخالفت با هواى نفس ميسر نيست» علت اصلى يديد آ مدن رياضت و 


رهبانيت است. 

علت ديكر يديدهً رياضت آميخته بودن لذات مادى به يارهاى از رنجهاى معنوى است. بشر ديده است كه همواره در كنار 
لانقياض ماد نكن عنده ركسسواق روسن وجو دار مجلا مده ساك كتج عدلك وتو #روم سحي كه واد انو 
كامرانيهاست اما هزاران ناراحتيها و اضطرابها و تحمل ذلتها در تحصيل و در نككهدارى آن وجود دارد. بشر ديده است كه 
آزادى و استغناء و علو طبع خود را به واسطة اين لذات مادى از دست مىدهد؛ از اين رو از همة آن لذات جشم يوشيده؛ تجرد 
واستغناء را ييشهٌ خود ساخته است. 

شايد در رياضت هندىء عامل اول و در فقرطلبى كلبى يونانى عامل دوم بيشتر مؤثر بوده است. 

علل ديكرى نيز براى يديد آمدن رياضت و كريز از لذت ذكر كردهاند. از آن جمله اينكه محروميت و شكست در موفقيتهاى 
مادى مخصوصاً شكست در عشق سبب توجه به رياضت مى كردد. روح بشر يس از اين نوع شكستها انتقام خود را از لذتهاى 
مادى بدين صورت مى كيرد كه آنها را يليد مىشناسد و فلسفهاى براى يليدى آنها مىسازد. 

افراط در خوشكذرانى و كامجويى عامل ديكر توجه به رياضت است. ظرفيت جسمانى انسان براى لذت محدود است. افراط 
در كامجويى و لذات جسمانى و تحميل بيش از اندازه ظرفيت بر بدن موجب عكس العمل شديد روحى مخصوصاً در سنين 
بييرى هى كردد. خستكى» سرخورد كَى به وجود مىآورد. 

تأثير اين دو علت را نبايد انكار كرد ولى مسلّماً اينها علت منحصر نمى باشند. 

تأثير اين دو علت بدين نحو است كه يس از شكستها و عدم موفقيتها ويا خستكيها و فرسودكيها انديشة وصول به حقيقت در 
روح بيدار مى كردد. توجه به ماديات و غرق شدن در انديشههاى مادى, خود مانعى است براى اينكه انسان دربارة ازليت و 
ابديّت و حقيقت جاودانى بينديشد و در اين جهت فكر و تلاش كند كه از كجا آمدهام و در كجا هستم و به كجا مىروم؟ اما 
همينكه به واسطهُ شكست ويا خستكى حالت كريز و بىرغبتى نسبت به ماديت در روح يديد آمدء انديشْة در مطلقات 
بلامزاحم مانده جان مى كيرد. اين دو عامل هميشه به كمكك عامل اول سبب توجه به رياضت مى شود. 
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و البته بعضى از افرادى كه به سوى رياضت كشيده مى شوند تحت تأثير اين دو عامل مى باشند نه همه آنها. 

بررسى. 

اكنون ببينيم از نظر اسلام و طرز تفكرى كه اسلام به جهان عرضه داشته است آيا جنين تعليل و توجيهى براى يوشش صحيح 
است؟. 

اسلام خوشبختانه يكك طرز تفكر و جهانبينى روشن دارد» نظرش دربارةً انسان و جهان و لذت روشن است و به خوبى مىتوان 
فهميد كه آيا جنين انديشهاى در جهانبينى اسلام وجود دارد يا نه؟. 

ما منكر نيستيم كه رهبانيت و تركك لذت در نقاطى از جهان وجود داشته است و شايد بتوان يوشش زن را در جاهايى كه جنين 
فكرى حكومت مى كرده است از ثمرات آن دانستء ولى اسلام كه يوشش را تعيين كرد نه در هيج جا به جنين علتى استناد 
جسته است و نه جنين فلسفهاى با روح اسلام و با ساير دستورهاى آن قابل تطبيق است. 

اصولًا اسلام با فكر رياضت و رهبانيت سخت مبارزه كرده است و اين مطلب را مستشرقين ارويايى هم قبول دارند. اسلام به 
نظافت تشويق كرده. به جاى اينكه شيش را مرواريد خدا بشناسد كفته است: 


النْظافَةٌ من الايمان 


. بيغمبر اكرم شخصى را ديد درحالى كه موهايش روليده و جامههايش جركين بود و بدحال مى نمود. فرمود: 
فق اتاو المققة 

١ يعنى تمتع و بهره بردن از نعمتهاى خدا جزو دين است. و هم آن حضرت فرمود:‎ )١١ 

بنْس الْعَبِدٌ القاذورَةٌ 

ليع ا ترون بده بخص حر كيز ركتبي اسك افو المريو عليه التنادم افرمو د 

ان اللة عمل يدث الخال 

») » خداوند زيباست و زيبايى را دوست مىدارد. امام صادق فرمود: «خداوند زيباست و دوست مىدارد كه بندهاى خود را 
بيارايد و زيبا نمايد و برعكس فقر را و تظاهر به فقر را دشمن مىدارد. اككر خداوند نعمتى به شما عنايت كرد بايد اثر آن 
نعمت در زندكى شما نمايان كردد.» به آن حضرت كفتند جكونه اثر نعمت خدا نمايان كردد؟ فرمود: «به اينكه جامة شخص 


"7/7 ص‎ /١ وسائل» ج‎ .١( 

.)١(‏ همان 

فاه 
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نظيف باشد» بوى خوش استعمال كندء خانة خود را با كج سفيد كندء بيرون خانه را جاروب كند» حتى بيش از غروب جراغها 
را روشن كند كه بر وسعت رزق مىافزايد.» )١١‏ 

در قديمى ترين كتابهايى كه در دست داريم مالشك كافى كياد كان هزاوسال تكن'انيث ا كي تحت عون بات الزى 3 
لتحملا وجود دارد. اسلام به كوتاه كردن و شانه كردن مو و به كار بردن بوى خوش و روغن زدن به سر سفارشهاى اكيد 
كرده است. 

عدهاى از اصحاب رسول اكرم به خاطر اينكه بهتر و بيشتر عبادت كنند و از لذات روحانى بهرهمند شوند تركك زن و فرزند 
كردند» روزها روزه مى كرفتند و شبها عبادت مى كردند. همين كه رسول خدا آ كاه شد آنها را منع كرد و كفت من كه يبشواى 
شما هستم جنين نيستم؛ بعضى روزها روزه مى كيرم» بعضى روزها افطار مىكنم؛ قسمتى از شب را عبادت مى كنم و قسمتى 
ديكر نزد زنهاى خود هستم. همين عده از رسول خدا اجازه خواستند كه براى اينكه ريش تحريكات جنسى رااز وجود خود 
بكنند خود را اخخته كنند. رسول أكرم اجازه نداد» فرمود در اسلام اين كارها حرام است. 

روزى سه زن به حضور رسول اكرم آمده از شوهران خود شكايت كردند. يكى كفت شوهر من كوشت نمىخورد. ديكرى 
كفت شوهر من از بوى خوش اجتناب مى كند. سومى كفت شوهر من از زنان دورى مىكند. رسول خدا بىدرنكك درحالىكه 
به علامت خشم ردايش را به زمين مىكشيد از خانه به مسجد رفت و بر منبر آمد و فرياد كرد: جه مىشود كروهى از ياران مرا 
كه تركك كوشت و بوى خوش و زن كردهاند؟! همانا من خودم؛ هم كوشت مىخورم وهم بوى خوش استعمال م ى كنم وهم 
از زنان بهره مى كيرم. هركس از روش من اعراض كند از من نيست 17١‏ دستور كوتاه كردن لباس- بر خلاف معمول اعراب 
كه لباسهايشان به قدرى بلند بود كه زمين را جاروب م ىكرد- به خخاطر نظافت است كه در اولين آيات نازله بر رسول اكرم 
بيان شده است: و لماك فَطَهّد «". 


778 ص‎ /١ وسائل» ج‎ .)١( 

(؟). كافى تأليف محمد بن يعقوب كلينى جلد 0 صفحةٌ 848» و وسائل جلد ” صفحة .١15‏ براى روايات نهى از تبتل و اختصا 
(رهبانيت و خود را اخته كردن) رجوع شود به صحيح بخارى» جلد /ا صفحات 5 و 8 و 5٠‏ و صحيح مسلمء جلد ؟ صفحةٌ ١79‏ 
و جامع ترمذى. جاب هند» صفحة .١1/7‏ 

اهاي شريكن :وا كيده كرهاق سور الجدذ و 11« 
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همجنين استحباب يوشيدن جامة سفيد يكى به خاطر زيبايى است و ديكر به خاطر ياكيزكى استء زيرا لباس سفيد جركك را 
بهتر نمايان مىسازد و به همين موضوع در روايات اشاره شده است: 

الْمَسُوا الْبياض فَائَّهُ اطْيبُ و اطْهَدُ )١١‏ 

. رسول اكرم هنككامى كه مى خواست نزد اصحابش برود به آثينه نككاه مىكرد. موهاى خحود را شانه و مرتب مىساخت و 
مى كفت خداوند دوست مىدارد بندهاش را كه وقتى كه به حضور دوستان خود مىرود خود را آماده و زيبا سازد )23١‏ يعنى 
لباس سفيد بيوشد كه زيباتر و ياكيزهتر است. 

قرآن كريم آفرينش وسائل تجمل را از لطفهاى خدا نسيت به بند كانش قلمداد كرده است و تحريم زينتهاى دنيا بر خود سخت 
مورد انتقاد قرآن قرار كرفته است: قلُ مَنْ حَوَمَ زِيَةٌ الله الى أَخْرَجٍ للَادهِ وَ الطَلياتٍ مِنّ الرَرْقٍ «. در احاديث اسلامى آمده 
ابذث ك4 اتهنة اطهنان ها ستصوفه كزارا مباحثه كرده و مرام آنان را با استناد به همين آيه باطل نشان دادهاند 60 اسلام التذاذ و 
كامجويى زن و شوهر از يكديكر را نه تنها تقبيح نكرده استء ثوابهايى هم براى آن قائل شده است. شايد براى يكك نفر 
فرنكى شكفتانككيز باشد اكر بشنود اسلام مزاح و ملاعبة زن و شوهرء آرايش كردن زن براى شوهرء ياكيزه كردن شوهر خود 
را براى زن مستحب مىداند. در قديم كه به يبروى از كليسا همه كونه التذاذات شهوانى را تقبيح م ىكردند اين حرفها را 
تخطئه كرده حتى مسخره مىدانستند. 

اسلام التذاذات جنسى در غير محدودةٌ ازدواج قانونى را به شدت منع فرموده است و آن خود فلسفةُ خاصى دارد كه بعد 
توضيح خواهيم داد» ولى لذت جنسى در حدود قانون را تحسين كرده است تا جايى كه فرموده دوست داشتن زن از صفات 
ييغمبران است: 

مِنْ اخلاق الاثبياء حت التبناء «0») 


7/٠١ ص‎ /١ وسائل الشيعة ج‎ .)١( 

(؟). همانء ص 717 

(#ادبكرجه كس زنحيان كه هذا براى بندكان خود آفريده و روزيهاى ياكيزه را حرام كرده است؟ (سورة الاعراف» آيةٌ 
00 

(؟). رجوع شود به وسائل الشيعة» ج /١‏ ص 77/5 

(0). همان» ج /٠‏ ص ” 
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در اسلام زنى كه در آرايش و زينت خود براى شوهر كوتاهى كند نكوهش شده است كما اينكه مردانى كه در ارضاء زن 
خود كوتاهى مى كنند نيز نكوهش شدهاند. 

حسن بن جهم مى كويد: بر حضرت موسى بن جعفر عليه السلام وارد شدمء ديدم خضاب فرموده است. كفتم رنكك مشكى به 
كار بردهايد؟ فرمود: بلى» خضاب و آرايش در مرد موجب افزايش يا كدامنى در همسر اوست. برخى از زنان به اين جهت كه 
شوهرانشان خود را نمىآرايند عفاف را از دست مىدهند )١١‏ حديث ديككرى از بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله نقل شده كه: 
)0 

تنظفوا وَ لا تَمَكِهِوا باليهود 

' يعنى نظيف باشيد و خودتان را شبيه به يهود نكنيد. بعد فرمود زنان يهودى كه زناكار شدند بدان جهت بود كه شوهرانشان 
كثيف بودند و مورد رغبت واقع نمى شدند. خودتان را ياكيزه كنيد تا زنانتان به شما راغب كردند 15١‏ عثمان بن مظعون يكى 
از اكابر صحابة رسول اكرم است» خواست به تقليد از راهبان» به اصطلاح تاركك دنيا شود» تركك زن و زندكى كرد و لذتها را 
بر خويش تحريم ساخت. 5 
همسرش نزد رسول خخدا آمده عرض كرد يا رسول اللّه! عثمان روزها را روزه مى كيرد و شبها به نماز برمىخيزد. ييغمبر اكرم 
صلى الله عليه و آله خشمكين شده برخاست به نزد وى آمد. عثمان مشغول نماز بود. صبر كرد تا نمازش تمام شد فرمود: اى 
عثمان! خدامرا به رهبانيت دستور نفرموده است. دين من روشى منطبق بر واقعيت و در عين حال ساده و آسان است: ١‏ 

م يوسي الل تعلق بالؤخبايئة و لكن بعك بالف لعل الشفحة 

» ) يعنى خداوند مرا براى رهبانيت و رياضت نفرستاده استء مرا براى شريعتى فطرى و آسان و با ككذشت فرستاده است. من 
نماز مى خوانم و روزه مى كيرم وبا همسرانم نيز مباشرت دارم. هركس كه دين مطابق با فطرت مرا دوست مىدارد بايد از من 
ييروى كند. ازدواج يكى از سنتهاى من است. 


(1). كافى» ج 6/ ص 4ه 
0 نهج الفصاحه 
80 كافى» ج 6/ ص عع 
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ريكة ديكرى كه براى به وجوذ امدث بوشش ذكر كردهاند ناامنى است. در زمانهاى قديم بىعدالتى و ناامنى بسيار بوده است. 
دست تجاوز زورمندان و قلدران به مال و ناموس مردم بىباكانه دراز بوده است. مردم اكأر يبول و ثروتى داشتند ناجار بودند به 
صورت دفينه در زير خاكك ينهان كنند. علت مخفى ماندن كنجها اين است كه صاحبان طلا و ثروت جرأت نم ىكردند كه 
حتى بجههاى خود را از ينهانكاه ثروت خود آكاه سازند؛ مى ترسيدند كه راز آنها به وسيل بجهها فاش شود و مورد تجاوز و 
كزند قلدران واقع شوند. بدين ترتيب كاهى اتفاق مىافتاد كه يدر با مركك ناكهانى از دنيا مىرفت و فرصت نمى كرد اسرار 


خرمرا هترزنيش سبارى قهرا ذازاى اوهر اذى خاكيا مدقرة معان عنيلة مسرت 


اسْيّدُ ذَمَبِك وَ ذَهابك وَ مَذْمَبَك 

» (يول و مسافرت و عقيدة خود را آشكار نكن) ياد كار آن زمانهاست. 

همانطور كه در مورد ثروت امنيت نبود. راجع به زن هم امنيت وجود نداشت. هر كس زن زيبايى داشت ناجار بود او رااز 
نظر زورمندان مخفى نكله دارد» زيرا اكر آنها اطلاع بيدا مىكردند, او ديكر مالكك زن خود نبود. 

ايران دورة ساسانى ناظر جنايتها و فجايع عجيبى در اين زمينه بوده است. 

شاهزاد كان و موبدان و حتى كدخداها و اربابها هركاه از وجود زن زيبايى در يكك خانه 
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مطلع مى شدند به آن خانه مىريختند و زن را از خانة شوهرش بيرون مى كشيدند. در آن موقع سخن از يوشش و حجاب نبود 
سخن از به اصطلاح قائم كردن و مخفى داشتن زن بود كه احدى نفهمد. ويل دورانت در كتاب تاريخ تمدن قضاياى 
شرم آورى دراين باره از ايران قديم نقل مى كند. كنت كوبينو در كتاب سه سال در ايران مى كويد: 

«حجابى كه هم اكنون در ايران است بيش از آن اندازه كه مستند به اسلام باشد مستند به ايران قبل از اسلام است.) و مى نويسد 
كه در ايران قديم مردم هيج امنيتى در مورد زنها نداشتند. 

دربارةٌ انوشيروان- كه به غلط او را «عادل» خواندهاند- نقل شده كه وقتى يكى از سرهئكان ارتش او زنى زيبا داشت. 
انوشيروان به قصد تجاوز به زن او در غياب او به خانهاش رفت. زن جريان را براى شوهر خود نقل كرد. بيجاره شوهر ديد 
زنش را كه از دست داده سهل است جانش نيز در خطر است. فوراً زن خويش را طلاق كفت. وقتى انوشيروان مطلع شد كه 
وى زنش را طلاءق داده است به او كفت شنيدم يكك بوستان بسيار زيبايى داشتهاى و اخيراً آن را رها كردهاى» جرا؟ كفت 
جاى ياى شير در آن بوستان ديدم ترسيدم مرا بدرد. انوشيروان خنديد و كفت ديكر آن شير به آن بوستان نخواهد آمد. 

اين ناامنىها اختصاص به ايران و به زمانهاى قديم نداشته است. داستان اذان نيمه شب كه در داستان راستان آوردهايم نشان 
مىدهد كه جككونه مشابه اين جريانها در دوران تسلط مردم ما وراء النهر بر دستكاه خلافت بغداد. در بغداد هم رواج داشته 
است. در همين زمانهاى نزديكك خودمان يكى از شاهزاد كان در اصفهان ازاين كونه تجاوزها زياد داشته است و مردم 
اصفهان قصههاى زيادى از زمان حكومت او نقل مى كنند. 

بررسى. 

ما وجود ناامنىها و بىعدالتىهاى زمان كذشته و تأثير آنها را در مخفى كردن زن منكر نيستيم. 

مسلماً حجابهاى افراطى و عقايد افراطى دربارة يوشيدن زن معلول همين نوع جريانهاى تاريخى است. ولى بايد ببينيم آيا فلسفة 
يوشش زن در اسلام همين امر بوده است؟ 
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واد عه دويق تيع قود مدنا فقث كام ارظن وقد دراو السك رسيو يدناك مقستن ارونا بو ارك كاد 
غلط آن را «دنياى متمدن) مىناميم؛ احياناً آمارهاى وحشت آورى از زناى به عغنف مىخوانيم» جه رسد به دنياى به اصطلاح 
نيمه متمدن و تمام وحشى. تا در جهان حكومت شهوت برقرار است هركز امنيت ناموسى وجود نخواهد داشت. منتها شكل 
قضيه تفاوت مىكند. يكك وقت كسى مانند فلان خان و فلان قلدر مأمور مسلح مىفرستد و زن كسى را از خانهاش بيرون 
مى كشندء يكك وقت ديكر زنى را در يكك مجلس شب نشينى و در خلال رقص و دانس «قر؛ مىزنند واو را از شوهر و فرزند 


آواره م ىكنند. اين كونه حوادث و يا حوادثى از قبيل ربودن زنان و دختران به وسيلة تاكسى يا وسيلة ديكر زياد اتفاق مىافتد 


و در روزنامهها مىخوانيم. در روزنامة اطلاعات مورخ 17//4/8؟ تحت عنوان «زنان امريكا در معرض خطر حملات جنسى») 
مى نوانسك: 

«واشنكتن آسوشيتديرس- سه يزشكك محقق امريكايى در كزارشى كه براى دولت امريكا تهيه كردهاند اعلام نمودهاند كه در 
ميان ايالاءت امريكا لوس آنجلس از لحاظ ميزان «زناى به عنف» مقام اول را دارد و واشنكتن مقام سيزدهم را حائز است. البته 
اين دان معنن 'ننست كه زنان ودختزان دن واشسكسن ١‏ زحملات تحسى دو اماتتذ: :اما امنيث انها از سيارى ال شهرهائ يزنك 
امريكا بيشتر است. در هر صد هزار جمعيت لو سآنجلس 08 مورد زناى به عنف وجود دارد درحالىكه در واشنكتن اين رقم 
7 مى باشد. در نيويوركك در مدت شش ماه ٠٠٠١‏ شكايت از هتكك ناموس به زور به ادارهً يليمس رسيده است. سن اين عده 
شاكيان بين شش سال تا هشتاد و هشت سال بوده وقسمت اعظم شاكيان جهارددساله بودهاند.). 

يس اين ادعا كه در عصر ما امنيت ناموسى كامل برقرار است و صاحبان نواميس بايد از اين نظر خاطرشان جمع باشد ياوهاى 


مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» *” جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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ثانياً فرض كنيم امنيت ناموسى كامل در جهان برقرار شده و تجاوز به عنف ديككر وجود ندارد و هر تجاوزى كه به نواميس 
مردم مىشود از روى رضاى طرفين استء ريشة نظر اسلام دربارة يوشش جيست؟ آيا نظر اسلام به عدم امنيت بوده تا كفته 
شود اكنون كه امنيت كامل برقرار شده دليلى براى يوشش نيست؟ 
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مسلماً علت دستور يوشش در اسلام عدم امنيت نبوده است. لااقل علت منحصر و اساسى عدم امنيت نبوده استء زيرا اين امر نه 
در آثار اسلامى به عنوان علت يوشش معرفى شده است و نه جنين جيزى با تاريخ تطبيق مىكند. در ميان اعراب جاهليت 
يوشش نبود ودر عين حال امنيت فردى به واسطهٌ زندكّى خاص قبيلهاى و بدوى وجود داشت؛ يعنى در همان وقت كه در 
ايران ناامنى فردى و تجاوز به ناموس به حد اعلى وجود داشت و يوشش هم بود, در عربستان اين كونه تجاوز بين افراد قبائل 
وود نناشت:» 

امنيتى كه در زندكّى قبيلهاى وجود نداشت امنيت اجتماعى يعنى امنيت كروهى بود واين كونه عدم امنيتها را بوشش 
نمى تواند جاره نمايد. به اين معنى كه قبيلهاى به قبيلة ديكر شبيخون مىزد. در اين شبيخونها كه به وسيلة قبيلة بيكانه انجام 
مى شد همه جيز دستخوش غارت مى كرديد» هم مرد اسير مى شد و هم زنء يوشش زن براى او امنيت نمىآورد. 

زندكى اعراب جاهليت با هم تفاوت عظيم و فاحشى كه با زند كى صنعتى و ماشينى عصر ما داشته» از اين جهت مانند عصر 
ما بوده يعنى فحشا و زنا حتى در مورد زنان شوهردار فراوان بوده است. ولى به خاطر يكك نوع دموكراسى و نبودن حكومت 
استبدادى كسى زن كسى را به زور از خانهاش بيرون نمى كشيد. با اين تفاوت كه نوعى عدم امنيت فردى در زند كى ماشينى 
امروز هست كه در آن عصر نبود. 

بوشش براى جلو كيرى از تجاوز كسانى است كه در يكك جا زند كى مى كنند. 


بر حسب خوى و عادت قبيلهداى بين افراد يكك قبيله اينجور تجاوزها وجود نداشته است. لهذا نمى توانيم بكوييم كه اسلام صرفاً 


به خاطر برقرار ساختن امنيت دستور يوشش را وضع كرد. 

فلسفة اساسى يوشش جيز ديكر است كه توضيح خواهيم داد. در عين حال نمىخواهيم بككوييم كه مسألة امنيت زن از كزند 
تجاوز مرد به هيج وجه مورد توجه نبوده است. بعداً در آنجا كه به تفسير آيهُ «جلباب» مى يردازيم خواهيم ديد كه قرآن كريم 
بدين اصل توجه داشته است. مدعى اين موضوع نيز نيستيم كه در عصر ما اين فلسفه بىمورد است و امنيت كامل براى زن از 
ناحية تجاوزات مردانه برقرار است. 

تجاوزات به عنف كه در كشورهاى به اصطلاح ييشرفته همه روزه رخ مىدهدء در روزنامههاى ما هم منعكس است. 
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بعضيها براى يوشش زن ريشة اقتصادى قائل شده كفتهاند حريم و يوشش ياد كار عهد مالكيت و تسلط مرد است. مردان به 
خاطر اينكه از وجود زنان بهرءٌ اقتصادى ببرند و آنها را مانند بردكان استثمار كنند» آنها را در خانهها نكّه مىداشتندء و براى 
اينكه فكر زن را قانع كنند كه خودبه خود از خانه بيرون نرود و بيرون رفتن را كار بدى بداند فكر حجاب و خانهنشينى را خلق 
كردنك. 

كُويند كان اين سخن سعى كردهاند مسائل ديكرى از قبيل نفقه و مهر را نيز بر اساس مالكيت مرد نسبت به زن توجيه كثند. 
در كتاب انتقاد بر قوانين اساسى و مدنى ايران صفحةٌ /71 مى نويسد: 

«هنككامى كه قانون مدنى ايران تدوين شد هنوز از بردهفروشى در بعضى از نقاط دنيا اثرى به جا بود و در ايران نيز با اينكه اين 
كار على الظاهر از ميان رفته بود ولى باز در مغز قانون كذاران آثارى از بردهفروشى و آزار به زيردستان وجود داشت. زن را در 
آن دوره جون «مستأجره؛ مى ينداشتند. زن حق نداشت با مردان نشست و برخاست كند و در اجتماعات راه يابد و به مقامات 
دولتى برسد. اككر صداى زن را نامحرم مىشنيد آن زن بر شوى خود حرام مىشد. خلاصه مردان آن دوره زن را 
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كوف انار هى تساف كد كاو اوامتصمير ا وصيد كل حله امور بغائة و بروردة فرزقه بردو مكاي كداين انراز هن خوابيت 3 
خانه بيرون برود او را سر تا يا در جادرى سياه مى بيجانيدند و روانة بازار يا خيابان مى كردند.). 

علائم و نشانههاى افترا و غرض و مرض از تمام اين نوشته ييداست. كى و كجا جنين قاعدهاى وجود داشت كه اككر صداى زن 
را نامحرم مىشنيد بر شوى خود حرام مىشد؟ آيا در جامعهاى كه دائماً سخترانان مذهبىاش از بالاى منابر خطابة زهراى 
مرضيّه را در مسجد مدينه و خطابههاى 2 را در كوفه و شام به كوش مردم مىرسانند ممكن است جنين فكرى در 
ميان مردم آن جامعه بيدا شود؟! كى و كجا زن در ايران اسلامى بردهٌ مرد بوده است؟ همه مىدانند كه در خانوادههاى مسلمان 
بيش از آنكه زن در خدمت مرد باشد مرد به حكم وظيفة اسلامى در خدمت زن بوده وسيلة آسايش او را فراهم مى كرده 
است. زن در خانوادههايى مورد اهانت و تحقير و ظلم قرار كرفته كه روح اسلامى در آن خانوادهها نبوده يا ضعيف بوده است. 
عجبا! مى كويد: «زن حق نداشت كه با مردان نشست و برخاست كند.) من مى كويم: برعكسء در محيطهاى ياكك اسلامى اين 
فرد بود كفا حدق نذاشت ون نكست و برخاستها از ون بيكالة بهرهبردار كتذ: ابن هرد اث كه هعواره حرص مىورزة كه 


زن را وسيلة جشم جرانى و كامجويى خود قرار دهد. هيج كاه مرد به طبع خود مايل نبوده حائلى ميان او و زن وجود داشته 


باشد وهر وقت كه اين حائل از ميان رفته آن كه برنده بوده مرد بوده است و آن كه باخته و وسيله شده زن. امروز كه مردان 
موفق شدهاند با نامهاى فريبندةٌ «آزادى» و «تساوى» و غيره اين حائل را از ميان ببرند زن را در خدمت كثيف ترين مقاصد 
خويش كرفتهاند. برد كى زنء امروز به جشم مىخورد كه براى تأمين منافع مادى يكك مرد در يكك مؤسسة تجارتى خود را 
صد قلم براى جلب مشترى مرد مى آرايد و به صورت «مانكن» درمىآيد و شرف خود را در ازاء جندرغاز حقوق مىفروشد. 
اين نشست و برخاستها كه امثال اين نويسنده آرزوى آن را مى كنند جز بهرهكشى مرد و بهره دهى زن مفهومى ندارد. همه 
مىدانند نشست و برخاستها در محيطهاى ياكك كه موضوع بهرهكشى مرد از زن در ميان نبوده است هيج كاه در جامعة 
اسلامى ممنوع نبوده است. 
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نويسندة همين كتابء, تاريخ روابط زن و مرد رااز نظر جامعهشناسى به جهار دوره تقسيم مى كند: 

دورء اول مرحلة طبيعى و اشتراكى اوليه كه زن و مرد بدون هيج كونه قيد و شرطى با هم تخلطه و آميزش داشتهاند. در اين 
ذووه لاعفية ةانن وده اناما رتل 15 نخاتواد كى حرق قد اشع اميك 

دورة دوم دورة تسلط مرد است. در اين دوره مرد بر زن غلبه كرده خود را مالك او دانسته او را همجون ابزارى در خدمت 
خود درآورده است. حجاب ياد كار اين دوره مى باشد. 

دورة سوم مرحلة قيام واعتراض زن است. در اين مرحله زنان از ناسا زكارى مردان به ستوه آمدند و در مقابل مظالم آنها ابتدا 
مقاومت كردند و جون دريافتند كه طبيعت خشن مردان به اين آسانى حاضر نيست حق آنها را رعايت كند به منظور احقاق 
عق خوى متد وها خليه مزدان طلقنان كدتك اتبعادردها شك كاةثن تهوستيلة مطبوعاة و كفرانسسها وبدسعه فاق هاا مودان 
مبارزه كردند. ضمناً جون دريافتند كه زوركويى مردان نتيجة ترييت ناسالم عهد كودكى و مخصوصاً تبعيض بين يسران و 
دختران است در رفع نقايص آموزش و يرورش عمومى كوشيدند. 

دورة جهارم مرحلة تساوى حقوق زن و مرد است وو به دورة اول شباهت كامل دارد. اين دوره از اواخر قرن نوزدهم شروع 
شده» هنوز در همه جا استقرار نيافته است. 

از نظر اين منطق» يوشش زن عبارت است از زندانى شدن زن به دست مردء و علت اينكه مرد زن را اينجنين اسير مى كرده اين 
است كه مى خواسته هرجه بيشتر از وجود او بهرةٌ اقتصادى ببرد. 

بررسى. 

تقسيم تاريخ روابط زن و مرد به جهار دوره به نحوى كه ذكر شد تقليد نارسايى است از آنجه ييروان كمونيزم دربارة ادوار 
تاريخى زندكى بشر از نظر عوامل اقتصادى كه به عقيدة آنها زيربناى همه يديدههاى اجتماعى است ذكر كردهاند. آنها 
مى كويند ادوار تاريخى بشر عبارت است از دورة اشتراكك اوليه» دورهُ ملوكك الطوايفى دورة سرمايهدارى و دورة كمونيزم و 
اشتراكك ثانوى كه شباهت كامل به دورة اشتراكك اوليه دارد. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج14. ص: 51١‏ 

آنجه دربارة ادوار زندكى زن در كتاب سابق الذكر آمده كبيهاى است از آنجا ولى كبيهاى كه به هيج حسابى درست 
درنمىآيد. به عقيدهُ ما جنين دورههايى در زندكّى زن هركئز نبوده است و امكان نداشته وجود داشته باشد. همان دورة اولى 
كه به عنوان اشتراكك اوليه معرفى مى كند, از لحاظ تاريخ جامعهشناسى به هيج وجه مورد تصديق نيست. جامعهشناسى تاكنون 


نتوانسته است قرينهاى به دست بياورد كه دورهاى بر بشر كذشته كه زندكّى خانوادكى وجود نداشته است. به عقيده مورخين» 


دور مادرشاهى بوده است ولى دورة كمونيزم جنسى نبوده است. ما دربارة اين ادوار نمى خواهيم به تفصيل بحث كنيم» كافى 
است دربارة خود اين مدعا كه مى كويند بوشش زن معلول مالكيت مرد نسبت به زن است بحث كنيم و آن را مورد بررسى 
قرار دهيم: 

مااين جهت را كه در كذشته مرد به زن به جشم يكك ابزار مى نككريست و از او بهرهكشى اقتصادى م ى كرد به صورت يكك 
اصل كلى حاكم بر همه اجتماعات كذْشته قبول نداريم. علائق عاطفى زوجت هركز اجازه نمىداده كه مردان به صورت يكك 
«طبقةُ» زبردست بر زنان به صورت يكك «طبقةُ» زيردست حكومت كنندء آنان را استثمار نمايند؛ همجنانكه معقول نيست فرض 
كنيم در دورههاى كذشته يدران و مادران به عنوان يكك «طبقه) بر فرزندان به عنوان يكك «طبقَة» ديكر حكومت و آنها را 
استثمار مىكردهاند. علائق عاطفى والدين و فرزندان همواره مانع جنين جيزى يودة اميك علالق زوين به يكديكر حصو كر 
اجتماعات كذشته. بيشتر عاطفى و عشقى بوده و زن با نيروى جاذبه و جمال خود بر قلب مرد حكومت كرده او را در خدمت 
خود كرفته است. مرد به ميل و رغبت خود نانآور زن شده و راضى شله او با خيال راحت به خود برسد و مايه تسكين قلب و 
ارضاى عاطفة عشقى او باشد؛ همجنانكه با ميل و رغبت خود, زن را در يشت جبهة جنكك برده خود به وظيفة سربازى و 
فداكارى و دفاع از زن و فرزند قيام كرده است. 

در عين حال انكار نم ى كنيم كه مرد در كذشته. هم به زن ظلم كرده و هم به فرزند» واز هر دوى اينها بهرهكشى اقتصادى 
كرده است؛ همجنانكه به خود نيز ستم كرده است. 

مرد به علت جهالت و تعصبهاى بيجا (نه به قصد استثمار و بهرهكشى) هم به خود ظلم كرده هم به زن و فرزند. مرد در كذشته 
از لحاظ اقتصادىء هم در خدمت زن بوده هم از او بهره كشى اقتصادى كرده است. هر وقت طبيعت مرد به سوى خشونت 
كراييده 
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عشق و عاطفه در وجودش ضعيف شده. از زن به صورت يكك ابزار اقتصادى استفاده كرده است. ولى اين را به صورت يكك 
اصل كلى حاكم بر تمام جوامع ما قبل [قرن] نوزدهم نمىتوان ذكر كرد. 

تجاوز به حقوق واقعى زن» استثمار زن» خشونت نسبت به او منحصر به ما قبل قرن ١9‏ نيست. در قرن نوزدهم و بيستم حقوق 
واقعن زث ككو از "كذشته ايهال نشدة :اسع 

منتها جنانكه مىدانيم از مشخصات اين قرن اين است كه روى مقاصد استثماركرانه سريوشى از مفاهيم انسانى كذاشته 
متي سورد 

سخن ما دربارة اسلام است. آيا اسلام در دستورات خود دربارة يوشش و حريم ميان زن و مرد جه هدف و منظورى داشته 
است؟ آيا خواسته است زن رااز لحاظ اقتصادى در خدمت مرد قرار دهد؟!. 

قدر مسلّم اين است كه حجاب در اسلام بدين منظور نيست. اسلام هركز نخواسته مرد از زن بهرهكشى اقتصادى كند, بلكه 
سخت با آن مبارزه كرده است. اسلام با قطعيّت تامّى كه به هيج وجه قابل مناقشه نيستء اعلام كرده است كه مرد هيج كونه 
حق استفادة اقتصادى از زن ندارد. اين مسأله كه زن استقلال اقتصادى دارد از مسلّمات قطعى اسلام افق كو نف ان تلن 
اسلام متعلق به خود اوست. زن اكر مايل باشدء كارى كه در خانه به وى واكذار مى شود ميجاناً و تبرّعاً انجام مىدهدء واكر 
نخواهدء مرد حق ندارد او را مجبور كند. حتى در شير دادن به طفل با اينكه زن اولويّت دارد» اولويّت او موجب سقوط حق 


اجرت او نيستء يعنى اكر زن بخواهد فرزند خود را در مقابل مبلغى فرضاً يكك هزار ريال در ماه شير بدهد و زن بيكانهاى هم 


به همين مبلغ حاضر است شير بدهد يدر بايد اولويّت زن را رعايت كند. فقط در صورتى كه زن مبلغ بيشترى مطالبه مى كند 
مرد حق دارد طفل را به دايهاى كه اجرت كمترى مى كيرد بسيارد. زن مىتواند هر نوع كارى همين قدر كه فاسدكنندة 
خانواده و مزاحم حقوق ازدواج نباشد براى خود انتخاب كند و درآمدش هم منحصراً متعلق به خود اوست. 

اكر اسلام در حجابء نظر به استثمار اقتصادى زن داشت بيكارى زن را براى مرد تجويز م ىكرد؛ معقول نيست كه از يكك 
طرف براى زن استقلال اقتصادى قائل شود و از طرف ديككر حجاب را به منظور استقلال و استثمار زن وضع كند. 

يس اسلام جنين منظورى نداشته است. 
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ريشة دبكرى كه براق بدا شدن حجاب ذكر كردواند جنبة اخخلاقئ دارة. دن ايتجا نيز ماتدل نظرية سابق علت يديد مدن 
حجاب را تسلط مرد و اسارت زن معرفى كردهاندء با اين فرق كه در اينجا براى تسلطجويى مرد به جاى ريشة اقتصادى ريشة 
اخلاقى ذكر شده است؛ كفتهاند علت اينكه مرد زن را بدين شكل اسير نكّه مىدارد حس خوديرستى و حسادت وى نسبت به 
فرذان ذيكر است. هرذ نى جواهد ورشكة هئ برذ كه هردان ديك و لوبا نكاه كردن با همسحكن شدن ازاز كد تست اعثار 
اوست استفاده كنند. 

به عقيدةٌ اين دسته؛ قوانين دينى و مذهبى با اينكه در جاهاى ديكر با خودخواهيها و خوديرستيها مبارزه كرده است در اينجا 
برعكس عمل كرده روى اين خودخواهى مردان صبحه كذاشته منظور آنها را تأمين كرده است. 

برتراند راسل مى كويد: بشر توانسته است تاحدى در مورد مال و ثروت بر خودخواهى و بخل غالب كردد ولى در مورد زن 
نتوانسته است بر اين خودخواهى تسلط بيدا كند. از نظر راسل «غيرت» صفت ممدوحى نيست و ريشة آن نوعى بخل و امساكك 
است. 

مفهوم سخن راسل اين است كه اككر بذل و بخشش در مورد ثروت خوب است در 
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مورد زن هم خوب است. جرا بخل و امساكك و حسادت در مورد مال نكوهيده و در مورد زن ستوده است؟ جرا نان و سفره 
داشتن و نمكك خود را خورانيدن از لحاظ اخلاق اقتصادى مورد تمجيد و ستايش است و همين بَذَالى و كذشت و كام ديكران 
را شيرين كردن در اخلاق جنسى مذموم است؟ به عقيدة امثال راسل اين تفاوت علت معقولى ندارد» اخلاق نتوانسته است در 
مورد امور جنسى بر خودخواهى و تسلطجويى بشر غلبه كند» برعكس تسليم خوديرستى شده همان رذيله را به نام ١غيرت»‏ از 
طرف مرد و به نام «عفاف» و «حجاب» از طرف زن تحت عنوان «اخلاق حسنه)» يذيرفته است. 

بررسى. 

از نظر ما در مرد تمايل به عفاف و ياكى زن وجود داردء يعنى مرد رغبت خاصى دارد كه همسرش ياكك و دست نخورده 
باشدء همجنانكه در خود زن نيز تمايل خاصى به عفاف وجود دارد. البته در زن تمايل به اينكه شوهر با زن ديكر رابطه و 
آميزش نداشته باشد نيز وجود دارد ولى اين تمايل به عقيده ما ريشه ديكرى دارد مغاير با ريشهٌ تمايل مشابهى كه در مرد 


است. آنجه در مرد وجود دارد غيرت است و يا آميختهاى است از حسادت و غيرت» ولى آنجه در زن وجود دارد صرفاً 


حسادت استث. 

ما فعًا دربارة لزوم عفاف مرد و ارزشش از نظر خودش واز نظر زن بحث نمى كنيم. 

سخن ما فعلًا دربارة حسى است كه در مرد وجود دارد و به نام «غيرت» ناميده مىشود كد: اونا آيا غيرت همان حسادت است 
كه تغيير اسم داده است يا جيز ديكرى است؟ ثانياً آيا ريشة بوشش و حجاب اسلامى احترام به حس غيرت مرد است يا جهات 
ذيكرق نتظوز ادك 

اما قسمت اول: ما معتقديم كه حسادت و غيرت دو صفت كامًا متفاوتاند و هر كدام ريشهاى جداكانه دارد. ريشة حسادت 
خودخواهى وازغرايز و احساسات شخصى مى باشد ولى غيرت يك حس اجتماعى و نوعى است و فايده و هدفش متوجه 
ديكران است. 

غيرت» نوعى ياسبانى است كه آفرينش براى مشخص بودن و مختلط نشدن 
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تسلها'در :وجوه شر تهاده اسث: سو اكه هرد حساسيت فوق العاده در جلو كيرى ان امرش همشرش با دركران ذارةاايقاستٍ 
كه خلقت مأموريتى به او داده است تا نسب را در نسل آينده حفظ كند. اين احساس مانند احساس علاقةٌ به فرزند است. همه 
كس مىداند كه فرزند جقدر رنج و زحمت و هزينه براى يدر و مادر دارد. اككر علاقة مفرط بشر به فرزند نبود احدى اقدام به 
تناسل و حفظ نسل نمى كرد. اكر حس غيرت هم در مرد نمىبود كه محل بذر را هميشه حفاظت و ياسبانى كندء رابطة نسلها 
با يكديكر به كلى قطع مى شدء هيج يدرى فرزند خود را نمىشناخت و هيج فرزندى يدر خود را نمىدانست كيست. قطع اين 
وانطيب اناي احتماعيع دوقن وجرا ار ميوساوة 

ينشتهاة انبكة انسان به عتوان مبازرة باشو دخواهى غيزت وا كنار بكذارد رست مثل ابق آسث كه ييشتهاد شود غريزة غلاقة انه 
فرزند را بلكه به طور كلى مطلق حس ترحم و عاطفة انسانى را به عنوان اينكه يكك ميل نفسانى است ريشه كن كنيم؛ در 
صورتى كه اين يكك ميل نفسانى در درجات يابين حيوانى نيست بلكه يكك احساس عالى بشرى است. 

علاقة به حفظ نسل در زن هم وجود دارد» ولى در آنجا احتياج به ياسبان نيستء زيرا انتساب فرزند به مادر هميشه محفوظ 
است و اشتباهيذير نيست. از اينجا مى توان فهميد كه حساسيت زن در منع آميزش شوهر با ديكران» ريشهاى غير از حساسيت 
مرد در اين مسأله دارد. احساس زن را مى توان ناشى از خودخواهى و انحصارطلبى دانست ولى احساس مرد جنانكه كفتيم 
جنبة نوعى و اجتماعى دارد. ما منكر حس حسادت و انحصارطلبى مرد نيستيم. ما مدعى هستيم كه فرضاً مرد حسادت خود را 
با نيروى اخلا.قى از ميان ببرد يكك نوع حس اجتماعى در او وجود دارد كه اجازه نمىدهد با آميزش همسرش با مردان ديكر 
موافقت كند. ما مدعى هستيم منحصر شناختن علت حساسيت مرد به حس حسادت كه يكك انحراف اخلاقى فردى است اشتباه 
است. 

در برخى از روايات نيز بدين موضوع اشاره شده است كه آنجه در مردان است غيرت است و آنجه در زنان است حسادت. 
براى توضيح اين مطلب مىتوان يكك نكته را افزود و آن اين است كه زن هميشه مىخواهد مطلوب و معشوق مرد باشد. 
جلوه كريهاء دلبريها و خودنمايبهاى زن همه براى جلب نظر مرد است. زن آن قدر كه مىخواهد مرد را عاشق دلخستة خويش 
كنك 
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طالب وصال و لذت حسشى نمث كر زن نس عواهد كه شوهرش با زان ديك افيرش ذاشته باشد ابن جه اليك كد 


مى خواهد مقام معشوق بودن و مطلوب بودن را خاص خود كند. ولى در مرد جنين احساسى وجود ندارد. اين كونه 
انحصارطلبى در سرشت مرد نيست. لهذا اكر مانع آميزش زنش با مردان ديكر است» ريشهاش همان حراست و نككهبانى نسل 


أسث: 

زن را با ثروت هم نبايد قياس كرد. ثروت با مصرف كردن از بين مىرود و لذا مورد تنازع و كشمكش واقع مى شود و حس 
انحصارطلبى بشر جلو استفادة ديكران را مى كيرد. ولى كامجويى جنسى يكك نفر مانع استفادة ديككران نيست. در اينجا مسألة 
انبار كردن و احتكار مطرح نيست. 

انسان اين حالت را دارد كه هرجه بيشتر در كرداب شهوات شخصى فرو رود وعفاف و تقوا واراده اخلاقى رااز كف بدهد 
احساس «غيرت» در وجودش ناتوان مى كردد. شهو تيرستان از اينكه همسران آنها مورد استفادههاى ديكران قرار بكيرند رنج 
نمى برند و احياناً لذت مى برند و از جنين كارهايى دفاع مى كنند. برعكسء افرادى كه با خودخواهيها و شهوات نفسانى مبارزه 
مى كنند و ريشههاى حرص و آز و طمع و مادهيرستى را در وجود خود نابود مى كنند و به تمام معنى «انسان» و «انساندوست» 
مى كردند و خود را وقف خدمت به خلق م ىكنند وحس خدمت به نوع در آنان بيدار مىشود» جنين اشخاصى غيورتر و 
نسبت به همسران خود حساستر مى كردند. اين كونه افراد حتى نسبت به ناموس ديكران نيز حساس مى كردند» يعنى وجدانشان 
اجازه نمىدهد كه ناموس اجتماع مورد تجاوز قرار كيرد. ناموس اجتماع ناموس خودشان مىشود. 

على عليه السلام جملة عجيبى دارد. مىفرمايد: ١‏ 

ما زَنل غيورٌ قط 

1 يعن فرك يكف اسان شرينهى غيوو 33 ثمى كتد تفرموذه اسك الساث حسوة زناثمى كتده بلكه فرفوق السان غيور ؤثا 
نمى كندء جرا؟ براى اينكه غيرت يكك شرافت انسانى و يكك حساسيت انسانى است نسبت به ياكى و طهارت جامعه. انسان 
غيور همانطور كه راضى نمى شود دامن ناموس خودش آلوده كردد. راضى نمىشود دامن ناموس اجتماع هم آلوده شود؛ 


زيرا غيرت غير از حسادت است؛ حسادت يكك امر شخصى و فردى و 


"١٠0 نهج البلاغه» حكمت‎ .)١( 
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ناشى از يكك سلسله عقدههاى روحى است,ء اما غيرت يكك احساس و عاطفةٌ نوع بشرى است. 

اين خود دليل است كه «غيرت» از خوديرستى ناشى نمىشودء احساس خاصى است كه قانون خلقت براى تحكيم اساس 
زند كى خانواد كى كه يكك زند كى طبيعى است نه قراردادى» ايجاد كرده است. 

و اما اينكه آيا نظر اسلام دربارة حجاب و يوشش احترام كزاردن به حس غيرت مرد است يا نه؟. 

جواب اين است كه بدون شكك اسلام همان فلسفهاى كه در حس غيرت هست يعنى حفاظت ياكى نسل و عدم اختلاط انساب 
را منظور نظر دارد» ولى علت حجاب اسلامى منحصر به اين نيست. در بخش بعد كه تحت عنوان «فلسفة يوشش و حجاب در 
اسلام») بحث خواهيم كرد. اين مطلب را توضيح خواهيم داد. 
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عادت زنانكى 


به عقيدةً بعضى حجاب و خانهنشينى زن ريشه روانى دارد. زن از ابتدا در خود نسبت به مرد احساس حقارت مى كرده است از 
دو جهت: يكى احساس نقص عضوى نسبت به مرد» ديكرى خونروى ماهانه و حين زايمان و حين ازالة بكارت. 

اينكه عادت ماهانه نوعى يليدى و نقص استء فكرى است كه از قديم در ميان بشر وجود داشته است و به همين دليل زنان در 
ايام عادت مانند يكك شىء يليد در كوشهاى محبوس بودهاند واز آنها دورى و اجتناب مىشده است. 

شايد به همين علت است كه از ييغمبر اكرم دربارة اين عادت سؤال شد. ولى آيهاى كه در ياسخ اين سؤال نازل شد اين نبود 
كه حيض يليدى است و زن حائض يليد است و با او معاشرت نكنيد» ياسخ رسيد كه نوعى بيمارى تن است و در حين آن 
بيمارى از همخوابكّى احتراز كنيد (نه از معاشرت): 

تشكلوتك عن المخيض قل مو أذيٌ فاغترلوا اللا فى المعيضن 1: 

از تو دربارة حيض سؤال مى كنند. بِكنُو نوعى بيمارى است,ء در حال اين بيمارى با 


777 بقره/‎ .)١( 
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زنان نزديكى نكنيد. 

قرآن اين حال را فقط نوعى بيمارى مانند ساير بيماريها خواند و ه ركونه يليدى رااز آن سلب كرد. 

در سئن ابو داود جلد اول صفحة 5894 در شأن نزول اين آيه مى نويسد: 

«انس بن مالكك كفت عادت يهود اين بود كه همينكه زنى از آنها حائض مىشد او را از خانه بيرون مىكردندء نه با او غذا 
مىخوردند ونه از ظرف او آب مىآشاميدند و نه با او در يكك اتاق مىزيستند. لهذا از رسول خدا در اين باره سؤال شد و اين 
آيه نازل كشت. رسول خدا از دورى كزيدن از آنها منع كرد و فرمود جز همبسترى هيج ممنوعيت ديككرى ندارند.. 

از نظر اسلام زن حائض حكم يكك انسان به اصطلاح «مُحُدِث) را يعنى انسان فاقد وضو و غسل را دارد كه در آن حال از نماز 
وروزه محروم است. 

هر موجب « دَّث» نوعى يليدى است كه با «طهارت» يعنى وضو يا غسل مرتفع مى كردد. بدين معنى حيض را نيز مى توانيم 
مانند جنابت» خواب, بول و غيره يليدى بدانيم. ولى اين نوع بليدى اولًا اختصاص به زن ندارد و ثانياً باغسل يا وضو مرتفع 
مى كردد. 

در ميان يهوديان و زردشتيان با زن حائض مانند يكك شىء يليد رفتار مىشده است و اين جهت»ء هم در زن وهم در مرد اين 
فكر را به وجود آورده كه زن موجود يست و يليدى استء و مخصوصاً خود زن در آن حالت احساس شرم و نقص مى كرده 
خود را مخفى مىساخته است. 

قبلًا ازويل دورانت نقل كردهايم كه كفت: 

«يس از داريوش مقام زن مخصوصاً در ميان طبقهُ ثروتمندان تنزل يبدا كرد. زنان فقير جون براى كار كردن ناجار از آمد و شد 
در ميان مردم بودند آزادى خود را حفظ كردند. ولى در مورد زنان ديكر كوشهنشينى زمان حيض كه برايشان واجب بود رفته 
رفته امتداد ييدا كرد و سراسر زندكانى اجتماعى ايشان را فرا كرفت.») 
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وهم او مى كويد: 


«نخستين مرتبه كه زن حيا و شرم را احساس كرد آن وقت بود كه فهميد در هنكام حيض نزديكك شدن او با مرد ممنوع است.). 
دربارة اينكه زن ابتدا در خود احساس نقص مى كرده است و سبب شده كه هم خود او وهم مرد او را موجود يست بشمارد 
سخنان زيادى كفته شده است. خواه آن سخنان درست باشد و خواه نادرست,. با فلسفة اسلام دربارة زن و يوشيدكى زن 
رابطهاى ندارد. اسلام نه حيض را موجب يستى و حقارت زن مىداند ونه يوشيدكى را به خاطر يستى و حقارت زن عنوان 
كرده استء بلكه منظورهاى ديكرى داشته استء جنانكه بعداً خواهيم كفت. 
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بالا بردن ارزش 


عللى كه قبلا ذكر كرديم كم و بيش مورد استفادة مخالفان يوشيدكى زن قرار كرفته است. به عقيدة ما يكك علت اساسى در 
كار است كه مورد غفلت واقع شده است. به عقيدة ما ريشة اجتماعى يديد مدن حريم و حائل ميان زن و مرد را در ميل به 
رياضت. يا ميل مرد به استثمار زن» يا حسادت مرد, يا عدم امنيت اجتماعىء يا عادت زنانكى نبايد جستجو كرد و لااقل بايد 
كمتر در اينها جستجو كرد. ريشة اين يديده را در يكك تدبير ماهرانة غريزى خود زن بايد جستجو كرد. 

به طور كلى بحثى است دربارة ريشة اخلاق جنسى زن از قبيل حيا و عفاف», و از آن جمله است تمايل به ستر و يوشش خود از 
مرف ادن ابنج تظريا اراز ظده اضيكه 

دقيق ترين آنها اين است كه حيا و عفاف و ستر و يوشش تدبيرى است كه خود زن با يكك نوع الهام براى كرانبها كردن خود 
و حفظ موقعيت خود در برابر مرد به كار برده است. زن» با هوش فطرى و با يكك حس مخصوص به خود دريافته است كه از 
لحاظ جسمى نمىتواند با مرد برابرى كند و اككر بخواهد در ميدان زندكى با مرد ينجه نرم كند از عهدة زور بازوى مرد 
برنمىآيدء واز طرف ديككر نقطهُ ضعف مرد را در همان نيازى يافته است كه خلقت در وجود مرد نهاده است كه او را مظهر 
عشق و طلب و زن را مظهر معشوقبت و مطلوبت قرار داده است. در طبيعت» جنس نر كيرنده و دنبالكننده آفريده 
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شده است. به قول ويل دورانت: 

(آذاف مستفجوين عباوت اسك إل مله ور اى كدت قدو مرةاقوو عا شيف براقع ليوف و دزيفة كى در ونان يفره لها 
جِنكّى و حيوان شكارى استء عملش مثبت و تهاجمى است. زن براى مرد همجون جايزهاى است كه بايد آن را بربايد.). 
وقتى كه زن مقام و موقع خود را در برابر مرد يافت و نقطهة ضعف مرد را در برابر خود دانست همانطور كه متوسل به زيور و 
خودآرايى و تجمل شد كه از آن راه قلب مرد را تصاحب كندء متوسل به دور نكّه داشتن خود از دسترس مرد نيز شد. دانست 
كه نبايد خود را رايكان كند بلكه بايست آتش عشق و طلب او را تيزتر كند و در نتيجه مقام و موقع خود را بالا برد. 

ويل دورانت مى كويد: 

«حيا امر غريزى نيست بلكه اكتسابى است. زنان دريافتند كه دست و دل بازى مايه طعن و تحقير است و اين امر را به دختران 
خود ياد دادند.). 

زيل ذورانت هى كويد: 


«خوددارى از انبساط» و امساكك در بذل و بخشش بهترين سلاح براى شكار مردان است. اككر اعضاى نهانى انسان را در معرض 


عام تشريح مى كردند توجه ما به آن جلب مىشد ولى رغبت و قصد به ندرت تحريكك مى كرديد. مرد جوان به دنبال جشمان 
ير از حياست و بىآنكه بداند حس مىكند كه اين خوددارى ظريفانه از يكك لطف و رقت عالى خبر مىدهد.). 

مولوى» عارف نازكةانديش و دوربين خودمان» مثلى بسيار عالى در اين زمينه مى آورد. اول دربارة تسلط معنوى زن بر مرد 
مى كويد: 

ان الاين كي ائينه ليقن قم دق ا[ رافيق جترزة نانك وجنت سو د ان الكو انها آفريد كى تواند آدم از حوًا بريد 
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رستم زال ار بود وز حمزه بيش هست در فرمان اسير زال خويش آنكه عالم مست كفتارش بدى كلميو يا خَمَيْرا مىزدى 
آنكاه راجع به تأثير حريم و حائل ميان زن و مرد در افزايش قدرت و محبوبيت زن و در بالا بردن مقام او و در كداختن مرد 
در آتش عشق و سوزء مثلى لطيف مى آورد: 

لاوا ب الب و لاقف نعي ع كسام تى كوه كل ززد انكل اب ]بيت ول واكل انق افرعس اران البمو ان 
برداشته شود آب بر آتش غلبه م ىكند و آن را خاموش مىسازد. اما اكر حائل و حاجبى ميان آن دو برقرار كردد مثل اينكه 
آقةزاةو اذيك قران هنك و اطن در وير أن ديكة ةرشن كد أن وقتة ات كه اتش ا زا تحت نأثر خود تراز 
مىدهد, اندكك اندك او را كرم مى كند و احياناً جوشش و غليان در او به وجود مىآوردء تا آنجا كه سراسر وجود او را تبديل 
به بخار مى سازد. مى كويد: 

اج طالية سلدين اتقن ال لوت و اث أو عتوشة حو رالكد در تين لحرن كددكى حال هد انق رانست كرد ان 
آب را كردش هوا 

مرد بر خلا-ف آنجه ابتدا تصور مىرود» در عمق روح خويش از ابتذال زن واز تسليم و رايكانى او متنفر است. مرد هميشه 
غات ذا إمحضاء واي اعسانيى رن شتف دصو سعوده است: 

ابن العفيف مى كُويد: 

تتِدى النَفارَ دلانا وَ هى آنِسَةٌ يا شن مَغْنَى الرّضا فى صَورَةٍ الْغَضَبِ 

نظامى مى كويد: 

جه خوش نازى است ناز خوبرويان زديده رانده رااز ديده جويان 

به طور كلى رابطهاى است ميان دست نارسى و فراق از يكك طرف و عشق و سوز و كرانبهايى از طرف ديكر. همجنانكه 
رابطهاى است ميان عشق و سوز از يكك طرف و ميان هنر و زيبايى از طرف ديككر؛ يعنى عشق در زمينةُ فراقها و دست نارسىها 
مى شكفد و هنر و زيبايى در زمينة عشق رشد و نمو مىيابد. 

برتراند راسل مى كُويد: 

«از لحاظ هنر ماية تأسئ است كه به آسانى به زنان بتوان دست يافت و خيلى بهتر است كه وصال زنان دشوار باشد بدون 
آنكه غير ممكن كردد.) 
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هم او مى كويد: 

زوجتا 4ل اغلايات كاملا ازادي افده "اقناق: كد جالقوة سكم انك عهو ساغزانهاع داففه باشكة عملانين افر مرفتههاف 


متوالى به واسطهٌ جاذبة شخصى خود. را نيازى به توسل به عاليترين تخيالات خود خواهد داشت.). 


ويل دورانت در لذات فلسفه مى كويد: 

«آنجه بجوييم و نيابيم عزيز و كرانبها مى كردد. زيبايى به قدرت ميل بستككى دارد و ميل با اقناع و ارضاءء ضعيف و با منع و 
جلو كيرى قوى مى كردد.. 

از همه عجيب تر سخنى است كه يكى از مجلات زنانه از آلفرد هيجكاك- كه به قول آن مجله به حسب فن و شغل فيلمسازى 
خود دربارة زنان تجارب فراوان دارد- نقل مى كند. او مى كويد: 

«من معتقدم كه زن هم بايد مثل فيلمى يرهيجان و يرآنتريكك باشدء» بدين معنى كه ماهيت خود را كمتر نشان دهد و براى 
كشف خود مرد را به نيروى تخيل و تصور زيادترى وادارد. بايد زنان بيوسته بر همين شيوه رفتار كنند يعنى كمتر ماهيت خود 
واخاة فهه و ركذارتك مرهيراق 'كفق اتيامكم بكر سيت دسل 

اذا حناة مله دن شمانة دركري ان عمرى تحصن عدن نقل به كتد: 

«زنان شرقى تا جند سال بيش به خاطر حجاب و نقاب و رويبندى كه به كار مىبردند خودبه خود جذاب مى نمودند و همين 
مسأله جاذبة نيرومندى بدانها مىداد, اما به تدريج با تلاشى كه زنان اين كشورها براى برابرى با زنان غربى از خود نشان 
مىدهند حجاب و يوششى كه ديروز بر زن شرقى كشيده شده بود از ميان مىرود و همراه آن از جاذبة جنسى او هم كاسته 
مى شود.) 
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فى قيقد «مشتاقى است مايهُ مهجورى.) اين صحيح است اما عكس آن هم صحيح است كه: «مهجورى است مايه مشتاقى.). 
امروز يكى از خلأهايى كه در دنياى ارويا و امريكا وجود دارد خلا عشق است. در كلمات دانشمندان ارويايى زياد اين نكته به 
جشم مى خورد كه اولين قربانى آزادى و بى بندوبارى امروز زنان و مردان» عشق و شور و احساسات بسيار شديد و عالى است. 
در جهان امروز هركز عشقهايى از نوع عشقهاى شرقى از قبيل عشقهاى مجنون و ليلى» و خسرو و شيرين رشد و نمو نم ىكند. 
نمى خواهم به جنبة تاريخى قصه مجنون و ليلى» و خسرو و شيرين تكيه كرده باشمء ولى اين قصدها بيان كنندة واقعياتى است 
كه در اجتماعات شرقى وجود داشته است. 

از اين داستانها مىتوان فهميد كه زن براثر دور نكمه داشتن خود از دسترسى مرد نا كجا يايةُ خود را بالا برده اسث و تا جه حد 
سر كاز عرد زايه اسبعاة كود قروف آووده ايت 1 قطعا دركة نوق ابن مشت را قر ابل امه روقص دق ختره سكن كردة 
خود به صورت يكك رازء تأثير فراوان داشته است. 
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بخش سوم: فلسفة يوشش در اسلام 


#واؤة حجان. 

* سيماى حقيقى مسأل حجاب. 

* معاشرت آزاد از جنبةٌ روانى. 

* بحثى در حس تغزل. 

* معاشرت آزاد از نظر زندكّى خانواد كى. 


* معاشرت آزاد از نظر زندكّى اجتماعى 
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فلسفههايى كه قبلًا براى يوشش ذكر كرديم غالباً توجيهاتى بود كه مخالفين يوشش تراشيدهاند و خواستهاند آن را حتى در 
صورت اسلامىاش امرى غير منطقى و نامعقول معرفى كنند. روشن است كه اكر انسان مسألهاى را از اول خرافه فرض كندء 
توجيهى هم كه براى آن ذكر م ىكند متناسب با خرافه خواهد بود. اكر بحث كنند كان, مسأله را با بىطرفى مورد كاوش قرار 
مىدادند درمىيافتند كه فلسفة يوشش و حجاب اسلامى هيج يكك از سخنان يوج و بىاساس آنها نيست. 

ما براى يوشش زن از نظر اسلام فلسفة خاصى قائل هستيم كه نظر عقلى آن را موجه مىسازد و از نظر تحليل مىتوان آن را 
وَارّهُ «حجاب)». 

بيش از اينكه استنباط خود را در اين باره ذكر كنيم لازم است يكك نكته را يادآورى كنيم. آن نكته اين است كه معناى لغوى 
«حجاب» كه در عصر ما اين كلمه براى يوشش زن معروف شده است جيست؟ كلمة «حجاب» هم به معنى يوشيدن است و هم 
به معنى يرده و حاجب. بيشتر» استعمالش به معنى يرده است. اين كلمه از آن جهت مفهوم يوشش مىدهد كه يرده وسيلة 
يوشكن :أستة و شابد بتوان كفت كدابه 
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حسب اصل لغت هر يوششى حجاب نيستء آن يوشش «حجاب» ناميده مى شود كه از طريق يشت يرده واقع شدن صورت 
كيرة. در قرآن كريع در داستان سليمان غروب خورشيد را اينطور توصيف مى كند: اعت َكَرَت بالْجلطاب» )١١‏ يعنى تا آن 
وقتى كه خورشيد در يشت يرده مخفى شد. يردة حاجز ميان قلب و شكم را «حجاب» مى نامند. 

در دستورى كه امير المؤمنين عليه السلام به مالكك اشتر نوشته است مى فرمايد: ١‏ 

فلا طون اختجابكك عَنْ رَعِئتكك 

( «") يعنى در ميان مردم باش» كمتر خود را در اندرون خانة خود از مردم ينهان كن؛ حاجب و دربان تو رااز مردم جدا نكند 
بلكه خودت را در معرض ملاقات و تماس مردم قرار بده تا ضعيفان و بيجار كان بتوانند نيازمنديها و شكايات خود را به كوش 
تو برسانند و تو نيز از جريان امور بىاطلاع نمانى. 

ابن خلدون در مقدمه خويش فصلى دارد تحت عنوان «فضل فِى الْججاب كيف يَقَمّ فى الدُوَلٍ وَانَّهُ َعْظمُ عِنْدَ الْهَرّم. در اين 
فصل بيان مى كند كه حكومتها در بدو تشكيل ميان خود و مردم حائل و فاصلهاى قرار نمىدهند ولى تدريجاً حائل و يرده ميان 
حاكم و مردم ضخيمتر مى شود تا بالأسخره عواقب ناكوارى به وجود م ىآورد. ابن خلدون كلمهٌ «حجاب» را به معنى يرده و 
حائل (نه يوشش) به كار برده است. 

استعمال كلم «حجاب» در مورد يوشش زن يكك اصطلاح نسبتاً جديد است. در قديم و مخصوصاً در اصطلاح فقها كلم 
«سرترا كه به معنى يوشش است به كار رفته است. فقها جه در كتاب الصلاهُ و جه در كتاب النكاح كه متعرض اين مطلب 
شدهاند كلمةٌ «ستر) رابه كار بردهاند نه كلمةٌ «حجاب» راء 

لغت «حجاب» يرده است و اكر در مورد يوشش به كار برده مى شود به اعتبار يشت يرده واقع شدن زن است و همين امر 


موجب شده كه عدهٌ زيادى كمان كنند كه اسلام خواسته است زن هميشه يشت يرده و در خانه محبوس باشد و بيرون نرود. 


وظيفةٌ يوشش كه اسلام براى زنان مقرر كرده است بدين معنى نيست كه از خانه 


(1). ص/ 7" 

(0). نهج البلاغه. نامة "ام 

فقه و حقوق (مجموعه آثار). ج219 ص: 61 
بيرون نروند. زندانى كردن و حبس زن در اسلام مطرح نيست. در برخى از كشورهاى قديم مثل ايران قديم و هند جنين 
جيزهايى وجود داشته است ولى در اسلام وجود ندارد. 

بوشش زن در اسلام اين است كه زن در معاشرت خود با مردان بدن خود را بيوشاند و به جلو ه كرى و خودنمايى نيردازد. 
آيات مربوطه همين معنى را ذكر مى كند و فتواى فقها هم مؤيد همين مطلب است و ما حدود اين يوشش رابا استفاده از قرآن 
و منابع سنّت ذكر خواهيم كرد. در آيات مربوطه لغت «حجاب» به كار نرفته است. آياتى كه در اين باره هست, جه در سورة 
مباركة نور و جه در سورةٌ مباركة احزاب» حدود بوشش و تماسهاى زن و مرد را ذكر كرده است بدون آنكه كلمةُ «حجاب» را 
به كار برده باشد. آيهداى كه در آن كلمهُ «حجاب» به كار رفته است مربوط است به زنان ييغمبر اسلام. 

مىدانيم كه در قرآن كريم دربارة زنان بيغمبر دستورهاى خاصى وارد شده است. 

اولين آيه خطاب به زنان بيغمبر با اين جمله آغاز مىشود: ل نلا النيَ لَِمٌن كعد مِنَ النلاء» يعنى شما با ساير زنان فرق 
داريد. اسلام عنايت خاصى داشته است كه زنان ييغمبر» جه در زمان حيات آن حضرت و جه بعد از وفات ايشان؛ در خانههاى 
خود بمانند» و دراين جهت بيشتر منظورهاى اجتماعى و سياسى در كار بوده است. قرآن كريم صريحاً به زنان يبغمبر 
مى كويد: «وَ قَوْنَّ فى 00-0 يعنى در خانههاى خود بمانيد. اسلام مىخواسته است «امَّهاتٌ المؤمنين» كه خواه ناخواه احترام 
زيادى در ميان مسلمانان داشتند از احترام خود توه استقافة: وكقيت و سانا ار او نافيك دهواء فى اسراح ذو سهان اماس 
و اجتماعى واقع نشوند. و جنانكه مىدانيم يكى از امهات المؤمنين (عايشه) كه از اين دستور تخلف كرد ماجراهاى سياسى 
ناكوارى براى جهان اسلام به وجود آورد. خود او هميشه اظهار تأسف مى كرد و مى كفت دوست داشتم فرزندان زيادى از 
بيغمبر مى داشتم و مى مردند اما به جنين ماجرايى دست نمىزدم. 

سرٌ اينكه زنان بيغمبر ممنوع شدند از اينكه بعد از آن حضرت با شخص ديككرى ازدواج كنند به نظر من همين است؛ يعنى 
شوهر بعدى از شهرت و احترام زنش سوء استفاده مى كرد و ماجراها مىآفريد. بنابراين اككر دربارة زنان بيغمبر دستور اكيدتر و 
شديدترى وجود داشته باشد بدين جهت است. 

به هر حال آيداى كه در آن آيه كلمهُ «حجاب» به كار رفته آيهُ 07 از سورةٌ احزاب 
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ابوك كم قرم عل زو 58 اموه بتاعا فد كلُوهَنّ من وَل جلاب يعنى اككر از آنها متاع و كالادى مورد نيازى مطالبه 
م ى كنيد از يشت يرده از آنها بخواهيد. در اصطلاح تاريخ و حديث اسلامى هر جا نام «آيهُ حجاب)» آمده الست مكلا كفنه شده 
قبل از نزول آيِهُ حجاب جنان بود و بعد از نزول آيِهُ حجاب جنين شدء مقصود اين آيه است كه مربوط به زنان ييغمبر است 
»)١9‏ نه آيات سورةٌ نور كه مىفرمايد: 

أ[ للفؤيية كرائ الاريك رى اعر ال النزياة لقف ون | 


يا آيهُ سور احزاب كه مىفرمايد: 


9 


00 
يصارهن.. 


اما اينكه جطور در عصر اخير به جاى اصطلاح رايج فقها يعنى ستر و يوشش كلمة حجاب و يرده و يردكى شايع شده است 
براى من مجهول استء و شايد از ناحية اشتباه كردن حجاب اسلامى به حجابهايى كه در ساير ملل مرسوم بوده است باشد. ما 
در اين باره بعداً توضيح بيشترى خواهيم داد. 

سيماى حقيقى مسألة حجاب. 

حقيقت امر اين است كه در مسأل يوشش- و به اصطلاح عصر اخير حجاب- سخن در اين نيست كه آيا زن خوب است 
بوشيده در اجتماع ظاهر شود يا عريان؟ 

روح سخن اين است كه آيا زن و تمتعات مرد از زن بايد رايكان باشد؟ آيا مرد بايد حق داشته باشد كه از هر زنى در هر 
محف حك اكثر تمتعات رآ به"امتشناق ريا سردا نه؟. 

اسلام كه به روح مسائل مىنككرد جواب مىدهد: خير. مردان فقط در محيط خانوادكى و در كادر قانون ازدواج و همراه با 
يكك سلسله تعهدات سنككين مى توانند از زنان به عنوان همسران قانونى كامجويى كنند, اما در محيط اجتماع استفاده از زنان 


.18١ -١58 رجوع شود به صحيح مسلم؛ ج ؟/ ص‎ .)١( 
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بيكانه ممنوع است. و زنان نيز از اينكه مردان را در خارج از كانون خانوادكى كامياب سازند به هر صورت و به هر شكل 
ممنوع مى باشند. 

درست است كه صورت ظاهر مسأله اين است كه زن جه بكند؟ يوشيده بيرون بيايد يا عريان؟ يعنى آن كس كه مسأله به نام 
او عنوان مى شود زن است و احياناً مسأله با لحن دلسوزانهاى طرح مى شود كه آيا بهتر است زن آزاد باشد يا محكوم و اسير و 
در حجاب؟ اما روح مسأله و باطن مطلب جيز ديكر است و آن اينكه آيا مرد بايد در بهرهمكشى جنسى از زن» جز از جهت زناء 
آزادى مطلق داشته باشد يا نه؟ يعنى آن كه در اين مسأله ذى نفع است مرد است نه زنء و لااقل مرد از زن در اين مسأله 
ذىنفع تر است. به قول ويل دورانت: 

«دامنهاى كوتاه براى همةٌ جهانيان بجز خياطان نعمتى است.). 

يس روح مسأله» محدوديت كاميابيها به محيط خانوادكى و همسران مشروع. يا آزاد بودن كاميابيها و كشيده شدن آنها به 
محيط اجتماع است. اسلام طرفدار فرضيةٌ اول است. 

از نظر اسلام محدوديت كاميابيهاى جنسى به محيط خانوادكى و همسران مشروعء از جنبة روانى به بهداشت روانى اجتماع 
كمكك مى كندء و از جنبة خانوادكى سبب تحكيم روابط افراد خانواده و برقرارى صميميت كامل بين زوجين مى كردد» واز 
جنبة اجتماعى موجب حفظ و استيفاى نيروى كار و فعاليت اجتماع مى كردد, و از نظر وضع زن در برابر مرد» سبب مى كردد 
كه ارزش زن در برابير مرد بالا رود. 

فلسفةُ يوشش اسلامى به نظر ما جند جيز است. بعضى از آنها جنبهٌ روانى دارد و بعضى جنبةُ خانه و خانواد كى» و بعضى ديكر 
جنبةُ اجتماعى» و بعضى مربوط است به بالا بردن احترام زن و جلو كيرى از ابتذال او. 

حجاب در اسلام از يكك مسأله كلىتر و اساسى ترى ريشه مى كيرد و آن اين است كه اسلام مىخواهد انواع التذاذهاى جنسى» 


جه بصرى و لمسى و جه نوع ديكر به محيط خانوادكى و در كادر ازدواج قانونى اختصاص يابدء اجتماع منحصراً براى كار و 


فعاليت باشد. بر خلاف سيستم غربى عصر حاضر كه كار و فعاليت را با لذتجوييهاى جنسى به هم مىآميزد اسلام مى خواهد 
اين دو محيط را كامنًا از يكديكر تفكيكك كند. 
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اكنون به شرح جهار قسمت فوق مى يردازيم: 

.١‏ آرامش روانى. 

نبودن حريم ميان زن و مرد و آزادى معاشرتهاى بى بندوبار هيجانها و التهابهاى جنسى را فزونى مى بخشد و تقاضاى سكس را 
به صورت يكك عطش روحى و يكك خواست اشباع نشدنى درمى آورد. غريزة جنسى غريزهاى نيرومند» عميق و «دريا صفت» 
است, هرجه بيشتر اطاعت شود سركش تر مى كرددء همجون آتش كه هرجه به آن بيشتر خوراكك بدهند شعلهورتر مىشود. 
براى درك اين مطلب به دو جيز بايد توجه داشت: 

.١‏ تاريخ همان طورى كه از آزمندان ثروت ياد م ىكند كه با حرص و آزى حيرت آور در بى كرد آوردن يول و ثروت بودهاند 
و هرجه بيشتر جمع مى كردهاند حريصتر مىشدهاند» همجنين از آزمندانى در زمينة مسائل جنسى ياد مى كند. اينها نيز به هيج 
وجه از نظر حس تصرف و تملكك زيبارويان در يكك حدى متوقف نشدهاند. 

صاحبان حرام سراها و در واقع همه كسانى كه قدرت استفاده داشتهاند جنين بودهاند. 

كريستن سن نويسندة كتاب ايران در زمان ساسانيان در فصل نهم كتاب خويش مى نويسد: 

«در نقشُ شكار طاق بستان فقط جند تن از سه هزار زنى كه خسرو (يرويز) در حرم داشت مى بينيم. اين شهريار هيج كاه از اين 
فيل سير تو شد دوشير كان ورريو كان وارتان صاحب اولاد را در هر جا نشان مى دادند به حرم خود مى آورد. هر زمان كه ميل 
تجديد حرم مى كرد نامهاى جند به فرمانروايان اطراف مىفرستاد و در آن وصف زن كامل عيار را درج مى كرد. يس عمّال او 
هر جا زنى را با وصف نامه مناسب مىديدند به خدمت مى بردنك.). 

ازاين كونه جريانها در تاريخ قديم بسيار مى توان يافت. در جديد اين جريانها به شكل حرمسرا نيستء به شكل ديكر استء با 
اين تفاوت كه در جديد لزومى ندارد كسى به اندازةً خسرويرويز وهارون الرشيد امكانات داشته باشد. در جديد به بركت 
تجدد فرنكىء براى مردى كه يككصدهزارم يرويز و هارون امكانات داشته باشد ميسر 
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است كه به اندازةٌ آنها از جنس زن بهره كشى كند. 

". هيج فكر كردهايد كه حس «تغزّل) در بشر جه حسى است؟ قسمتى از ادبيات جهان عشق و غزل است. در اين بخش از 
ادبيات» مردء محبوب و معشوق خود را ستايش مى كندء به ييشكاه او نياز مىبرد» او را بزركك و خود را كوحكك جلوه مىدهد» 
خود را نيازمند كوجكترين عنايت او مىداند» مدعى مىشود كه محبوب و معشوق «صد مُلك جان به نيم نظر مى تواند بخرد 
يس جرا در اين معامله تقصير م ىكند»» از فراق او دردمندانه مىنالد. 

اين جيست؟ جرا بشر در مورد ساير نيازهاى خود جنين نمى كند؟ آيا تاكنون ديدهايد كه يكك آدم يول يرست براى يول» يكك 
آدم جاهيرست براى جاه و مقام غزلسرايى كند؟! آيا تاكنون كسى براى نان غزلسرايى كرده است؟ جرا هر كسى از شعر و غزل 
ديكرى خوشش مىآيد؟ جرا همه از ديوان حافظ اين قدر لذت مىبرند؟ آيا جز اين است كه همه كس آن را با زبان يكك 
غريزة عميق كه سراياى وجودش را كرفته است منطبق مى بيند؟ جقدر اشتباه مى كنند كسانى كه مى كويند يكانه عامل اساسى 


فعاليتهاى بشر عامل اقتصاد است!!. 


بشر براى عشقهاى جنسى خود موسيقى خاصى دارد. همجنانكه براى معنويات نيز موسيقى خاص دارد» در صورتى كه براى 
حاجتهاى صرفاً مادى از قبيل آب و نان موسيقى ندارد. 

من نمى خواهم ادعا كنم كه تمام عشقها جنسى است و هم هر كز نمى كويم كه حافظ و سعدى و ساير غزلسرايان صرفا از زبان 
غريزة جنسى سيك كنتدائد. أيخ مبحثء مبحك ذيكرى انث كه جذا كاثة بابل ببحث شود 

است كه بدانيم توجه مرد به زن از نوع توجه به نان و آب نيست كه با سير شدن شكم اقناع شود بلكه يا به صورت حرص و 
آز و تنوعيرستى درمىآيد و يا به صورت عشق وغزل. ما بعدا در اين باره بحث خواهيم كرد كه در جه شرايطى حالت حرص 
وآز جنسى تقويت مىشود و در جه شرايطى شكل عشق وغزل بيدا مى كند و رنكك معنوى به خود مى كيرد. 

به هر حال اسلام به قدرت شكرف اين غريزة آتشين توجه كامل كرده است. 

زؤانات:زتادع :ذريارة خطرنا كف يردن انكام تخطرنا كك زووق خلوت باازنء و بالأخرة 
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خطرناكك بودن غريزهاى كه مرد و زن رابه يكديكر يبوند مىدهد وارد شده است. 

اسلام تدابيرى براى تعديل و رام كردن اين غريزه انديشيده است و در اين زمينه» هم براى زنان و هم براى مردان تكليف معين 
كرذة اس يكف وظئقة متش ركك كد برائ زن وامرد ته ادو مقرو فرموده مريوط نه نكاه كردن است؛ 

شم فر در ول حك عر ا قا ةي ٠‏ فقافات قترنة النا ١‏ مرزو قد قير : بو ولا م رك ا نمل 2 

قل لِلمُؤْمِنِينَ تغضوا مِنْ أنْصارهم وَ يخفظوا فْرُوجَهُمْ ... قل لِلمُؤْمِناتِ يَغضضنّ مِنْ انصارهِنْ و يَحْفظنَ فْرُوجَهِن.. 

خلاصة اين دستور اين است كه زن و مرد نبايد به يكديكر خيره شوندء نبايد جشم جرانى كنندء نبايد نكاههاى مملوّ از شهوت 
به يكديكر بدوزندء نبايد به قصد لذت بردن به يكديكر نككاه كنند. يكك وظيفه هم خاص زنان مقرر فرموده است و آن اين 
است كه بدن خود را از مردان بيكانه يوشيده دارند و در اجتماع به جلوهكرى و دلربايى نيردازند؛ به هيج وجه و هيج صورت 
وبا هيج شكل و رنكك و بهانهاى كارى نكنند كه موجبات تحريكك مردان بيكانه را فراهم كنند. 

روح بشر فوق العاده تحريكك يذير است. اشتباه است كه كمان كنيم تحريككيذيرى روح بشر محدود به حد خاصى است واز 
همانطور كه بشر- اعمٌ از مرد و زن- در ناحيه ثروت و مقام از تصاحب ثروت واز تملك جاه و مقام سير نمىشود و اشباع 
تين كرد و انعرة عدي لق تجنية أت 

هيج مردى از تصاحب زيبارويان و هيج زنى از متوجه كردن مردان و تصاحب قلب آنان و بالأخره هيج دلى از هوس سير 
واز طرفى تقاضاى نامحدود خواه ناخواه انجام ناشدنى است و هميشه مقرون است به نوعى احساس محروميت. دست نيافتن به 
آرزوها به نوب خود منجر به اختلالات روحى و بيماريهاى روانى مى كردد. 

حرا در دنياى غرب اينهمه بيمارى روانى زياد شده است؟ علتش آزادى اخلاقى جنسى و تحريكات فراوان سكسى است كه به 
وسيلة جرايد و مجلات و سينماها و تئاترها و محافل و مجالس رسمى و غير رسمى و حتى خيابانها و كوجدها انجام مىشود. 

اما علت اينكه در اسلام دستور يوشش اختصاص به زنان يافته است اين است كه 
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ميل به خودنمايى و خودآرايى مخصوص زنان است. از نظر تصاحب قلبها و دلها مرد شكار است و زن شكارجىء همجنانكه 


از نظر تصاحب جسم و تن» زن شكار است و مرد شكارجى. ميل زن به خحودآرايى ازاين نوع حس شكارجيكرى او ناشى 
م ستو 

در هيج جاى دنيا سابقه ندارد كه مردان لباسهاى بدن نما و آرايشهاى تحريك كننده به كار برند. اين زن است كه به حكم 
طبيعت خاص خود مى خواهد دلبرى كند و مرد را دلباخته و در دام علاقةٌ به خود اسير سازد. لهذا انحراف تبرّج و برهنكى از 
انحرافهاى مخصوص زنان است و دستور يوشش هم براى آنان مقرر كرديده است. 

ما دربارة طغيانيذيرى غريزة جنسى واينكه بر خلا.ف ادعاى افرادى مانند راسل غريزةٌ جنسى با آزاد كذاشتن كامل و 
خصوصاً با فراهم كردن وسائل تحريكك هركز سير نمىشود و اشباع نمى كردد و همجنين دربارة انحراف «جشم جرانى» در 
مردان و انحراف «تبرج» در زنان» بازهم بحث خواهيم كرد. 

؟. استحكام بيوند خانواد كى. 

شكك نيست كه هر جيزى كه موجب تحكيم ييوند خانوا د كى و سبب صميميت رابطة زوجين كردد براى كانون خانواده مفيد 
است و در ايجاد آن بايد حد اكثر كوشش مبذول شود و بالعكس هر جيزى كه باعث سستى روابط زوجين و دلسردى آنان 
كردد به حال زندكى خانوادكى زيانمند است و بايد با آن مبارزه كرد. 

اختصاص يافتن استمتاعات و التذاذهاى جنسى به محيط خانوادكى و در كادر ازدواج مشروع. بيوند زن و شوهرى را محكم 
مىسازد و موجب اتصال بيشتر زوجين به يكديكر مىشود. 

فلسفة يوشش و منع كاميابى جنسى از غير همسر مشروعء از نظر اجتماع خانوادكى اين است كه همسر قانونى شخص از لحاظ 
روانى عامل خوشبخت كردن او به شمار برود؛ در حالى كه در سيستم آزادى كاميابى» همسر قانونى از لحاظ روانى يكك نفر 
رقيب و مزاحم و زندانبان به شمار مىرود و در نتيجه كانون خانوادكى بر اساس دشمنى و نفرت ياي هكذارى مى شود. 

علت اينكه جوانان امروز از ازدواج كريزانند وهر وقت به آنان ييشنهاد مىشودء جواب مىدهند كه حالا زود استء ما هنوز 
بجهايم» و يا به عناوين ديككر از زير بار آن شانه خالى م ىكنند همين است؛ و حال آنكه در قديم يكى از شيرين ترين 
آرزوهاى 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج19 ص: /57 

جوانان ازدواج بود. جوانان ييش از آنكه به بركت دنياى ارويا كالاى زن اينهمه ارزان و فراوان كردد «شب زفاف را كم از 
نكت يادشتاهن » تمى داستيد. 

ازدواج در قديم يس از يكك دوران انتظار و آرزومندى انجام مى كرفت و به همين دليل زوجين يكديكر را عامل نيكبختى و 
سعادت خود مىدانستند» ولى امروز كامجوييهاى جنسى در غير كادر ازدواج به حد اعلى فراهم است و دليلى براى آن اشتياقها 
وخوف نكاد 

معاشرتهاى آزاد و بى بندوبار يسران و دختران ازدواج را به صورت يكك وظيفه و تكليف و محدوديت درآورده است كه بايد 
آن رابا توصيههاى اخلاقى و يا احياناً- جنانكه برخى از جرايد يبشنهاد مى كنند- با اعمال زور بر جوانان تحميل كرد. 

تفاوت آن جامعه كه روابط جنسى را محدود مىكند به محيط خانواد كى و كادر ازدواج قانونى؛ با اجتماعى كه روابط آزاد 
در آن اجازه داده مى شود اين است كه ازدواج در اجتماع اول يايان انتظار و محروميت, و در اجتماع دوم آغاز محروميت و 
محدوديت است. در سيستم روابط آزاد جنسى بيمان ازدواج به دوران آزادى دختر و يسر خاتمه مىدهد و آنها را ملزم 
مى سازد كه به يكديكر وفادار باشند و در سيستم اسلامى به محروميت و انتظار آنان يايان مى بخشد. 


سيستم روابط آزاد اولّا موجب مىشود كه يسران تا جايى كه ممكن است از ازدواج و تشكيل خانواده سرباززنند و فقط 
هنكامى كه نيروهاى جوانى و شور و نشاط آنها رو به ضعف و سستى مىنهد اقدام به ازدواج كنند و در اين موقع زن را فقط 
براى فرزند زادن و احياناً براى خدمتكارى و كلفتى بخواهندء و ثانياً بيوند ازدواجهاى موجود را سسست م ىكند و سبب 
مى كردد به جاى اينكه خانواده بر يايه يكك عشق خالص و محبت عميق استوار باشد و هر يكك از زن و شوهر همسر خود را 
عامل سعادت خود بداند برعكس به جشم رقيب و عامل سلب آزادى و محدوديت ببيند و جنانكه اصطلاح شده است يكديكر 
زا «ؤتذاتبان) بتامدد: 

وقتى يسر يا دخترى مىخواهد بككويد ازدواج كردهام» مى كويد براى خودم زندانبان كرفتهام. اين تعبير براى جيست؟ براى 
اينكه قبل از ازدواج آزاد بود هركجا بخواهد برود با هركس بخواهد برقصدء بلاسد. هيج كس نبود كه بككويد بالاى جشمت 
ابروست. ولى يس از ازدواج اين آزاديها محدود شده استء اكر يكك شب دير به خانه بيايد مورد مؤاخذه همسرش قرار 
مى كيرد كه كجا بودى؟ و اككر در محفلى با التهاب با 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج19 ص: 5794 

دخترى برقصد همسرش به او اعتراض مى كند. واضح است كه روابط خانواده در جنين سيستمى تا جه اندازه سرد و سست و 
غير قابل اطمينان است. 

شيا نا نه تر اتراتدة رامنا ,يتن سعداند كد جلو كرف نما شر تياف ١‏ راد تعدورنا نه شاط افليتاندمر اريت تفل انيكة راقن 
حل اشكالء استفاده از وسائل ضد آبستنى را ييشنهاد كردهاند؛ در صورتى كه مسأله تنها ياكى نسل نيست؛ مسألة مهم ديكر 
ايجاد ياكترين و صميمى ترين عواطف بين زوجين و برقرار ساختن يكَانكّى و اتحاد كامل در كانون خانواده است. تأمين اين 
هدف وقتى ممكن است كه زوجين از هركونه استمتاع از غير همسر يا همسران قانونى جشم بيوشند, مرد جشم به زن ديكر 
نداشته باشد و زن نيز درصدد تحريك و جلب توجه كسى جز شوهر خود نباشد و اصل ممنوعيت هر نوع كاميابى جنسى در 
غير كادر خانواده حتى قبل از ازدواج هم رعايت كردد. 

به علاوه» زنى كه تا اينجا بيش رفته است كه به بيروى از امثال راسل و تقليد از صاحبان مكتب «اخلاق نوين جنسى» با داشتن 
همسر قانونى عشق خود را در جاى ديكر جستجو م ىكند و با مرد مورد عشق و علاقة خود همبستر مىشود, جه اطمينانى هست 
كه به خاطر همسر قانونى كه جندان مورد علاقهاش نيست وسائل ضد آابستنى به كار برد واز مرد مورد عشق و علاقة خود 
]سك القودي و فرونان واش كن مشي قانوق تكد قط خسو ا تارل است كدر وني ديه اونا هن روك ااجرة موا 
علاقهاش باشد نه از مردى كه فقط به حكم قانون همسر اوست و الزاماً به حكم قانون نبايد از غير او آبستن شود. همجنان مرد 
تتطله] فاقق ددن اسك كرون مورك فشن و علاقةاش فر ركه دافعه اعد نه انر كبا زور ةا توودية او بتر كد كردواقق. 
دنياى ارويا عملا نشان داده است كه با وجود وسائل ضد آبستنى آمار فرزندان غير مشروع وحشتآور است. 

*. استوارى اجتماع. 

كشانيدن تمتعات جنسى از محيط خانه به اجتماع» نيروى كار و فعاليت اجتماع را ضعيف مى كند. برعكس آنجه كه مخالفين 
حجاب خرده كيرى كردهاند و كفتهاند: 

«حجاب موجب فلج كردن نيروى نيمى از افراد اجتماع است» بىحجابى و ترويج روابط آزاد جنسى موجب فلج كردن نيروى 
اجتماع است. 
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آنجه موجب فلج كردن نيروى زن و حبس استعدادهاى اوست حجاب به صورت زندانى كردن زن و محروم ساختن اواز 
فعاليتهاى فرهنككى و اجتماعى و اقتصادى است و در اسلام جنين جيزى وجود ندارد. اسلام نه مى كويد كه زن از خانه بيرون 
نرود و نه مى كويد حق تحصيل علم و دانش ندارد- بلكه علم و دانش را فريضة مشتركك زن و مرد دانسته است- و نه فعاليت 
اقتصادى خاصى را براى زن تحريم مى كند. اسلام ه ركز نمى خواهد زن بيكار و بىعار بنشيند و وجودى عاطل و باطل بار 
آيد. يوشانيدن بدن به استثناى وجه و كمين مانع هيج كونه فعاليت فرهنكى يا اجتماعى يا اقتصادى نيست. 

آنجه موجب فلج كردن نيروى اجتماع است آلوده كردن محيط كار به لذتجوييهاى شهوانى است. 

آيا اكر يسر و دخترى در محيط جداكانهاى تحصيل كنند و فرضاً در يكك محيط درس مىخوانند دختران بدن خود را بيوشانند 
و هيج كونه آرايشى نداشته باشند بهتر درس مى خوانند و فكر مى كنند و به سخن استاد كوش مى كنند يا وقتى كه كنار هر 
يسرى يكك دختر آرايش كرده با دامن كوتاه تا يكك وجب بالاى زانو نشسته باشد؟ آيا اككر مردى در خيابان و بازار و اداره و 
كارخانه و غيره با قيافهدهاى محرّك و مهدّج زنان آرايش كرده دائماً مواجه باشد بهتر سركرم كار و فعاليت مىشود يا در 
محيطى كه با جنين مناظرى روبرو نشود؟ اككر باور نداريدء از كسانى كه در اين محيطها كار م ىكنند بيرسيد. هر مؤسسه يا 
شركت ياادارهاى كه سخت مايل است كارها به خوبى جريان يابد ازاين نوع آميزشها جلو كيرى م ىكند. اكر باور نداريد 
حقيقت اين است كه اين وضع بى حجابى رسوا كه در ميان ماست و از ارويا و آمريكا هم داريم جلو مىافتيم از مختصات 
جامعههاى يليد سرمايهدارى غربى است و يكى از نتايج سوء يوليرستىها و شهوترانيهاى سرمايه داران غرب استء بلكه يكى 
از طرق و وسائلى است كه آنها براى تخدير و بىيحس كردن اجتماعات انسانى و درا وردن آنها به صورت مصرف كنندةٌ 
اجبارى كالاهاى خودشان به كار مى برند. 

«اطلاعات» 2/ 94/ /ا؟ كزارشى ازادارة كل نظارت بر مواد خوردنى, آشاميدنى» آرايشى نقل كرده است. دربارة لوازم آرايش 
جنين مى نويسد: 

«تنها در ظرف يكك سال 7١١‏ هزار كيلو مواد و لوازم آرايش از قبيل ماتيك. سرخابء كرم,؛ يودر» سايهُ جشم براى مصرف 
لخانميا وار شه امف اذ ا قدار 
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1 هزار كيلوكرم آن انواع كرم بوده است. در اين مدت به ١188٠‏ قوطى و 780١‏ دوجين يودر صورت و5205 عدد روز لب» 
6 عدد صابون لاغرى» 71١8١‏ آميول آرايشى اجازهُ ورود داده شده است. البته بايد ٠٠١‏ عدد سايةٌ جشم و "36٠66‏ خط 
جشم را نيز به آن اضافه كرد.). 

آرى بايد زن ايرانى به بهانة «تجدد) و «تقدم)» و «مقتضيات زمان» هر روز وهر ساعت با وسائلى كه در دنياى سرمايهدارى تهيه 
مىشود خود رادر معرض نمايش بككذارد تا بتواند جنين مصرف كتندة لايقى براى كارخانههاى ارويايى باشد. اكر زن ايرانى 
بخواهد خود را فقط براى همسر قانونى و يا براى حضور در مجالس اختصاصى زنان بيارايد» نه مصرف كنندة لايقى براى 
سرمايه داران غربى خواهد بود ونه وظيفه و مأموريت ديكرش را كه عبارت است از انحطاط اخلاق جوانان و ضعف ارادةٌ 
آنان و ايجاد ركود در فعاليت اجتماعى» به نفع استعمار غرب انجام خواهد داد. 

در جامعههاى غير سرمايهدارى با همه احساسات ضد مذهبى كه در آنجا وجود دارد كمتر شنيده مى شود كه جنين رسواييها به 


نام آزادى زن وجود داشته باشد. 


5. ارزش و احترام زن. 

قبلا كفتيم كه مرد به طور قطع از نظر جسمانى بر زن تفوّق دارد. از نظر مغز و فكر نيز تفوّق مرد لااقل قابل بحث است. زن در 
اين دو جبهه در برابر مرد قدرت مقاومت ندارد» ولى زن از طريق عاطفى و قلبى هميشه تفوّق خود را بر مرد ثابت كرده است. 
حريم نكله داشتن زن ميان خود و مرد يكى از وسائل مرموزى بوده است كه زن براى حفظ مقام و موقع خود در برابر مرد از 
آن استفاده كرده اسة. 

اسلام زن را تشويق كرده است كه از اين وسيله استفاده كند. اسلام مخصوصاً تأكيد كرده است كه زن هر اندازه متين تر و 
باوقارتر و عفيفتر حركت كند و خود را در معرض نمايش براى مرد نككذارد بر احترامش افزوده مى شود. 

بعداً در تفسير آيات سور احزاب خواهيم ديد كه قرآن كريم يس از آنكه توصيه م ىكند زنان خود را بيوشانند مىفرمايد: 
«ذلتك أذنلا أَنْ يُعْرَفْنَ فذا بُوذَيْنَه يعنى اين كار براى اينكه به عفاف شناخته شوند و معلوم شود خود را در اختيار مردان قرار 
نمى دهند بهتر است و در نتيجه دور باش و حشمت آنها مانع مزاحمت افراد سبكسر مى كردد. 
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بخش جهارم: ابرادها و اشكالها: حجاب و منطق 


اشاره 


* كار بى منطق. 

* سلب حق آزادى. 

* ركود فعاليت. 

* افزايش التهابها 
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اولين ايرادى كه بر بوشيدكى زن مى كيرند اين است كه دليل معقولى ندارد و جيزى كه منطقى نيست نبايد از آن دفاع كرد. 
مى كويند منشأ حجاب يا غارتكرى و ناامنى بوده است كه امروز وجود ندارد» ويا فكر رهبانيت و تركك لذت بوده است كه 
فكر باطل و نادرستى استء و يا خودخواهى و سلطهجويى مرد بوده كه رذيلهاى است ناهنجار و بايد با آن مبارزه كرد و يا 
اعتقاد به يليدى زن در ايام حيض بوده است كه اين هم خرافهاى بيش نيست. 

ياسخ اين ايراد از بحثى كه در بخش كذشته كرديم روشن شد. از مباحث آن بخش معلوم كشت كه حجاب- البته به مفهوم 
اسلامى آن- از جنبههاى مختلف (روانى» خانواد كى» اجتماعى و حتى از جنبة بالا رفتن ارزش زن) منطق معقول دارد؛ و جون 
در آن بخش به تفصيل بحث كرديم در اين بخش تكرار نمى كنيم. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج14 ص: 688 


حجاب و اصل آزادى 


ايراد ديكرى كه بر حجاب كرفتهاند اين است كه موجب سلب حق آزادى كه يكك حق طبيعى بشرى است مى كردد و نوعى 
توهين به حيثيت انسانى زن به شمار مىرود. 

مى كويند احترام به حيثيت و شرف انسانى يكى از مواد اعلامية حقوق بشر است. 

ا ل ا ا 
حجاب داشته باشد بىاعتنايى به حق آزادى او و اهانت به حيثيت انسانى اوست و به عبارت ديكر ظلم فاحش است به زن. 
ايا ف رك ل ا ا 6 ل ا 
زندانى كردد و ظلم به هيج شكل و به هيج صورت و به هيج بهانه نبايد واقع شود, ايجاب مى كند كه اين امر از ميان برود. 
ياسخ: يكك بار ديككر لازم است تذكر دهيم كه فرق است بين زندانى كردن زن در خانه و بين موظف دانستن او به اينكه وقتى 
مى خواهد با مرد بيكانه مواجه شود يوشيده باشد. در اسلام محبوس ساختن و اسير كردن زن وجود ندارد. حجاب در اسلام 
يكك وظيفهاى است بر عهدة زن نهاده شده كه در معاشرت و برخورد با مرد بايد كيفيت خاصى را در لباس يوشيدن مراعات 
كند. اين وظيفه نه از ناحية مرد بر او تحميل شده است و نه جيزى است كه با حيثيت و كرامت او منافات داشته باشد و يا 
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تجاوز به حقوق طبيعى او كه خداوند برايش خلق كرده است محسوب شود. 

اكر رعايت يارهاى مصالح اجتماعى» زن يا مرد را مقيد سازد كه در معاشرت روش خاصى را اتخاذ كنند و طورى راه بروند 
ل ل ا عي رالا 
آن را منافى حيثيت انسانى و اصل «آزادى) فرد نمى توان دانست. 

در ا متمدن جهان در حال حاضر جنين محدوديتهايى براى مرد وجود دارد. اككر مردى برهنه يا در لباس خواب از 
خانه خارج شود و يا حتى با ييزامه بيرون آيدء يليس ممانعت كرده به عنوان اينكه اين عمل بر خلاف حيثيت اجتماع است او 
ا جلب مىكند. كاي كه مصاح الى و اجساعي» ناه جا ا لوم كند كه در معاشرت اسلوب خاصى وا عات 
كنند مثلما با لباس كامل بيرون بيايند» جنين جيزى نه بردكى نام دارد و نه زندان و نه ضد آزادى و حيثيت انسانى است و نه 
ظلم و ضد حكم عقل به شمار مىرود. 

برعكسء يوشيده بودن زن- در همان حدودى كه اسلام تعيين كرده است- موجب كرامت و احترام بيشتر اوستء زيرا او رااز 
تعرض افراد جلف و فاقد اخلاق مصون مىدارد. 

شرافت زن اقتضا مى كند كه هنكامى كه از خانه بيرون مىرود متين و ستككين و با وقار باشد» در طرز رفتار و لباس يوشيدنش 
هيج كونه عمدى كه باعث تحريكك و تهييج شود به كار نبرد» عملًا مرد رابه سوى خود دعوت نكندء زباندار لباس نيوشدء 
زباندار راه نرود» زباندار و معنىدار به سخن خود آهنكك ندهدء جه آنكه كاهى اوقات زستها سخن مى كويندء راه رفتن انسان 
سخن مى كويد» طرز حرف زدنش يكك حرف ديكرى مى زند. 

اول از تيب خودم كه روحانى هستم مثال مىزنم: اكر يكك روحانى براى خودش قيافه و هيكلى بر خلا.ف آنجه عادت و 
فعمول انث تازه اعمافه را بور كف وزويقن وادزات كتدوعها وردان اعضو شكووخاض دوقت و ذوون بكيرهة ابن 
ست و قيافه خودش حرف مىزند» مى كويد براى من احترام قائل شويدء راه برايم باز كنيد» مؤدب بايستيد» دست مرا ببوسيد. 
همجنين است حالت يكك افسر با نشانههاى عالى افسرى كه كردن مىافرازد» قدمها را محكم به زمين مىكوبدء باد به غبغب 


مىاندازد. صداى خود را موقع 
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حرف زدن كلفت م ىكند. او هم زباندار عمل مى كندء به زبان بىزبانى مى كويد: از من بترسيد» رعب من را در دلهاى خود 
جا دهيد. 

همينطور ممكن است زن يكك طرز لباس بيوشد يا راه برود كه اطوار و افعالش حرف يزندء فرياد يزند كه به دنبال من بياء سر 
آيا حيثيت زن ايجاب م ىكند كه اينجنين باشد؟ آيااكر ساده و آرام بيايد و برود» حواس يرت كن نباشد و نككاههاى 
خلاف اصل آزادى فرد است؟. 

آرى اكر كسى بككُويد زن را بايد در خانه حبس و در را به رويش قفل كرد و به هيج وجه اجازة بيرون رفتن از خانه به او 
ندادء البته اين با آزادى طبيعى و حيثيت انسانى و حقوق خدادادى زن منافات دارد. جنين جيزى در حجابهاى غير اسلام بوده 
است ولى در اسلام نبوده و نيست. 

شما اكر از فقها بيرسيد آيا صرف بيرون رفتن زن از خانه حرام استء, جواب مىدهند نه. اكر بيرسيد آيا خريد كردن زن و لو 
اينكه فروشنده مرد باشد حرام استء يعنى نفس عمل بيع و شدراء زن اكر طرف مرد باشد حرام استء ياسخ مىدهند حرام 
مذهبى و ياى منبرها شركت مى كنند و كسى نككفته است كه صرف شركت كردن زن در جاهايى كه مرد هم وجود دارد حرام 
است. آيا تحصيل زنء فن و هنر [موختن زن و بالأخره تكميل استعدادهايى كه خداوند در وجود او نهاده است حرام اسيت؟ 
فقط دو مسأله وجود دارد؛ يكى اينكه بايد يوشيده باشد و بيرون رفتن به صورت خودنمايى و تحريكك آميز نباشد. 

و ديكر اينكه مصلحت خانوادكى ايجاب م ىكند كه خارج شدن زن از خانه توأم با جلب رضايت شوهر و مصلحتانديشى او 
باشد. البته مرد هم بايد در حدود مصالح خانوادكى نظر بدهد نه بيشتر. كاهى ممكن است رفتن زن به خانة اقوام و فاميل 
خودش هم مصلحت نباشد. فرض كنيم زن مىخواهد به خانة خواهر خود برود و فى المثل خواهرش فرد مفسد و فتنهانكّيزى 
است كه زن را عليه مصالح خانوادككى 
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تحريكك مى كند. تجربه هم نشان مىدهد كه اين كونه قضايا كم نظير نيست. كاهى هست كه رفتن زن حتى به خانة مادرش 
نيز بر خلاف مصلحت خانوادكى است, همينكه نفس مادر به او برسد تا يكك هفته در خانه ناراحتى م ىكندء بهانه مى كيرد 
ذلك كن را تلخ و غير قابل تحمل مى سازد. در جنين مواردى شوهر حق دارد كه از اين معاشرتهاى زيانبخش - كه زيانش نه تنها 
متوجه مرد استء متوجه خود زن و فرزندان ايشان نيز مى باشد- جلو كيرى كند. ولى در مسائلى كه مربوط به مصالح خانواده 
نيست دخالت مرد مورد ندارد. 
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ركود فعاليتها 


سومين ايرادى كه بر حجاب مى كي رند اين است كه سبب ركود و تعطيل فعاليتهايى است كه خلقت در استعداد زن قرار داده 
است. 

زن نيز مانند مرد داراى ذوق» فكرء فهم» هوش و استعداد كار است. اين استعدادها را خدا به او داده است و بيهوده نيست و 
بايد به ثمر برسد. 

أماشا هر امعد قاطي دلبل ركف صق ظبعى ااسسعةه وفقى ول [فزشن ركه مرجوة امنعدادوالياقف كار داده شد انه 
منزلة سند و مدرك است كه وى حق دارد استعداد خود را به فعليّت برساند» منع كردن آن ظلم است. 

جرا مى كوييم همه افراد بشر اعم از زن و مرد حق دارند درس بخوانند و اين حق را براى حيوانات قائل نيستيم؟ براى اينكه 
استعداد درس خواندن در بشر وجود دارد ودر حيوانات وجود ندارد. در حيوان استعداد تغذيه و توليد مثل وجود دارد و 
محروم ساختن او از اين كارها بر خلاف عدالت است. 

بازداشتن زن از كوششهايى كه آفرينش به او امكان داده است نه تنها ستم به زن است» خيانت به اجتماع نيز مىباشد. هر 
جيزى كه سبب شود قواى طبيعى و خدادادى انسان معطل و بىاثر بماند به زيان اجتماع است. عامل انسانى بزركترين سرماية 
اجتماع است. زن نيز انسان است و اجتماع بايد از كار و فعاليت اين عامل و نيروى 
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توليد او بهرهمند كردد. فلج كردن اين عامل و تضبيع نيروى نيمى از افراد اجتماع» هم بر خلاف حق طبيعى فردى زن است و 
هم بر خلاف حق اجتماع؛ و سبب مىشود كه زن هميشه به صورت سربار و كل بر مرد زندكى كند. 

جواب اين اشكال آن است كه حجاب اسلامى كه حدود آن را به زودى بيان خواهيم كرد» موجب هدر رفتن نيروى زن و 
ضايع ساختن استعدادهاى فطرى او نيست. ايراد مذكور بر آن شكلى از حجاب كه در ميان هنديها يا ايرانيان قديم يا يهوديان 
متداول بوده است وارد است. ولى حجاب اسلام نمى كويد كه بايد زن را در خانه محبوس كرد و جلوى بروز استعدادهاى او 
را كرفت. مبناى حجاب در اسلام جنانكه كفتيم اين است كه التذاذات جنسى بايد به محيط خانوادكى و به همسر مشروع 
اختصاص يابد و محيط اجتماع» خالص براى كار و فعاليت باشد. به همين جهت به زن اجازه نمىدهد كه وقتى از خانه بيرون 
مىرود موجبات تحريكك مردان را فراهم كند و به مرد هم اجازه نمىدهد كه جشم جرانى كند. جنين حجابى نه تنها نيروى 
كار زن را فلج نمى كند» موجب تقويت نيروى كار اجتماع نيز مى باشد. 

اكر مرد تمتعات جنسى را منحصر به همسر قانونى خود كند و تصميم بككيرد همينكه از كنار همسر خود بيرون آمد ويا به 
درون اجتماع كذاشتء ديكر دربارة اين مسائل نينديشدء قطعاً در اين صورت بهتر مى تواند فعال باشد تا اينكه همه فكرش 
متوجه اين زن و آن دختر واين قد و بالا واين طْنّازى و آن عشوهكرى باشد و دائماً نقشه طرح كند كه جكونه با فلان خانم 
أشنا شود. 

آيا اكر زن» ساده و سكين به دنبال كار خود برود براى اجتماع بهتر است يا آنكه براى يكك بيرون رفتن جند ساعت ياى آثينه 
و ميز توالت وقت خود را تلف كند و زمانى هم كه بيرون رفت تمام سعيش اين باشد كه افكار مردان را متوجه خود سازد و 
جوانان را كه بايد مظهر اراده و فعاليت و تصميم اجتماع باشند به موجوداتى هوسباز و جشمجران و بىاراده تبديل كند؟. 
عجبا! به بهانةُ اينكه حجاب. نيمى از افراد اجتماع را فلج كرده استء با بى حجابى و بى بندوبارى نيروى تمام افراد زن و مرد را 
فلج كردهاند. كار زن يرداختن به خود آرايى و صرف وقت در ياى ميز توالت براى بيرون رفتن» و كار مرد جشم جرانى و 
شكارعى كر شد اممة: 


در اينجا بد نيست متن شكايت مردى رااز زنش كه در يكى از مجلات زنانه درج 
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شده بود ذكر كنم تا معلوم شود اوضاع حاضرء زنان را به صورت جه موجوداتى در آورده است. 

در آن نامه جنين نوشته است: 

«زنم در موقع خواب به يكك دلقكك درست و حسابى مبدل مى كردد. موقع خواب براى اينكه موهايش خراب نشود يكك كلاه 
تورى بزركك به سرش مى بندد. بعد لباس خواب مىيوشد. دراين موقع است كه جلو آثينة ميز توالت مىنشيند و كريم 
فو وتشن:ر| نآ شيرباك كن ع شود وق رويقن :زا :بره كرداتد خسان :م ى كنه او بن :مى:نيست يرا اصلاشكل متاق را 
ندارد. ابروهايش را تراشيده و جون مداد ابرو را ياكك كرده بىابرو مىشود. از صورتش بوى نامطبوعى به مشام من مىرسد 
زيرا كرمى كه براى جين و جروكك به صورتش مىمالد بوى كافور مىدهد و مرا به ياد قبرستان مىاندازد. كاش كار به همين 
جا ختم مىشدء ولى اين تازه مقدمة كار است. جند دقيقهاى در اتاق راه مىرود و جمع و جور مىكند آنككاه كلفت خانه را 
صدا مى كند و مى كويد كيسهها را بياور. كلفت با جهار كيسة متقالى بالا مىآيد. 

خانم روى تخت مىخوابد و كلفت كيسدها را به دست و ياى او مى كند و بيخ آن را با نخ مىبندد. جون ناخنهاى دست و 
بايش مانيكور شده و دراز استء براى اينكه به لحاف نكيرد و جندشش نشود و احياناً نشكند دست و ياى خود را در كيسه 
مى كند و به همين ترتيب مى خوابد.). 

أرق اين است زنى كه براثر به اصطلاح بىحجابى «آزاد؛ شده به صورت نيروى فعال اقتصادى و اجتماعى و فرهنكى درآمده 
است! آنكه اسلام نمىخواهد اين است كه زن به صورت جنين موجود مهملى درآيد كه كارش فقط استهلاكك ثروت و فاسد 
كردن اخلاق اجتماع و خراب كردن بنيان خانواده باشد. اسلام با فعاليت واقعى اجتماعى و اقتصادى و فرهنكى هركز مخالف 
نيست. متون اسلام و تاريخ اسلام كواه اين مطلب است. 

در اوضاع و احوال تجددمآبى بىمنطق حاضر جز در دهات و در ميان افراد سخت متدين كه اصول اسلامى را رعايت مى كنند 
زنى يبدا نمى كنيد كه نيروى او واقعاً صرف فعاليتهاى مفيد اجتماعى يا فرهنكّى يا اقتصادى بشود. 
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ا اا ا 
بكوشد جنس بهتر و مرغوبتر براى مشتريان خود تهيه كند» يكك مانكن را به عنوان فروشنده مىآورده نيروى زنانككى و سرماية 
عصمت و عفاف او را استخدام م ىكند و وسيلةٌ يول درآوردن و خالى كردن جيبها قرار مىدهد. يكك فروشنده بايد كالا را 
همان طورى كه هست به مشترى ارائه دهد ولى يكك دختر خوشكل فروشنده با ادا و اطوار و رُستهاى زنانه ودر معرض قرار 
دادن جاذبة جنسى خود مرف حلب ند كس سنارف ار انز اد داشنا مشترى نيستند براى اينكه جند دقيقه با او حرف بزنند 
يك جيزى هم مىخرند. 

آيا اين فعاليت اجتماعى است؟ آيا اين تجارت است يا كلاهبردارى و رذالت؟. 

مى كويند زن را توى كيسةٌ سياه نبيجيد. 

ما نمى كوييم زن خود رادر كيسة سياه بيبجيد ولى آيا بايد طورى لباس ببوشد و در اجتماع عمومى ظاهر شود كه برجستكّى 
يستانهايش را هم به مردان شهوتران و جشمجران نشان بدهد واز آنطور كه هست بهتر و جاذبتر براى آنها جلوه دهد؟ از 


وسائل مصنوعى در زير لباس استفاده كند تا جاقى و زيبايى مصنوعى را هم براى فريفتن و دل ربودن مردان بيكانه به مدد 


بكيرد؟ اين مدها و لباسهاى تحريككآميز براى جه به وجود آمده است؟ آيا براى اين است كه بانوان آن لباسها را براى 
همسرائكان يوشند؟! اين كقتشهاى ياشنه يلتك براى حست؟ جز يرا اين است كه حركات ماهيجدهاى كفل زابة:ديكران نشان 
دهد؟ آيا لباسهايى كه نازك كارىها و برجستكيهاى بدن را نشان مىدهد جز براى تهيبج مردان و براى صيادى است؟ عملا 
غالب خانمهايى كه ازاين نوع كفشها و لباسها و آرايشها استفاده م ىكنند تنها مردى را كه در نظر نمى كيرند شوهران 
خودشان است. 

زن مى تواند در ميان زنان و در ميان محارم خود از هر نوع لباس و آرايشى استفاده كند اما متأسفانه تقليد از زنان غربى براى 
هدق :و منظوو ديكرق اسك 

غريزة خودآرايى و شكارجى كرى در زن غريزةُ عجيبى است. واى اككر مردان هم به آن دامن بزنند و مدسازان و طراحان 
نواقص كار آنان را برطرف كنند و مصلحين اجتماع! هم تشويق كنند. 

اككر ختران.ذز اجتماعات عمومى لباس ساده بيوشند» كفش ساده به يا كتثذ» با جادر بايا بالتو و روسرى كامل به.هدرسهو 
دانشكاه بروند» آيا در جنين شرايطى بهتر 
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درس مى خوانئد يا با وضعى كه مشاهده مى كنيم؟ اصولًا اكر التذاذهاى جنسى و منظورهاى شهوانى در كار نيست جه اصرارى 
است كه بيرون رفتن زن به اين شكل باشد؟ جرا اصرار مىورزند كه دبيرستانهاى مختلط به وجود آورند؟. 

من شنيدهام در ياكستان معمول بوده است- نمىدانم الآنن هم معمول هست يا نه- كه در كلاسهاى دانشكاه بخش يسران و 
دختران به وسيلة يردهداى از يكديكر جدا باشد و فقط استادى كه يشت تريبون قرار مى كيرد مشرف بر هر دو باشد. آيا بدين 
طريق درس خواندن جه اشكالى دارد؟ 
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يكك ايراد ديكر كه بر حجاب كرفتهاند اين است كه ايجاد حريم ميان زن و مرد بر اشتياقها و التهابها مىافزايد و طبق اصل 
«الَانْسانٌ حريصٌ عَللِم ما مع مِنْهُه حرص و ولع نسبت به اعمال جنسى را در زن و مرد بيشتر مىكند. به علاوه» سركوب كردن 
غرايز موجب انواع اختلالهاى روانى و بيماريهاى روحى مى كردد. 

در روانشناسى جديد و مخصوصاً در مكتب روانكاوى فرويد روى محروميتها و ناكاميها بسيار تكيه شده است. فرويد مى كويد 
تاكامها سلول قود الستماعى اك»و يشدهاد من كلد كد اها ممك السك بايد غريره زا آزاد كذاشت انا كام وعؤارضن ناشين 
از آن بيش نيايد. 

برتراند راسل در صفحه 28 و 1٠١‏ (ترجمة فارسى) كتاب جهانى كه من مى شناسم مى كويد: 

«اثر معمولى تحريمء عبارت از تحريكك حس كنجكاوى عمومى است. واين تأثير» هم در مورد ادبيات مستهجن و هم در 
موارد ديكر مصداق بيدا م ىكند ... اكنون براى اثر تحريم مثالى مىزنم: فيلسوف يونانى «اميدكل» جويدن بركهاى شجرة الغار 
را خيلى شرم آور و زشت مىينداشت. او هميشه جزع و فزع مى كرد از اينكه بايد ده 
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هزار سال به علت جويدن بركك درخت غار در ظلمات خارجى (دوزخ) به سر برد. 

هيج وقت مرا از جويدن بركك غار نهى نكردهاند و من هم تاكنون بركك جنين درختى را نجويدهام ولى به «اميدكل» تلقين شده 
بود كه نبايد اين كار را بكند واو هم بركك درخت غار را جويد.). 

سيس در جواب اين سؤال كه «آيا شما عقيده داريد انتشار موضوعهاى منافى عفْت علاقة مردم را به آنها زياد نمىكند؟) 
جواب مى دهد: 

«علاقةٌ مردم نسبت بدانها نقصان مىيابد. فرض كنيد جاب و انتشار كارت يستالهاى منافى عفت مجاز و آزاد كردد. اكر جنين 
جيزى بشود اين اوراق براى مدت يكك سال يا دو سال مورد استقبال واقع شده سيس مردم از آن خسته مىشوند و ديكر كسى 
حتى به آنها نككاه هم نخواهد كرد.). 

ياسخ اين ايراد اين است كه درست است كه ناكامى» بالخصوص ناكامى جنسىء عوارض وخيم و ناكوارى دارد و مبارزه با 
اقتضاى غرايز در حدودى كه مورد نياز طبيعت است غلط استء ولى برداشتن قيود اجتماعى مشكل را حل نمى كند بلكه بر آن 
مىافزايد. 

در مورد غريزة جنسى و برخى غرايز ديكر برداشتن قيود» عشق به مفهوم واقعى را مىميراند ولى طبيعت را هرزه و بىبندوبار 
مى كند. در اين مورد هرجه عرضه بيشتر كردد هوس و ميل به تنوع افزايش مى يابد. 

اينكه راسل مى كويد: «اكر يخش عكسهاى منافى عفت مجاز بشود يس از مدتى مردم خسته خواهند شد و نككاه نخواهند كردا 
دربارة يكك عكس بالخصوص و يكك نوع بىعفتى بالخصوص صادق استء ولى در مورد مطلق بىعفتىها صادق نيست يعنى 
از يكث نوع خاص بىعفتى خستكى بيدا مىشود ولى نه بدين معنى كه تمايل به عفاف جانشين آن شود بلكه بدين معنى كه 
آنش و عطش روحى زبانه م ىكشد و نوعى ديكر را تقاضا مى كند؛ و اين تقاضاها هر كز تمام شدنى نيست. 

خود راسل در كتاب زناشويى و اخلاق اعتراف مى كند كه عطش روحى در مسائل جنسى غير از حرارت جسمى است. آنجه 
با ارضاء تسكين مىيابد حرارت جسمى 
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است نه عطش روحى. 

بدين نكته بايد توجه كرد كه آزادى در مسائل جنسى سبب شعلهور شدن شهوات به صورت حرص و آز مى كردد» از نوع 
حرص و آزهايى كه در صاحبان حرمسراهاى رومى و ايرانى و عرب سراغ داريم. ولى ممنوعيت و حريم» نيروى عشق و تغزّل 
و تخل راابه صورت يكك احساس عالى و رقيق و لطيف و انسانى تحريكك م ىكند و رشد مىدهد و تنها دراين هنكام است 
كه مبدأ و منشأ خلق هنرها و ابداعها و فلسفهها مى كردد. 

ميان آنجه «عشق» ناميده مى شود و به قول ابن سينا ١اعشق‏ عفيف» و آنجه به صورت هوس و حرص و آز و حس تملكك در 
فى ١‏ ينتابا ابتكه هر دو روعى: و بباناقنا دير اس حفاوث سيار اث :عشق» عميق و متم رك ركقدة نبروها و بكانة يرست استٍ 
واما هوسء سطحى و يخش كنندة نيرو و متمايل به تنوع و هرزه صفت است. 

حاجتهاى طبيعى بر دو قسم است. يكك نوع حاجتهاى محدود و سطحى است؛ مثل خوردن, خوابيدن. در اين نوع از حاجتها 
همين كه ظرفيت غريزه اشباع و حاجت جسمانى مرتفع كردد» رغبت انسان هم از بين مىرود و حتى ممكن است به تنفر و 
انزجار مبدل كردد. ولى يكك نوع ديكر از نيازهاى طبيعى» عميق و درياصفت و هيجا نيذير است مانند يوليرستى و جاه طلبى. 


غريزة جنسى داراى دو جنبه است. از نظر حرارت جسمى از نوع اول است ولى از نظر تمايل روحى دو جنس به يكديكر جنين 


نيست. براى روشن شدنء مقايسهاى به عمل مى آوريم: 

هر جامعهاى از لحاظ خوراك يكك مقدار معين تقاضا دارد؛ يعنى اكر كشورى مثلًا بيست ميليون جمعيت داشته باشد مصرف 
خوراكى آنها معين است كه كمتر از آن نبايد باشد و زيادتر هم اكر باشد نمى توانند مصرف كنند. فرضاً اكر كندم زياد داشته 
باشند به دريا مىريزند. دربارة اين جامعه اكر بيرسيم مصرف خوراكك آن در سال جقدر استء جواب مقدار مشخصى خواهد 
بود. ولى اككر دربارة يكك جامعه ببرسيم كه از نظر علاقة افراد به يول جقدر احتياج به ثروت هست؟ يعنى جقدر يول لازم دارد 
تا حس يوليرستى همة افراد آن را اشباع كند به طورى كه اكر بازهم بخواهيم به آنها يول بدهيم بكويند ديكر سير شدهايم» 
ميل نداريم و نمى توانيم بككيريم» جواب اين است كه 
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اية ختؤاست حدى نحؤاهك بداشت. 

علم دوستى هم همين حالت را دارد. در حديثى از ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله آمده است: 

«منهومان لا يَشْبَعَانِ طالِبٌ عِلّم وَ طالِبٌ مالٍ) 

يعنى دو كرسنه ه ركز سير نم شوند: يككى جويئدة علم و ذيكر طالب ثروت» هرجه بيشتر به آنها داده شود اشتهاشان تيزتر 
0 

جاه طلبى بشر هم از همين قبيل است. ظرفيت بشر از نظر جاه طلبى ياياننايذير است. هر فردى هر مقام اجتماعى و هر يست 
عالى را كه به دست آورد بازهم طالب مقام بالاتر است؛ و اساساً هرجا كه ياى حس تملكك به ميان بيايد از يايانيذيرى خبرى 
غريزة جنسى دو جنبه دارد: جنبةٌ جسمانى و جنب روحى. از جنبةُ جسمى محدود است. از اين نظر يكك زن يا دو زن براى اشباع 
مرد كافى استء ولى از نظر تنوع طلبى و عطش روحىاى كه در اين ناحيه ممكن است به وجود آيد شكل ديككرى دارد. 

قبلا اشاره كرديم كه حالت روحى مربوط به اين موضوع دو نوع است: يكى آن است كه به اصطلاح «عشق» ناميده مى شود و 
همان جيزى است كه در ميان فلاسفه و مخصوصاً فلاسفة الهى مطرح است كه آيا ريشه و هدف عشق واقعى» جسمى و جنسى 
است و يا ريشه و هدف ديككرى دارد كه صد در صد روحى است و يا شقّ سومى در كار است و آن اينكه از لحاظ ريشه 
جسى اسه ولق يعد خالت معلوئ ينذا مى كلل وافتوحه 'هدفهائ غير جسى فى كردة#: 

اين عطش روحى فعلًّما محل بحث ما نيست. اين نوع از عطش هميشه جنب فردى و شخصى دارد يعنى به موضوع خاص و 
شخص خاص تعلق مى كيرد و رابطة او را با غير او قطع مى كند. اين نوع از عطش در زمينة محدوديتها و محروميتها به وجود 
مى آيد. 

نوع ديكر عطش روحى آن است كه به صورت حرص و آز درمىآيد كه از شئون حس تملكك است ويا آميختهاى است از 
دو غريزةً ياياننايذير: شهوت جنسى و حس تملك. آن همان است كه در صاحبان حرم سراهاى قديم و در اغلب يولداران و 
غير يولداران عصر ما وجود دارد. اين نوع از عطش تمايل به تنوع دارد. از يكى سير مى شود و متوجه ديكرى مى كردد. در 
عين اينكه دهها نفر در اختيار دارد در بند دهها 
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نفر ديكر است و همين نوع از عطش است كه در زمينة بى بندوبارىها و معاشرتهاى به اصطلاح آزاد به وجود مىآيد. اين نوع 


از عطش است كه «هوس» ناميده مى شود. 


همانطور كه در كذشته كفتيم عشق» عميق و متمركز كنندة نيروها و تقويت كنندة نيروى تخيل و يككانه يرست است و اما 
هوس» سطحى و يخش كنندة نيروها و متمايل به تنوع و تفنن و هرزه صفت است. 

اين نوع از عطش كه «هوس؛ ناميده مىشود ارضاء شدنى نيست. كر مردى در اين مجرا بيفتد» فرضاً حرم سرايى نظير 
حرمسراى هارون الرشيد و خسرويرويز داشته باشد بر از زيبا رويان كه سالى يكك بار به هر يكك نوبت نرسدء باز اكر بشنود كه 
در اقصى نقاط جهان يكك زيباروى ديكر هست. طالب آن خواهد شد. نمى كويد بس است ديكر سير شدهام. حالت جهنم را 
دارد كه هرجه به آن داده شود بازهم به دنبال زيادتر است. خمدا در قرآن مىفرمايد: ايوْمَ نقُولَ لهنم هل امْتأتِ و تَقُولٌ هَل 
مِنْ مَزِيدا ١‏ (به جهنم مى كوييم ير شدى؟ سير شدى؟ مى كويد آيا بازهم هست؟) جشم هركز از ديدن زيبارويان سير 
نمى شود و دل هم به دنبال جشم مىرود. به قول شاعر: 

دل برود جشم جو مايل بود دست نظر رشته كش دل بود 

دراين كونه حالات» سير كردن و ارضاء از راه فراوانى امكان ندارد و اكر كسى بخواهد از اين راه وارد شود درست مثل آن 
است كه بخواهد آتش را با هيزم سير كند. 

به طور كلى در طبيعت انسانى از نظر خواستههاى روحى محدوديت در كار نيست. 

انسان روحاً طالب بىنهايت آفريده شده است. وقتى هم كه خواستههاى روحى در مسير ماديات قرار كرفت به هيج حدى 
متوقف نمى شودء رسيدن به هر مرحلهاى ميل و طلب مرحلةٌ ديكر را دراو به وجود مىآورد. 

اتتعاء كرد زاك كساتى كه كلسان اتفهن انارو السساياة نوا درا وده اول معدرووسنها و مدتهاف ناس اتعرويديا 
دانستهاند. همانطور كه محروميتها سبب طغيان و شعلهور شدن شهوات مى كرددء ييروى و اطاعت و تسليم مطلق نيز سبب 
طغيان و شعلهور شدن آتش شهوات مى كردد. امثال فرويد آن طرف سكه را خواندهاند و ازاين طرف سكه غافل ماندهاند. 


امعان ربعا زقان ما كام روه لكلف بجر شبئوة قا نان اوناكف فار بيع ون 


(0.ق/ 0" 
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زياد بدين نكته اشاره شده است. 

سعدى مى كو يد: 

فرشته خوى شود آدمى زا كم خوردن وككر خورد جو بهائم بيفتد او جو جماد مراد هر كه برآرى مطيع امر تو ككشت خلااف 
نفس كه فرمان دهد جو يافت مراد 

بوصيرى مصرى در قصيدةٌ معروف «بُرده) كه از شاهكارهاى ادبيات اسلامى است و در مدح رسول اكرم صلى الله عليه و آله 
است و ضمناً بند و اندرزهايى هم دارد مىكويد: 

النَفْسُ كالطفْلٍ انْ تُهمِلَهُ ضَّبٌ عَللِا حبٌ الرّضاع وَ انْ تَفْطِمْهُ يَنْفَطِمُ 

يع لانمل نوق كيك يهان المي الوق اك ارب كان عورد كارك ناش رن اي م ا 
روز ريشهدارتر مىشود و اكراو را از شير بككيرى به تركك يستان خو مى كيرد. ديكرى مى كويد: 

النَفْسٌ راغِبةُ اذا رَعَبتها وَ اذا ثرَدُ ال[ ليل تَتَعُ 

يعنى هرجه موجبات رغبت نفس را فراهم كنى بر رغبت مىافزايد ولى اكر او را به كم عادت دهى قناعت ييشه مى كند. 


اشتباه فرويد و امثال او در اين است كه ينداشتهاند تنها راه آرام كردن غرايز ارضاء و اشباع بىحد و حصر آنهاست. اينها فقط 
متوجه محدوديتها و ممنوعيتها وعواقب سوء آنها شدهاند و مدعى هستند كه قيد و ممنوعيت» غريزه را عاصى و منحرف و 
سركش و ناآرام مىسازد. طرحشان اين است كه براى ايجاد آرامش اين غريزه بايد به آن آزادى مطلق داد» آن هم بدين معنى 
كه به زن اجازهٌ هر جلوه كرى و به مرد اجازهً هر تماسى داده شود. 

اينها جون يكك طرف قضيه را خواندهاند توجه نكردهاند كه همانطور كه محدوديت و ممنوعيت» غريزه را سركوب و توليد 
عقده مىكند» رها كردن و تسليم شدن و در معرض تحريكات و تهييجات درآوردن آن را ديوانه مىسازد» و جون اين امكان 
وجود ندارد كه هر خواستهاى براى هر فردى برآورده شودء بلكه امكان ندارد همه خواستههاى بىيايان يكك فرد برآورده شود. 
غريزه بدتر سركوب مى شود و عقدهً روحى به وجود مى آيد. 

به عقيدة ما براى آرامش غريزه دو جيز لازم است: يكى ارضاء غريزه در حد 
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حاجت طبيعى؛ و ديكر جل وكيرى از تهييج و تحريكك آن. 

انسان از لحاظ حوائج طبيعى مانند جاه نفت است كه تراكم و تجمع كازهاى داخلى آن خطر انفجار را به وجود مى آورد. در 
اين صورت بايد كاز آن را خارج كرد و به آتش داد ولى اين تش را هركز با طعمة زياد نمىتوان سير كرد. 

اينكه اجتماع به وسائل مختلف سمعى و بصرى و لمسى موجبات هيجان غريزه را فراهم كند و آنكاه بخواهد با ارضاءء غريزة 
ديوانه شده را آرام كند ميسر نخواهد شد. 

هركز بدين وسيله نمى توان آرامش و رضايت ايجاد كردء بلكه بر اضطراب و تلاطم و نارضايى غريزه با هزاران عوارض روانى 
وجنايات ناشى از آن افزوده مى شود. 

تحريكك و تهيبج بى حساب غريزة جنسى عوارض وخيم ديكرى نظير بلوغهاى زودرس و بيرى و فرسودكى نيز دارد. 

از اينجا معلوم مى شود كه عارفان و نكته سنجان ما كه مى كويند: 

مراد هركه برآرى مطيع نفس تو كشت خلاف نفس كه فرمان دهد جو يافت مراد 

با روشنبينى و روشن ضميرى عارفانة خود به نكاتى برخورد كردهاند كه اين آقايان روانشناس روانكاو كه در عصر علوم 
نامشان جهان را ير كرده متوجه نشدهاند. 

انا اكد فى كرود تبات عريض عل امم تقطن ميك انث وى قار وخر صخ اسةأساد بوتجترفن ترصن 
مىورزد كه هم از آن ممنوع شود وهم به سوى آن تحريكك شود؛ به اصطلاح تمناى جيزى را در وجود شخصى بيدار كنند و 
آنكاه او را ممنوع سازند. اما اكر امرى اصلًا عرضه نشود يا كمتر عرضه شودء حرص و ولع هم نسبت بدان كمتر خواهد بود. 
فرويد كه طرفدار سرسخت آزادى غريزةً جنسى بود» خود متوجه شد كه خطا رفته استء لذا ييشنهاد كرد كه بايد آن را از راه 
خاص خودش به مسير ديكرى منحرف كرد و به مسائل علمى و هنرى نظير نقاشى و غيره منعطف ساخت و به اصطلاح طرفدار 
تصعيد شد؛ زيرا تجربه و آمار نشان داده بود كه با برداشتن قيود اجتماعىء بيماريها و عوارض روانى ناشى از غريزة جنسى 
بيشتر شده است. من نمىدانم آقاى فرويد كه طرفدار تصعيد است از جه راه آن را ييشنهاد مى كند. آيا جز از طريق محدود 
كردن است؟. 

در كذشته افراد بىخبر به دانشجويان بى خبرتر از خود مى كفتند انحراف جنسى» 
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يعنى هم جنس بازى» فقط در ميان شرقيها رايج است و علتش هم دسترسى نداشتن به زن بر اثر قيود زياد و حجاب است. اما 
طولى نكشيد كه معلوم شد رواج اين عمل زشت در ميان ارويايبها صد درجه بيشتر از شرقيهاست. 

ما انكار نمى كنيم كه دسترسى نداشتن به زن موجب انحراف مىشود و بايد شرايط ازدواج قانونى را سهل كردء ولى بدون 
شكك آن مقدار كه تبرّج و خودنمايى زن در اجتماع و معاشرتهاى آزاد سبب انحراف جنسى مى شود به مراتب بيشتر از آن 
ابت كه محر وفيك: و دست تار سيا كرود 

اكزاق و شرق ومين سعرومينها باغث اتعراق نس :و سين ناز شذه اكه دن ازويا شهوتر انها زرادباعت ابن اتحراق 
كشته استء تا آنجا كه در بعضى كشورها- همانطور كه در روزنامههاى خبرى خوانديم- رسمى و قانونى شدء و كفته شد 
جون ملت انكلستان عملًا اين كار را يذيرفته است قوةٌ مقننه بايد از ملت بيروى كندء يعنى نوعى رفراندوم قهرى صورت كرفته 
است. بالاتر اينكه در مجلهاى خواندم در بعضى كشورهاى ارويايى يسرها رسماً با يكديكر ازدواج مى كنند. 

در شرق هم محرومين آن قدر سبب رواج انحراف جنسى نبودند كه صاحبان حرمسراها بودند» و به اصطلاح اعراب اين 
انحراف از «بلاط» ملوكك و سلاطين آغاز شده است. 
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بخش ينجم: حجاب اسلامى 


اشاره 


* آيات سورةٌ نور. 

* استيذان. 

و نكا عرد و يوشكن زن: 
* ستر عورت و اخلاق تابو. 
* استثناها در آيهُ يوشش. 
* آيات سورةٌ نور. 
اا هورة احراسه 

* بررسى. 

* جهره و دو دست تا مج. 
* ادلةُ موافق. 

* ادلة مخالف. 

* شركت زن در مجامع. 
* فتاوى. 

* كتمان يا اظهار؟. 

* دو مسألة ديكر 
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اين بحث را از قرآن شروع مى كنيم. آيات مربوط بدين موضوع در دو سوره از قرآن آمده استء يكى سورة نور و ديكر سورة 
احزاب. ما تفسير آيات را بيان مى كنيم و سيس به مسائل فقهى و بحث روايات و نقل فتواى فقها مىيردازيم. در سورة نور 
آيهداى كه مربوط به مطلب است آيةٌ "١‏ مى باشد. جند آيهُ قبل از آن آيه متعرض وظيفةٌ اذن كرفتن براى ورود در منازل است 
ودر حكم مقدمة اين آيه مى باشد. ل ل 

”ها ادق آفنوا لذ لوا هونا غير وويكه حتى #فكايشوا و ثم لقوا غللا أنه لكُم يد لك تملك م نَدَكرُونَ 00 إن لم 


شم ناا د يف لا 

ذو فلا أعد ا دشر على يؤدة لكو إذ قل كم وجثرا فاذجكوا و أزكق لحم وال ا لا تَعْملونَ ا 
0 لا له 

1 يكم جذاخ أن دلوا يونا غير من كو نه مداع لك وله تغلم 11 ابتار ررك 017 كل دزي يدوا ين 
لا 


8 7 2 لا سه 
بتارم وَيَحَُا ومع ولك أذكق لف إن له يإ 1 "٠‏ وَقُل للمؤمات بَمْضرضْيَ من أبصارِصِن وَ يفظن 
0 كين 811 طَهَرَ ميا وَ فيض رِبْنَ حمر هن عَللِم جُيُوبِهنَ وَ لا يُودِينَ زيتَتهُنَ إلا بعتن أو انه ا 


أ 


م 


م ين ل 
وَ أب ابهنَ أو أثداء بُعُولتِهنَ أ إِْرانِهِنَ أو يَنى إخْلانه و بهن أ أ نللِائِهنٌ أ 5 بل مَلَكث أَتطَائهَنَ أ التابعين عخٍِ أولي 


الرؤئة ون الال أو الطفْلٍ الّذِينَ لم يَظْهَرُوا عَلِا َل عات التلطاى وَ 
ا هم تَفْلِحُونَ ..)"١(‏ 
أن كقَانئ: كد انماث الزرديد] نه كاتة دكرات داه[ تقو ين مك تكد قبلا ناكانوا | كافساوين. وير أهل حائه سلام كنيد. اين 


يَضْربنَ بجا هِنَّ ليغلم با ها بُحَْفِينَ مِنْ زِيَتِهِنَ وَ تُوبُوا إلَى الله 


واف شما هت اعبت ناهد كددييد كير 

اكر كسى را در خانه نيافتيد داخل نشويد تا به شما اجازه داده شود. اكر كفته شد با زكرديدء بازكرديد كه ياكيزهتر است براى 
شما. خدا بدانجه انجام مى دهيد داناست. 

باكى نيست كه در خانههايى كه محل سكنا نيست و نفعى در آنجا داريد (بدون اجازه) داخل شويد. خدا آنجه را آشكار 
مى كنيد و آنجه را نهان مىداريد آكاه است. 

به مردان مؤمن بكو ديد كان فرو خوابانند و دامنها حفظ كنند. اين براى شما ياكيزهتر است. خدا بدانجه مى كنيد آ كاه است. 

به زنان مؤمنه بكو ديدكان خويش فرو خوابانند و دامنهاى خويش حفظ كنند و زيور خويش آشكار نكنند مكر آنجه 
بيداست» سريوشهاى خويش بر كريبانها بزنند» زيور خويش آشكار نكنند مككر براى شوهران يا يدران يا يدرشوهران يا يسران 
يا يسر شوهران يا برادران يا برادرزاد كان يا خواهرزاد كان يا زنان يا مملوكانشان يا مردان طفيلى كه حاجت به زن ندارند يا 
كودكانى كه از راز زنان آكاه نيستند (يا بر كامجويى از زنان توانا نيستند) و ياى به زمين نكوبند كه زيورهاى مخفىشان 
دانسته شود. اى كروه مؤمنان! همككى به سوى خداوند توبه بريد» باشد كه رستكار شويد. 

مفاد آيهُ اول و دوم اين است كه مؤمنين نبايد سرزده و بدون اجازه به خانة كسى داخل شوند. در آيهُ سوم مكانهاى عمومى و 
جتاهابى كه زراع سنكوتت تبسك أن ان دستؤر امنا من كرذة: سليين :ذو ابة وركر مربوط بهتؤظا بقت وندو هرد اميت دق 
معاشزت: با يكدركر كه شام عند قشت البك: 

.١‏ هر مسلمان. جه مرد و جه زنء بايد از جشم جرانى و نظربازى اجتناب كند. 

”. مسلمان» خواه مرد يا زن» بايد ياكدامن باشد و عورت خود رااز ديكران 
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*. زنان بايد يوشش داشته باشند و آرايش و زيور خود را بر ديكران آشكار نسازند و درصدد تحريكك و جلب توجه مردان 
نيايلك. 

3 . 10 

ع ذو استها براي ازوام بوشاي رن تدر اللي كو يكن جيل ٠‏ ١«وَ‏ لا يددِينَ زِينَتَهُنَ إلا ما ظهّرَ مِنّهاا بيان شده است و نسبت به 

عموم مردان است ردك ع ا عكر امبرف يتوق ١‏ ولزارق لوقك فلو ماص روطي وبر اق 03 الست ره قن 
ما به ترتيب در مفاد اين آيات بحث مى كنيم. 
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استيذان 


از نظر اسلام هيج كس حق ندارد بدون اطلاع و اجازة قبلى به خانة ديكرى داخل شود. 

در بين اعراب» در محيطى كه قرآن نازل شده استء معمول نبوده كه كسى براى ورود در منزل ديككران اذن بخواهد. در 
خانهها باز بوده. همان طورى كه الآن هم در دهات ديده مىشود هيج وقت رسم نبوده است» جه شب و جه روزء كه درها را 
ببندند» زيرا بستن درهااز ترس دزد است ودر آنجاها جنين ترسى وجود نداشته است. اولين كسى كه دستور داد براى 
خانههاى مكه مصراعين يعنى دو لنككه در قرار دهند معاويه بود وهم او دستور داد كه درها را ببندند. 

به هر حال جون در خانهها هميشه باز بود و اجازه كرفتن هم بين عربها متداول نبود و حتى اجازه خواستن را نوعى اهانت 
نسبت به خود مىدانستند سرزده و بىاطلاع قبلى وارد خانههاى يكديكر مى شدند. 

اسلام اين رسم غلط را منسوخ كردء دستور داد سرزده داخل خانههاى مورد سكونت ديككران نشوند. روشن است كه فلسفة 
اين حكم دو جيز است: يكى موضوع ناموس يعنى يوشيده بودن زنء» واز همين جهت اين دستور با آيات يوشش يكجا ذكر 
شده است: ذيكر ايتكه هر كن درمخل سكونت غنوه اسرارى :دارد.ؤ مايل يست 
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ديكران بفهمند. حتى دو نفر رفيق صميمى هم بايد اين نكته را رعايت كنند زيرا ممكن است دو دوست يك رنكك در عين 
يكَانكى و يكرنكى هر كدام از نظر زندكى خصوصى اسرارى داشته باشند كه نخواهند ديكرى بفهمد. 

بنابراين نبايد فكر كرد كه دستور استيذان اختصاص دارد به خانههايى كه در آنها زن زندكى مى كند. اين وظيفه» مطلق و عام 
است. مردان و زنانى كه مقيد به يوشش هم نيستند ممكن است در خانة خود وضعى داشته باشند كه نخواهند ديكران آنان را 
به لجال بييشلي به تعر حال يواستو اميت كل ترز حجاته فلسطااني بهم كلى تراز قليف يسكات ابت : 

جملةٌ ١‏ ف كل اكد مشا نه #امنت: ١تا‏ استعلام نكردهايد وارد نشويد» به عيب سرزده وارد شدن اشعار دارد. اين كلمه 
از ماده «انس» است كه نقطة مقابل وحشت و فزع است. اين كلمه مىفهماند كه ورود شما به خانهاى كه ديكران در آن 
سكونت دارند مىبايد با استعلام و جلب انس باشدء نبايد سرزده وارد شويد كه موجب وحشت و فزع و ناراحتى كردد. 0 
رواياتى وارد شده كه بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله دستور فرمودند براى استعلام ذكر خدا كفته شود مانند سبحان الله يا 


اللّه اكبر و غيره. در بين ما معمول است يا الله مى كوييم. اين رسم از همين دستور الهام مى كيرد. 
از رسول اكرم صلى الله عليه و آله سؤال شد آيا حكم اجازه خواستن شامل خانة فاميل و خويشان نزديكك هم مىشود؟ آيا 
براى ورود در خانة مادر يا دخترمان هم بايد اذن بككيريم؟ در جواب فرمود آيا اكر مادر تو در اتاق خود برهنه باشد و تو 
مرزذة وارة شوى يستنابلةاست؟ عرض شك: نه قرهوة بس اذن بكيريك. 
رسول اكرم شخصاً اين دستور را اجرا مىكردند و به اصحاب خويش هم توصيه و تأكيد مى كردند. دانشمندان شيعه و سنى 
نقل كردهاند كه رسم ييغمبر اكرم اين بود كه يشت در خانه مىايستاد و مىفرمود: 
الصّلام عَلَتكُمْ يا اهل الْبِيتِ 
. اككر اجازةً ورود مىدادند وارد مىشد و اككر جواب نمى شنيد نوبت دوم و سوم سلام را تكرار مىفرمود زيرا واقعاً امكان 
دارد شخصى كه در خانه است در نوبت اول يا دوم صدا را نشنيده باشد. ولى اكر در نوبت سوم هم جواب نمىشنيد مراجعت 
مى كرد و مىفرمود يا در خانه نيستند و يا آنكه ميل ندارند ما وارد بشويم. اين دستور را در مورد خانة دخترش زهرا رضى الله 
عنه نيز اجرا مى فرمود. 
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يكك نكته كه بايد در تفسير اين آيه متذكر شويم اين است كه كلمة «بيوت» جمع «بيت» به معناى اتاق است. در زبان عربى 
لغتى كه به معنى «خانه» در اصطلاح امروز فارسى به كار مى رود لفظ «دار» است. البته در قسمتى از نقاط ايران مانند خراسان 
كلمةٌ «خانه» را نيز به اتاق اطلاق مى كنند. به هر حال بيوت به معناى اتاقهاست و از اينجا جنين نتيجه كرفته مى شود كه استيذان 
مربوط به داخل شدن در اتاق اشخاص است نه به ورود در حياط منزلها. 
ول وام كوه داشت كمفووق أغرات عوة ذو شاننفا سن بان وة قور ا عاك ع عمور صق متاق كرقي كر كين 
مى خواست در خانة خود فرضاً لخت شود به داخل اتاق مىرفت. ولى در جايى كه حياط حكم اتاق را بيدا كرده است- 
جنانكه الآنن در زندكى ما اينطور است- زيرا در بسته است و ديوارها هم بلند است و اكر جه كاملا مانند اتاق يناهكاه و 
خلوت شمرده نمىشود ولى بالأخره تاحدى جنبةُ خصوصى دارد؛ در جنين جاهايى حكم وجوب استيذان در حياط هم جارى 
است. 

3 للق .ىن عه" روفن وبرفة . 
در يايان آيه مىفرمايد: «ذلِكخ خَيْرٌ لك للك تَذَكرُونَ) يعنى اين براى شما بهتر است (يعنى دستورى كه به شما داديم 
بىدليل نيستء فلسفه دارد» مصلحت شما در آن است) باشد كه متوجه شويد و مصلحت آن را دريابيد. 
سبس در آيهُ دوم مىفرمايد: اككر يس از استعلام و استجازه دريافتيد كه كسى در خانه نيست. وارد نشويد مكر اينكه به شما 
الخارم دادم شاف مع فراعت حانه لاسرا وص اراهن خودي حصو داتك هيافد و الجاوه دهت 
فد رخاب رو إن قل لك الجكرا فقوا كسمي اه دجما كتقو كادموقيق واف اشيذا قوري اماه 
ب ركرديد و ناراحت نشويد. 
قبا كفتيم اعراب اجازه خواستن را ننكك مى شمردند. و اين از نادانى آنها بود» كما اينكه الآن هم در اجتماع ما نيذيرفتن وارد» 
هر جند به موجب عذرى باشدء اهانت به وارد تلقى مىشود و اين از نادانى ماست. اككر كسى به در خانهاى برود و صاحب 
خانه بكويد من الآن وقت ندارم شما را بيذيرم؛ به او برمىخورد و جه بسا قهر كند وهر جا بنشيند بككويد من رفتم به در منزل 
فلانى» مرا راه نداد. اين هم يكك نادانى و جهالت است. 


ما بايد دستور قرآن را در اين باره به كار ببنديم. به كار بستن اين دستور تكلفات و ناراحتيهاى زيادى را از ما دور مىسازد. 


يكك سلسله دروغها و خلاف كويىها معلول 
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همين رفتار نادرست و توقعهاى نابجاست كه در بين ما رايج مى باشد. 

شخصى بدون اطلاءع قبلى در خانة شخص ديكرى را مىزند. صاحب خانه ميل ندارد او را بيذيرد» بسا هست كه كارهاى 
لارام كداز و ملق ان شيخين نز الحبعة اس دفي كرسق كوم شاك در تضاف شمة تكس :زازه غالنا | روودروغها را 
مىفهمد. شخص وارد خلاف مى كند كه بدون تعيين وقت قبلى توقع دارد او را بيذيرند و صاحب خانه هم آن قدر شهامت و 
صراحت ندارد كه بكويد معذرت مىخواهم فعلًا وقت ندارم بيذيرم» و اكر بكويد وقت ندارم, باز آن شخص وارد آن قدر 
فهم ندارد كه عذر او را بيذيرد» تا آخر عمر كله مىكند كه رفتم به در خانة فلان شخص و او مرا نبذيرفت. 

اين است كه در اين كونه مواقع» هم دروغ كفته مىشود و هم رنجش يديد مى آيد. 

ولى اكر دستور قرآن رعايت شود نه دروغى كفته مىشود ونه رنجشى يديد مىآيد. 

الى تزكاية: «هُوَ أزكلا لَكْ) يعنى اين روش كه به شما ياد داديم براى شما ياكيزهتر است. 

دو الله بللا تَعْمَا دصعريعي لا 40 مى كنيد داناست. 

در اينجا قضيهاى مربوط به مرحوم آيهُ الله بروجردى به ياد دارم نقل مى كنم: 

در سالهايى كه در قم بودم يكك وقت يكى از خطباى معروف ايران به قم آمد و اتفاقاً ديد و بازديد ايشان او 
در آنجا ازايشان ديدن مىشد. يكك روز در مدت اقامت ايشان در قم»؛ شخصى در وقت فامناشين أفشان ,زا ووحانة 1 نه الله 
بروجردى برده بود. آن موقع يكك ساعت قبل از وقكادوس ايقاث.بود وتهمولا ايقاق:در ان وق طالغددمى كردننيو كئارا 
نمى يذيرفتند. در مىزنند وبه نوكر مى كويند به آقا بكوييد فلا-نى به ملاقات شما آمده است. نوكر ييغام را مىرساند و 
برمى كردد و مى كويد آقا فرمودند من فعلًا مطالعه دارم وقت ديكرى تشريف بياوريد. آن شخص محترم هم بركشت و اتفاقا 
انحر دح دصرو ور اعدف رق همان نوق رك للستورومك وق ترا دوس ١‏ فتن ورا كن امرتسدة واند تلو فر اك ام 
بعد از درس براى ديدن فلانى به حجرة شما مى آيم.) كفتم ايشان رفتند. فرمودند: 

اين وقكن؟ شان زا دلق بكر حال هع وق فيه ظايلان من ١‏ سد نانك حال نوبوك و قي الى خو اه براض اززاد سيففدر انين 
آماده شوى. من دلم مىخواست وقتى با هم ملاقات كنيم كه حواس من جمع باشد و با هم صحبت كنيم و در آن موقع من 
ماله 
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داشتم و مى خواستم براى درس بيايم.). 3 

يس از مدتى من آن شخص را ملاقات كردم و معذرتخواهى آية الله بروجردى را ابلاغ كردم؛ و شنيده بودم كه بعضى از 
افراد وسوسه كرده بودند و به اين مرد محترم كفته بودند: تعمدى در كار بوده كه به تو توهين شود و تو رااز در خانه 
بركردانند. من به آن مرد محترم كفتم: 

«آيهُ الله بروجردى مى خواستند به ديدن شما بيايند و جون مطلع شدند كه شما حركت كرديد معذرتخواهى كردند.. 

آن مرد جملهاى كفت كه براى من جالب بود. كفت: «نه تنها به من يكك ذره برنخوردء بلكه خيلى هم خوش حال شدم؛ زيرا ما 
اروياييها را مىستاييم كه مردمى صريح هستند و رودرواسيهاى بيجا ندارند. من كه قبلا از ايشان وقت نكرفته بودم» غفلت كرده 


در وقت نامناسبى رفته بودم. من از صراحت اين مرد خوشم آمد كه كفت حالا من كار دارم. آيا اين بهتر بود يا اينكه با 


قر الح هرا مو كد شق و دافا مو ولق تار سود وا خود مي كقكا د دلة ره متمق تارل شوة وق يا كرة بز 
درس مرا خراب كرد؟! من بسيار خوش حال شدم كه در كمال صراحت و رك كويى مرا نيذيرفت. جقدر خوب است مرجع 
مسلمين اينطور صريح باشد.). 

بركرديم به تفسير آيات: در آيهُ بعد مىفرمايد: ليس عَلَِكُمْ بباح أن : دلوا يونا عير مَشكوتَةُ فيه مناع لَكم. در اين آيه استثنا 
قائل شده است. مفاد آيه اين است كه دستورى كه دربارة كسب اذن داده شد مخصوص خانههاى مسكونى افراد است و جنبةٌ 
خلوتكاه دارد» اما جاهايى كه اينطور نيست و رفت و آمد در آنجا عمومى است اين حكم را ندارد و لو آنكه متعلق به 
ذيكران ياشد: 

مئدما اكر شما در يكك ياساز يا شركت يا مغازه كار داريد لازم نيست جلو در بايستيد و اذن ورود بخواهيد. همجنين حمّام 
عمومى كه درش باز است. در اين موارد كسب اذن لازم نيست. بر شما باكى نيست در خانههايى كه مسكون نيست و در آنجا 
كارى داريد بدون اجازه وارد شويد. 

| تددو اع كنز نويد فى قرفا تق لوق اننا نر ازى كرتة مكانها وصور انك كيه كارق ذاو وا الاسز شيك يران 
صاحيان آن مكانها نبايد فراهم شود. 

دو الله بعل يا تُبدُونَ وَ لا تَكتمُونَ» يعنى و خدا به آشكار و نهان شما آكاه استء از 
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قصد و نيت شما باخبر است كه به جه منظور وارد خانه و محل كار كسى مىشويد. 

آية بعد مىفرمايد: اقل لِلْمَؤْمِنِينَ يَعُضصُوا مِنْ أب ارجِم وَ بَحْفَظُوا َرُوجَهُمْ ...) يعنى بكو به مردان مؤمن كه ديدههاى خود را 
بخوابانند و عورت خويش را حفظ كنند .. 

عين و بصر. 

در اين آيه كلمة «ابصار» كه جمع بَصَر است به كار رفته است. 

فرق است بين كلمةُ «بصر» و كلمة «عين»» همان طورى كه در فارسى هم فرق است بين كلمةٌ «ديده) و كلمهُ «جشم). «عين» كه 
فارسى آن «جشم) است نام عضو مخصوص و معهود است با قطع نظر از كار آنء ولى كلمة «بصرا و همجنين فارسى آن 
«ديده) از آن جهت به جشم اطلاق مىشود كه كار مخصوص «ديدن» (ابصار) از آن سر مىزند. لذا اين دو كلمه اكر جه اسم 
يكك عضو مى باشد ولى مورد استعمال آنها تفاوت دارد. 

وقتى كه يكك شاعر مى خواهد تناسب و زيبايى جشم معشوق را توصيف كند و نظر به عمل ديدن ندارد لفظ «جشم) را به كار 
مىبرد. در اين مورد استعمال لفظ «ديده» صحيح نيست زيرا در اينجا عنايت به خود جشم استء به در*ة شتى و ريزى و مشكى يا 
ميشى يا خمارى بودن آن استء مثل اينكه شاعر مى كويد: 

دو جشم مست تو خوش مى كشند ناز از هم نمى كنند دو بد مست احتراز از هم 

ولى وقتى عنايت به كار جشم يعنى عمل ديدن باشد كلمةٌ «ديده» را به كار مى برند. 

شاعر مى كويد: 

«ديده را فايده آن است كه دلبر بيند). 

در آيه مورد بحث جون عنايت به كار جشم يعنى عمل ديدن است كلمة «أبصار» به كار رفته است نه كلمة «عيون). 


كلنة ديكرق كداذر أرق ! يفيه كاو وف ميك كلمة وخضواه انيف كد اتساةة رقف »امك رقفو اوقمض دو لفك اميت كه 
هر دو در مورد جشم به كار مىرود و برخى آن دو را با هم اشتباه مى كنند. بايد معناى اين دو كلمه را نيز مشخص كنيم. 
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غمض به معناى برهم كذاردن يلكهاست. مى كويند غمض عين كن. كنايه است از اينكه صرف نظر كن. 

جنانكه ملاحظه مى كنيد اين لغت با كلمةُ «عين» همراه مىشود نه با كلمةٌ «بصر). 

ولى در مورد كلمة «غض» مى كويند «غض بصر» و يا «غض نظر» و يا «غض طرف». غض به معناى كاهش دادن است و غض 
بصر يعنى كاهش دادن نككاه. در قرآن كريم سورة لقمان آيةٌ 14 از زبان لقمان به فرزندش مى كويد: او اغْضُ ض مِنْ صَوْتَك) 
ا ال ل .در آية *از سورة حجرات مىفرمايد: ١‏ إن الَّذِينَ يَعُضُونَ أَضْلائَهُع 
عِنْدَ رَسُولٍ اللّهِ أولتكك الَّذِينَ امتَحَنَ الله فُلَوبَهُْ م لتَقُو يعنى آنان كه صداى خود را (هنكام سخن كفتن) در حضور رسول 
خدا ملايم مى كنند» يعنى فرياد برنمى آورندء آنان كسانى هستند كه خداوند دلهايشان را براى تقوا آزمايش كرده است. 

در حديث معروف هند بن ابى هاله كه اوصاف و شمائل رسول اكرم را توصيف كرده جنين آمده است: ١‏ 

وَاذا فرح ع طوْقَة) لق 

يعنى وقتى كه خوش حال مىشد جشمها را به حالت نيمخفته درمىآورد. بديهى است كه مقصود اين نيست كه جشمها را 
روى هم مى كذاشت و يا به طرف مقابل نكاه نم ىكرد. 

مرحوم مجلسى در بحار اين جمله را اينطور تفسير مى كند: ١اىْ‏ كتَرَةٌ وَ اطْرَقَ وَ لَمْ يَفْتَخ نهب وَ انما يَفْعلُ ذلك ليكوت انعد 
مِنَ الْاشَّر وَ الْمَرَح.» يعنى يلكك جشم را مى شكست و سر را به يايين مىانداخت و جشمها را نمى كشود. جنين مى كرد تااز 
الك دضو تروشلاب هي ذا قراس 6د قوت اران اك شوو داهم كذ ها دفي لها وني ا ل بوذ 
جشمها را كشاد م ىكنند و قهقهه سر مىدهند و به هيجان مىآيند» بر خلاف افراد سنكين و با وقار. 

على عليه السلام در توصية معروفش به فرزند خود محمد بن الحنفتِهُ هنككامى كه در جنكك جمل يرجم را به او داد فرمود: 
«كوهها اكر از جا كنده شوند تو سر جاى خود باش»ء دندانها را روى هم فشار بده (تا خشم و غضبت تحريكك شود)» سر خود 
رابه خداوند عاريه بده و ياها را در زمين ميخكوب كن.» آنككاه در آخر اضافه فرمود: ١‏ 

ا 

.)١(‏ تفسير صافى ذيل آيهُ ١"از‏ سورة نورء نقل از تفسير على بن ابراهيم 
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يِصَرك اقْصى الْقَوْم وَ عض بَصَرَك 

ا ل الغو فقن شاوه وك بدن شعو ازاز لذوزباه لسري امنفا وفطي لمعيه 1 ا 
نكاه نكن؛ مقصود اين است كه به يكك نقطة معين مخصوصاً به تجهيزات دشمن خيره نشو 

همجنين در دستور العمل عمومى آن حضرت به اصحابش در جنككها مىفرمايد: 

(معيو اناقضا: قاله ]قبط لصاون افك النارني راتوا الأخراك فاه اطرة لفقل 

) 3 نككادها رابه تجهيزات دشمن كم كنيد كه اينطور دلها محكمتر و آرامتر است. بانككها را كوتاه كنيد كه اينطور بهتر 


سستى را طرد مى كند. 


از هم اين موارد جنين فهميده مى شود كه معنى «غضٌ بصر» كاهش دادن نككاه است» خيره نشدن و تماشا نكردن و به اصطلاح 
نظر استقلالى نيفكندن است. 

صاحب مجمع البيان در ذيل آيهُ مورد بحث (آيهُ سورة نور) مى كويد: «اضل الْعَضْ الْنْقْصانٌَ يعنى ريش معنى «غض» كاهش و 
كمى است «يُقال عَضٌ مِنْ صَوْتِهِ وَ مِنْ بَصَِرِهٍ ائ نَقَصَا يعنى وقتى كه اين ماده به صوت و يا بصر نسبت داده مىشود يعنى آن 
را كاهش داد. در ذيل تفسير آيهُ سورة حجرات مى كويد: 

«عَض بَصَرَهُ اذا ضَ عَفَهُ عَنْ جد النَظرا يعنى معنى «عَضٌ بَصِرَه اين است كه تند نكاه كردن را كم كرد. راغب اصفهانى در 
كتاب نفيس مفردات القرآن اين كلمه را عيناً همينطور معنى مى كند. 

عاو هذا ون ) مقاخووى يقي مفداف امعصر اق أن رهف لون افيت 4ه تكلا را امد ونسية بعتن عير دكا كسد و 4 
اصطلاح علماى اصول نظرشان آلى باشد نه استقلالى. 

توضيح اينكه يكك وقت نككاه انسان به يكك شخص براى ورانداز كردن و دقت كردن به خود آن شخص است مانند اينكه 
بخواهد وضع لباس و كيفيت آرايش او را مورد مطالعه قرار دهدء مثلًا ببيند كراواتش را جكونه بسته است و موى سرش را 
حجكونه آرايش كرده است. ولى يكك وقت ديكر نككاه كردن به شخصى كه با او روبرو است براى اين است كه با او حرف 
مى زند و حون لازمة مكالمه نككاه كردن است به او نككاه مى كند. 

اين نوع از نككاه كردن كه به عنوان مقدمه و وسيلة مخاطبه است نظر آلى 


579 و وسائل جلد ؟ كتاب الجهاد صفحةٌ‎ ١١ نهج البلاغه خطبة‎ .)١( 

(1). نهج البلاغه خطبة 777 و وسائل جلد ؟ كتاب الجهاد صفحةٌ :67 
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استء ولى نوع اول نظر استقلالى است. يس معنى جمله اين است: به مؤمنين بكو به زنان خيره نشوند و جشم جرانى نكنند. 
اين نكته بايد اضافه شود كه برخى از مفسران كه «غض بصر) را به معنى تركك نظر كرفتهاند مدعى هستند كه مقصود تركك 
نظر به عورت است همجنانكه جملة بعد نيز ناظر به حفظ عورت از نظر است. و باز همانطور كه فقها كفتهاند» فرضاً مقصود از 
١غض‏ بصر» ترك نككاه به طور كلى باشد اعم از نككاهى كه به منظور تماشا و التذاذ باشد و يا نككاهى كه لازمةُ مخاطبه استء 
متعلّق نكاه ذكر نشده است كه جيست )١١‏ ولى اكر جنانكه ما استنباط كرديم مقصود از «غضٌ بصره اين باشد كه خيره نكاه 
نكتند» يعنى ناظر به نكاهى باشد كه لازمة مخاطبه است و مقصود اين است كه جشم جرانى نكنند» قطعاً متعلق غضٌ بصر جهره 
است و بس زيرا آنجه ضرورت اقتضا مى كند همين قدر است. نككاه به غير جهره (و شايد دو دست تا مج نيز) حتى با غض بصر 


نيز جايز نيست. 


ستر عورت. 
در جملة بعد مىفرمايد: «وّ يَحْفَظُوا فُرُوجَهُمْ) يعنى به مؤمنين بكو عورت خويش را حفظ كنند. ممكن است مقصود اين باشد 


كه ياكدامن باشند و دامن خود را از هرجه كه روا نيست نككهدارى كنندء يعنى از زنا و فحشاء و هر كار زشتى كه از اين مقوله 
اسست: 
ولى عقيده مفسرين اوليةُ اسلام و همجنين مفاد اخبار و احاديث وارده اين است كه هر جا در قرآن كلم حفظ فرج آمده است 


بككيريم يا حفظ فرج را به معنى مطلق ياكدامنى و عفاف بككيريم در هر حال شامل مسأل ستر عورت مى باشد. 

در جاهليت بين اعراب ستر عورت معمول نبود و اسلام آن را واجب كرد. در دنياى متمدن كنونى نيز عدهاى از غربيها كشف 
عورت را تأيبد و تشويق مىكنند. دنيا دوباره از اين نظر به سوى همان وضع زمان جاهليت سوق داده مى شود. 

راسل در يكى از كتابهايش به نام در تربيت يكى از جيزهايى كه از جملهٌ اخلاق 

جس يت تي 

١9١ رجوع شود به مستمسك العروة حضرت آيه الله حكيم؛ ج ه/ ص‎ .)١( 
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بى منطق و به اصطلاح «اخلاق تابوا مى شمارد همين مسألة يوشانيدن عورت است. 

وى مى كويد جرا يدران و مادران اصرار مىورزند كه عورت خود رااز بجه بيوشانند؟ 

اين اصرار خود سبب تحريك حس كنجكاوى بجدها مى كردد. اكر كوشش والدين براى كتمان عضو تناسلى نباشد جنين 
كنجكاوى كاذبى وجود بيدا نخواهد كرد. بايد والدين عورت خود را به بجهها نشان بدهند تا آنها هرجه كه وجود دارد از 
اول بشناسند. 

بعد اضافه مىكند: لااقل كاهى اوقات- مثنًا هفتهاى يكك بار- در صحرا يا حمام برهنه شوند و عورت خود را در معرض ديد 
بجدها قرار دهند. 

راسل مسأل مخفى كردن عورت را يكك «تابو» مىداند. «تابو» از موضوعات بحث جامعهشناسى است و به تحريمهاى ترس آور 
و بى منطق كفته مى شود كه در ميان ملل وحشى وجود داشته و دارد. به عقيدة امثال راسل اخلاق رايج در جهان متمدن امروز 
و لاقام اسك 

عجيب است كه بشر به نام تمدن مىخواهد به قهقرا و توحش بازكردد. در قرآن كريم كلمة «الْلكِاهِلة الأُوللِ» وارد شده است. 
شايد اشعار به همين جهت باشد كه جاهليت قديم نخستين جاهليت بوده است. در بعضى از روايات آمده است كه ١‏ 

ائ سَتَكونُ جاهِايةً ارا 

' يعنى مفهوم آيه اين است كه به زودى يكك جاهليت ديكر هم به وجود خواهد آمد. 

قرآن به دنبال دستور ستر عورت مىفرمايد: لع أزكل لَهُمْ) يعنى اين براى ايشان ياكيزهتر است؛ يوشيدن عورت يكك نوع 
نظافت و ياكى روح است از اينكه بشر دائماً دربارة مسائل مربوط به اسافل اعضا بينديشد. 

قرآن با اين جمله مى خواهد فلسفه و منطق اين كار را بيان كند» درحقيقت مىخواهد ياسخى به اهل جاهليت قديم و جديد 
سه الوا عه را بى منطق و «تابو) نخوانند» متوجه آثار و منطق آن باشند. 

بعد مىفرمايد: «إنَّ الله بِيرٌ با يَصْنَعُونَ؛ خدا بدانجه مى كنند آكاه است. 

در تاريخ داستانى از رسول اكرم صلى الله عليه و آله دراين زمينه هست. رسول اكرم صلى الله عليه و آله مى فرمايد: 

«در كودكى جند بار ييشامدهايى براى من شد و احساس كردم كه يكك قوةٌ غيبى و 
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يكك مأمور درونى مراقب من است و مرا از ارتكاب بعضى كارها بازمىدارد. از جمله اينكه وقتى كه بجه بودم و با كودكانى 
بازى مى كردم يكك روز يكى از رجال قريش كار ساختمانى داشت و كودكان بر حسب حالت كودكى دوست داشتند سنكك 


و مصالح بِنَايى را در دامن كرفته بياورند و نزديكك بنا قرار دهند. بجهها طبق معمول عرب بيراهنهاى بلند به تن داشتند و شلوار 


نداشتند. وقتى كه دامن خود را بالا مى كرفتند عورت آنها مكشوف مىشد. من رفتم يكك سنكك در دامن بكيرم. همينكه 
خواستم دامنم را بلند كنم كويى كسى با دستش زد و دامن مرا انداخت. يكك بار ديككر خواستم دامنم را بالا بككيرم باز 
همانطور شد. دانستم كه من نبايد اين كار را بكنم.) )0 

ؤي تل قبن بسو زرا قاع انق اعون الأو وارفط نورق للف عرا درك رود قرو اد 
(يوشانيدن عورت) را كه براى مردان بيان كردم براى زنان هم ذكر فرموده است. 

از اينجا به خوبى روشن مىشود كه هدف از اين دستورات رعايت مصالح بشر است خواه زن يا مرد. قوانين اسلام بر ياي 
تبعيض و تفاوت ميان زن و مرد بنا نشده است و الا مىبايد همة اين تكاليف را براى زن قائل شود و براى مرد هيج وظيفهاى 
مقرق كاد 

اككر مى بينيم كه وظيفة «بو شش» به زن اختصاص يافته است از اين جهت است كه ملاكك آن مخصوص زن است. جنانكه قبنًا 
هم يادآورى كرديم زن مظهر جمال و مرد مظهر شيفتكى است. قهراً به زن بايد بكويند خود را در معرض نمايش قرار نده نه 
به مرد. لهذا با اينكه دستور يوشيدن براى مردان مقرر نشده است عملًا مردان يوشيدهتر از زنان از منزل بيرون مىروندء زيرا 
تمايل مرد به نككاه كردن و جشم جرانى است نه به خودنمايى» و برعكس تمايل زن بيشتر به خودنمايى است نه به جشم 
جرانى. تمايل مرد به جشم جرانى» بيشتر زن را 0 مى كند و تمايل به جشم جرانى كمتر در زنان وجود 
دارد» لهذا مردان كمتر تمايل به خودنمايى دارند. و به همين جهت «تبرّج) از مختصات زنان است. 


١40 شرح نهج البلاغه ابن ابى الحديدء خطبة‎ .)١( 
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0 


٠‏ مم مده 


لا 
در جملة بعد مىفرمايد: وَ لا يبِدِينَ زتهي إلا يا طَهَرَ مِيًا. كلمة «زينت» در عربى از كلم «زيوره فارسى اعم استء زيرا زيور 
دع ل ب و ل لضن 
مفاد اين دستور اد 0 سيس دو استثنا براى اين وظيفه ذكر شده است 
كه هر دو را مفصلًا مورد بحث قرار مىدهيم. 
استثناى اول: 
«إذا لل طَهَر مِنق» يعنى جز زينتهايى كه آشكار است. از اد ين عبارت جنين استفاده مى شود كه زينتهاى زن دو نوع است. يكك 
نوع زينتى است كه آشكار است. نوع ديكر زينتى است كه مخفى است مكر آنكه زن عمداً و قصداً بخواهد آن را آشكار 
كند. 
يوشانيدن زينت نوع اول واجب نيست,. اما يوشانيدن زينتهاى نوع دوم واجب است. 
اينجاست كه اين يرسش به صورت يكك مشكل يبيش مىآيد كه زينت آشكار كدام است و زينت نهان كدام؟. 
دربارة اين استثنا از قديم ترين زمانها از صحابه و تابعين و ائمةُ طاهرين عليهم السلام سؤال مىشده و به آن جواب داده شده 
«دربارة اين استثنا سه قول است: 


اول اينكه مراد از «زينت آشكار» جامههاست (جامههاى رو) و مراد از «زينت نهان» ياىبرنجن )١١‏ و كوشواره و دستبند است. 
اين قول از ابن مسعود صحابى معروف نقل شده است. 

قول دوم اينكه مراد از زينت ظاهره سرمه و انككشتر و خضاب دست استء يعنى زينتهايى كه در جهره و دو دست تا مج واقع 
مىشود. اين» قول ابن عباس است. 


قول سوم اين است كه مراد از زينت آشكارء خود جهره و دو دست تا مج است. اين» 


.)١(‏ نوعى زينت نظير دستبند كه به مج با مى بستهاند 
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قول ضححاكك و عطاست.). 

در تفسير صافى ذيل اين جمله يكك عده روايات از ائمهُ اطهار نقل مى كند كه ما بعد نقل خواهيم كرد. 

در تفسير كشّاف مى كويد: 

«زينت عبارت است از جيزهايى كه زن خود را بدانها م ىآرايد از قبيل طلا آلات» سرمه؛ خضاب. زينتهاى آشكار از قبيل 
انكشتر» حلقه» سرمه و خضاب مانعى نيست كه آشكار بشود و اما زينتهاى ينهان از قبيل دست برنجنء ياىبرنجنء بازوبند» 
كردنبند» تاج» كمربند» كوشواره بايد يوشانيده شود مكر از عدهاى كه در خود آيه استثنا شدهاند.). 

مى كويد: 

«در آيه يوشانيدن خود زينتهاى باطنه مطرح شده است نه محلهاى آنها از بدن. اين به خاطر مبالغه در لزوم يوشانيدن آن 
قسمتهاى از بدن است از قبيل ذراع؛ ساق ياء بازو. كردن. سرء سينه» كوش.. 

آنكاه صاحب كشاف يس از بحثى دربارة موهاى عاريتى كه به موى زن وصل مىشودء و بحث ديكرى دربارة تعيين مواضع 
زينت ظاهره اين بحث را يبيش مى كشد كه فلسفة استثناى زينتهاى ظاهره از قبيل سرمه و خضاب و كلكونه و انكشتر و حلقه و 
مواضع آنها از قبيل جهره و دو دست جيست؟. 

در جواب مى كويد: 

«فلسفهاش اين است كه يوشانيدن اينها حرّج استء كار دشوارى است بر زن. زن جارهاى ندارد از اينكه با دو دستش اشياء را 
بردارد يا بكيرد و جهرهاش را بكشايدء خصوصاً در مقام شهادت دادن و در محاكمات و در موقع ازدواج. جارهاى ندارد از 
اينكه در كوجهها راه برود و خواه ناخواه از ساق به يايينتر يعنى قدمهايش معلوم 
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ميقو صوضا وتان فقتر ( كتسوور انك و احنانا تق لاريم و انج انوع عق له ذا 
حك دك اتح عاد ونطها اشكاو أسكاءو صل اول تحاف حي كيد كه | كان اه 


لا 
إنَا ‏ طَهَرَ منيا». درحقيقت مقصود اين 


فلس كنات الكاووانه فلسفةٌ ا تثناى دوم (محارم) مى شود. سيس وضع زنان را قبل از نزول اين آيات شرح مىدهد كه 
كريبانهايشان كشاد و باز بود» كردن و سينه و اطراف سينهشان ديده مىشد ودامن روسريها را معمولًا از يشت سر 


وى كرداندتك وقهرا عياف كرذ ف روجا كزثي والسنه بان شي 


مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» *" جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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فخر رازى در تفسير كبير يس از اينكه بحثى مى كند دربارة اينكه آيا لغت «زينت» تنها به زيباييهاى مصنوعى كفته مىشود و يا 
زيباييهاى طبيعى را هم شامل است و خود رأى دوم را انتخاب مى كند» مى كويد: 

«به عقيده كسانى مانند قفال كه مى كويند مراد زيباييهاى طبيعى است» مقصود از زينت آشكارء جهره و دو دست تا مج است 
در زنهاء و جهره ودو دست و دو ياست در مردها. به عقيدة قفال جون ضرورت معاشرت ايجاب مى كرده كه جهره و دو دست 
تا مج باز باشد و شريعت اسلام شريعت سهل و آسان است يوشانيدن جهره و دو دست تا مج واجب نشده است ... و اما كسانى 
كه زينت را به امور مصنوعى حمل كردهاند كفتهاند مقصود از زينت ظاهره زينت جهره و دستهاست از قبيل وسمه و كلكونه و 
خضات و اتككي و علتانن اننا ارى أبنت كه بوشائيدة:اننها نراق 53 دهوار اث نون تاجازاسف كندا دندياى خويه اشياء 
را بردارد و در مقام شهادت و محاكمه و ازدواج ناجار است جهرة خويش بكشايد.). 

دربارة اين استثنا از ائمه اطهار عليهم السلام زياد يرسش شده است و آنها جواب دادهاند. 

ما جند روايت از كتب حديث نقل مى كنيم. در تفسير صافى نيز همين روايتها غالباً نقل شده است. ظاهراً در روايات شيعه در 
اين جهت اختلافى نيست. اينكك روايتها: 


.١ 
لا‎ 


عَنْ زَُرارَة عَنْ ابى عَبِدٍ اللَِّ عَلَيهِ السّلامٌ فى قَوْلِهِ تَعاللِا: نا طَهَرَ نا قالَ: 
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الرَّينَةٌ الظَاهِرَةٌ الكل وَ الْحاتَمٌ 0١١‏ 

. از امام صادق سؤال شد كه مقصود از زينت 1 شكار كه يوشيدنش براى زن واجب نيست جيست؟ فرمود زينت آشكار عبارت 
اث اد سودة وا دكش 

0 

اد هيم الْقَمَيَ عَنْ ابى جَعْفَر عليه السلام فى عله الْآدَهُ قالَ: هِى النَِّابُ وَ الْكثوِلُ وَ الْخَانَمُ وَ خِضابٌ الْكفٌ و 
لقره ,3 اليسة الأنشازيقة إلا و زسة بلمقوم واو للأوع» قانا رج اقيق نهد« كوناها» اانا ري السرم مضع البلوة: 
فما قَوْقهاوَ المج و ما دوه وَالْتَْخالٌ و ما اسشفَل مِنّهُ وَ اما ين الرّوْج فَالْْسَدُ كله "1١‏ 

. امام باقر عليه السلام فرمود: زينت ظاهر عبارت است از جامه؛ سرمهه انككشتر» خضاب دستهاء النكو. سيس فرمود زينت سه نوع 


است: يكى براى همةٌ مردم است و آن همين است كه كفتيم. دوم براى محرمهاست و آن جاى كردنبند به بالا-تر و جاى 


0 


بازوبند به يايين و خلخال به يايين است. سوم زينتى است كه اختصاص به شوهر دارد و آن تمام بدن زن است. 
1 


لاء 


0 5 
تن |بى بصير عن ابي عبد ل عليه السلا قال ساحن قَوْلٍ الله عَرَّ وَ جل: 


«وَ لا يُندِينَ زِيكهنَ نالا طَهَرَ مئياء . قال: الْحاتم م وَ الْمسَكة وَ ِى الْقَلْبُ رض 
كد ان ف دطوه لك سو ل سر ساق اوور يه تور 


ع 
لا 


عَنْ بض اص حابنا عَنْ ابى عَبِدٍ الل عليه السلام قال: قُلْتٌ لَهُ: ما يحل لِلرجل مِنَ الْمَوأَة انْ يرج اذا لَمْ يكن مشزماً؟ قال: الْوَجَه و 


الْكَفَانٍ وَ الْقَدَمَان © 

. راوى كه يكك شيعه است مى كويد: از حضرت صادق عليه السلام يرسيدم كه براى مرد نككاه كردن به جه قسمت از بدن زن 
جايز است در صورتى كه محرم او نباشد؟ فرمود جهره و دو كف دست و دو قدم. 

اين روايت متضمّن حكم جواز نظر بر وجه و كفين است نه حكم عدم وجوب 


(). كافى» ج 0/ ص 21١‏ و وسائل ج / ص 0" 

(0). تفسير صافى ذيل أيه ١"از‏ سورة نور نقل از تفسير على بن ابراهيم قمى 

(*). كافى ج 0/ ص 21١‏ و وسائل ج / ص 0" 

(*). كافى. ج ه/ ص 21١‏ و وسائل ج / ص 0" 
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يوشيدن آنهاء واينها دو مسألة جداكانه مىباشند ولى بعداً خواهيم كفت اشكال بيشتر در جواز نظر است نه در عدم وجوب 
يوشيدن. اكر نظر جايز باشد به طريق اولك يوشيدن واجب نيست. بعداً در اين باره بحث خواهيم كرد. 

0. «اسماء» دختر أبو بكر- كه خواهر عايشه بود- به خانة ييغمبر اكرم آمد درحالىكه جامههاى نازكك و بدن نما يوشيده بود. 
رسول اكرم روى خويش رااز او بركرداند و فرمود: 

يا اشماء انَّالْمَْأَةٌ اذا بَلَمَتِ الْمحِيضٌ لَمْ تضلّخ ان يرا مها انا كلذا و لكلذا- و أَسْارَ إل كَفّهِ وَ وَجْهَه. 

. اى اسماء! همينكه زن به حد بلوغ رسيد سزاوار نيست جيزى از بدن او ديده شود مككر اين و اين- اشاره فرمود به جهره و 
قسمت مج به يايين دست خودش ١١‏ اين روايات با نظر ابن عباس و ضحًحاك و عطا منطبق است نه با نظر ابن مسعود كه مدعى 
بوده است مقصود از زينت ظاهره جامه است. 

اساسا لقان كم ااتعودى :قات تتوععيه تمتك اماه اس كدعدوة نه وو اشكاو امك جافة روناسف لعاهة دريو دوا 
صورت معنى ندارد كه كفته شود زنان زينتهاى خود را 1 شكار نكنند مككر جامةٌ رو را. جامةٌ رو قابل يوشاندن نيست تا استثنا 
شود؛ بر خلاف جيزهايى كه در كلمات ابن عباس و ضبحاكك و عطاست و در روايات شيعةٌ اماميه آمده است؛ اينها امورى است 
كه قابل اين هست كه دستور يوشانيدن يا نيوشانيدن آنها داده شود. 

به هر حال اين روايات مىفهماند كه براى زن يوشانيدن جهره و دستها تا مج واجب نيستء حتى آشكار بودن آرايشهاى عادى 
و معمولى كه در اين قسمتها وجود دارد نظير سرمه و خضاب كه معمولًا زن از آنها خالى نيست و ياكك كردن آنها يكك عمل 
فوق العاده به شمار مىرود نيز مانعى ندارد. 

اين مطلب را توضيح مىدهيم كه ما اين مسأله را از نظر خودمان بيان مىكنيم و استنباط خودمان را ذكر مىنماييم و اما هر 
يكك از آقايان و خانمها از هركس كه تقليد 


"17 ص‎ /١ سئن ابو داود» ج‎ .)١( 
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مىكنند عملًا بايد تابع فتواى مرجع تقليد خودشان باشند. آنجه ما مى كوييم با فتواى بعضى از مراجع تقليد تطبيق مى كند و 
ممكن است با فتواى بعضى ديكر تطبيق نكند (هرجند فتواى مخالفى وجود ندارد» هرجه هست به اصطلاح احتياط است نه 


فتواى صريح). غرض ما ازاين بحث اين است كه شما با متون اسلام از نزديكك آشنا شويد و به منطق متين و محكم اسلام 
مجهز كرد يد. 

همه مىدانيم امروز قشر عظيمى از اجتماع كه به غلط خود را «روشنفكر؛ معرفى م ىكنند با نظر بدبينى به اسلام در مسائل 
مربوط به زن نككاه م ىكنند. نمىدانند اسلام جه كفته است و با فلسفة اجتماعى اسلام آشنا نيستند و لهذا بدبينىهاى آنها 
تدفوصفة نى اسابل ابت ادى لشف يدقها به سروم ل افرابك هوه عملا بقونكية بسنا تاو سقف ارقي لدو :دا هانيع 
اسلامى و منطق آن آشنا نيستند اعتقاد بيدا كردهاند كه اين يكك خرافه است» دستورى است كه موجب بدبختى بشر است و 
همين فكر سبب دورى بلكه بِيكَانكى و خروج آنها از اسلام شده است. 

اكر تنها عمل نكردن و يبروى از شهوات بود سهل بود؛ موضوع؛ موضوع انكار اسلام و بىاعتقادى است. شما بايد با منطق و 
فلسفة اجتماعى اسلام از نزديكك آشنا شويد تا بتوانيد جواب آن اشخاص را در برخوردها بدهيد. 

بديهى است تنها خواندن رسالههاى عماليِه و 1 كاهى بر متون فتواها براى اين منظور كافى نيست, بحثى استدلالى» هم از جنبة 
نقل وهم از جنبةُ فلسفة اجتماعى لازم است. 

اين جهت است كه اين بحث را بر ما ضرورى و لازم كرده است و اين است محركك ما در بحث استدلالى با بيان ادلّه و 
مدارك اين مسأله. 

اما اينكه زن نسبت به محارم خود تا جه اندازه حق دارد يوشش نداشته باشد روايات و فتاوى مختلف است. آنجه از يكك عده 
روايات استنباط مى شود و بر طبق آن نيز بعضى از فقها فتوا دادهاند اين است كه از ناف تا زانو از محارم غير شوهر بايد يوشيده 


سو د. 

كيفيت يوشش. 

بعد از اين استثنا اين جمله آمده است: «وَ لَيِض رٍبْنَ بحْمْرهِنَّ عَللِمْ جيوبِهِنَّ يعنى مى بايد روسرى خود را بر روى سينه و كريبان 
مويق قرا دهف الش ور سوق عسوضيف لذارد عتصرف بو قيلة متررو كزدفاو كرزماة انلك سماو زو عقا | 
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تفسير كشّاف نقل كرديم- ديكران نيز همانطور كفتهاند- زنان عرب معمونًا بيراهنهايى مىيوشيدند كه كريبانهايشان باز بودى 
دور كردن و سينه را نمى يوشانيد. 

روسريهايى هم كه روى سر خود مىانداختند از يشت سر مى آويختند (همان طورى كه الآن بين مردان عرب متداول است)» 
قهراً كوشها و بناكوشها و كوشوارهها و جلو سينه و كردن نمايان مىشد. اين آيه دستور مىدهد كه بايد قسمت آويختة همان 
روسريها رااز دو طرف روى سينه و كريبان خود بيفكنند تا قسمتهاى ياد شده يوشيده كردد. 

ابن عباس در تفسير ايقن جمله كفته استث: 

انُعَطى شَّعْرَها وَ صَدْرَها و تَرائئها وَ سَوالِفَها )1١‏ 

يعنى زن مو و سينه و دور كردن و زير كلوى خود را بيوشاند. 

اين آيه حدود يوشش را مشخص مى كند. در ذيل اين آيه شيعه و سنّى روايت كردهاند كه: 

«روزى در هواى كرم مدينه زنى جوان و زيبا درحالى كه طبق معمول روسرى خود را به يشت كردن انداخته و دور كردن و 
بناكوشش يبدا بود از كوجه عبور مىكرد. 

مردى از اصحاب رسول خدا از طرف مقابل مىآمد. آن منظرة زيبا سخت نظر او را جلب كرد و جنان غرق تماشاى آن زيبا 


شد كه از خودش و اطرافش غافل كشت و جلو خودش را نككّاه نم ىكرد. آن زن وارد كوجهاى شد و جوان با جشم خود او را 
دتبال. فى كرة: مما 3طون كام رفت تا كيان استكوان باشكداق كه از دروان يرون اده بودنة ضورككن اصانت كرو 
صورتش را مجروح ساخت. وقتى به خود آمد كه خون از سر و صورتش جارى شده بود. با همين حال به حضور رسول اكرم 
رفت و ماجرا را به عرض رسائد. اينجا بود كه آيهُ مباركه نازل شد: قل لِلْمُؤْمِنِينَ يَعُضُوا من أتقطارجِم الى آخر "”١‏ 


.)١(‏ مجمع البيان» ذيل آيِهُ ٠١‏ سورة نور 

(). كافى ج 2/ ص 21١‏ و وسائل ج / ص ؟7 و تفسير صافى و تفسير ذُرٌ المنثور سيوطى ج 0/ ص 5٠‏ ذيل همين آيه. 

اين نكته بايد يادآورى شود كه معمولًا اين حديث كه از جريان باز بودن بناكوش و دور كردن زنى و نككادهاى شهوتآ]لود و 
عمدى مردى حكايت م ىكند در كتب اهل حديث و مفسرين به عنوان شأن نزول آي «قل عو آورده مى شود و 
در ابتدا جنين به نظر مىرسد كه با آيةٌ وَكُلْ للمؤيات َنم 2 ين أَبظارمِنٌ سرو كارى دكات اين دو آيه با هم 
نازل شدهاند و همجنان كه آيهُ اول تكليف نككاه مرد را روشن م ىكند آيِة دوم به مفاد «وَ لا يتِدِينَ زِيتكهُنَ نا طَهَرَ ينها و 
ْيِضرِبْنَ بَخْمْرِهِنَّ عَللِم جْيوبِهِنَ؛ تكليف زنان را روشن مى كند. ظاهراً به همين جهت است كه در تفسير صافى اين حديث را 
ذيل أيه دوم نقل كرده است. استدلال ما بدين حديث در اينجا نيز بر همين اساس است. 
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اين تركيب لغوى يعنى تركيب لغت «ضرب با لغت «علكِا» اين معنى را مىرساند كه جيزى را بر روى جيز ديكر قرار دهند به 
طورى كه مانع و حاجبى بر او شمرده شود. 

در تفسير كشّاف مى كويد: 

ضَرَبَتْ بيخمارها عَللِ جَيِبها كَمَوْلِك ضَرَنْتٌ بتِدى عَلَى الْحائِطِ اذا وَضَعْتَها عليه .. 

اين تعبير نظير اين است كه بككوييم دست خود را روى ديوار كذاشتيم. 

انغا هو كناف: 133 1121 ارسووة كيس كةابزكر كي درون انم لمن اقيق رن ار و 
مى كويد: 

اىْ ضَرَبْنا عَلَِها ججاباً مِنْ انْ تَسْمَعَ .. 

يعنى بر روى كوشهاى آنها يردهاى قرار داديم كه نشنوند. 

در تفسير مجمع البيان در ذيل آيهُ مورد بحث مى كويد: 

«ازنان مأمور شدهاند كه روسريهاى خود را بر روى سينةُ خود بيفكنند تا دور كردن آنان يوشيده شود. كفته شده است كه قبن 
ذامكة روسوهها راانه عق شر تن افكتدتد و متها شان ينذا دوه كلسة :حضوت (كرسانها) كبايه انك ناسييندهاء زرا 
كريبانهاست كه روى سيندها را مى يوشاند. و كفته شده است كه از آن جهت اين دستور رسيده است كه زئان موهاو 
كوشوازوفاو كزدذتهاف خو يشر وا موشانك, 

انق عباس در ذيل انق آية كفته اسبك: زن بابد موق وسينة ودر كردن ارين كلو خر يقن راايوشائد:). 

تفسير صافى نيز بعد از ذكر جملة «وَ لَيَصْرِبْنَ بِحْمْرِهِنَّ عَللِم جُيُوبهِنّ) مى كويد: «براى اينكه كردنها بوشيده شود.. 

به هر حال منظور اين است كه اين آيه در كمال صراحت حدود يوشش لازم را 
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بيان مى كند. مراجعه به تفاسير و روايات اعم از شيعه و سنى و مخصوصاً روايات ليد كام لني انرو عن كنك فاق 
ترديد در مفهوم آيه باقى نمى كذارد. 

.ب 

١وَ‏ لا يئِدِينَ زِيتَتهُنَ إلا لبعُولتِهنَ الخ يعنى زينتهاى خود را آشكار نكنند مككر براى شوهران و .. 

استثناى اول مقدارى از زينت را كه نمايان بودن آن نسبت به عموم افراد جايز است معين كرد, اما اين استثنا اشخاص معينى را 
نام مى برد كه آشكار نمودن مطلق زينت براى آنان جايز است. در استثناى اول دايرة مورد استثنا از نظر مواضع تنككتر و از نظر 
افراد وسيعتر است و در استثناى دوم برعكس است. 

غالب اين اشخاص كه در آيه نام برده شدهاند همان كسانى هستند كه در اصطلاح فقه به نام «محارم» خوانده مى شوند واز 


استثناى دوم: 
لا 


اين قرارند: 
بع َتِهِنَ - شوهران. 
3 10 - يدران. 
3 وآلاء بع لِتَهِنَّ - يدر شوهران. 
0 الاي - وان 
لأ ِ بُعُولَتِهِنَ - يسر شوهران. 


خْانهنّ - برادران. 
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بنِى إِخْوانِهنٌ- -. بسر برادران. 
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نْهَنْ- مملوكان. 

لابين غير أولى الإزية - طفيليانى كه كارى با زن ندارند. 

لض عَلِا عَوْلات ال لايك كرو كا كدان امور حو عن ويك نا توا اين" كان زتاشوق تدا رئق. 
در موارد ذكر شده تنها جهار مورد اخير قابل بحث است: 
الف. زنان (نسائِهن). 
در اين كلمه سه احتمال داده شده است: 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج219 ص: //؟ 
.١‏ اينكه مراد زنان مسلمان هستند. مفهوم آيه بنا بر اين قول اين است كه زنان غير مسلمان نامحرم مى باشند و زن مسلمان بايد 
خود رااز ايشان بيوشاند. 
". اينكه مراد مطلق زنان است خواه مسلمان يا غير مسلمان. 
*. اينكه مراد زنهايى است كه در خانه هستند مانند زنان خدمتكار. مفهوم اين تفسير اين است كه هر زنى به غير از زنان داخل 
خانه به ساير زنان نامحرم است. اين احتمال به كلى مردود است زيرا يكى از مسلّمات و ضروريّات اسلام اين است كه زن به 
زن محرم است. 
احتمال دوم نيز ضعيف است زيرا كه در اين احتمال نكتهاى براى اضافةُ «نساء» به ضمير وجود ندارد ولى طبق احتمال اول نكتة 


اين اضافه اين است كه زنان كفار بيكانه هستند و از خودشان نمى باشند. 

حقيقت اين است كه احتمال اول قويترين احتمالات است و رواياتى هم بر طبق آن وارد شده كه برهنه شدن زن مسلمان را در 
برابر زنان يهوديّه يا نصرائيه منع كرده است. 

ذل آنق :وواباتك انتاة طندة ابنف اي اننكة زتانغ :مسلمان مك أاسيث زينات 7زثان سبلهان ازا برا شوزهرات يا بزاة وات رد 
توصيف كنند: 

ِانَّهُنَ قَدْ يَصِفْنَ لَازُواجِهنَّ وَ احْوَتِهِنَ. 

. بايد توجه داشت كه در اينجا مسألهاى وجود دارد و آن اين است كه براى هيج زن مسلمان جايز نيست كه محاسن يعنى 
زيباييهاى زن ديكر را براى شوهر خود توصيف كند. وجود اين تكليف زنان مسلمان را در برابر يكديكر تأمين مىدهدء ولى 
در مورد زنان غير مسلمان اطمينان نيست» ممكن است آنان براى مردان خود از وضع زنان مسلمان سخن بككويند. لهذا به زنان 
مسلمان دستور داده شده است كه خود را از ايشان بيوشانند. ولى البته آيه صراحت كامل ندارد به اينكه ظاهر كردن زينتها و 
زيبابيها در برابر آنها حرام است. لهذا با قرائن و دلائل ديكر ممكن است كفته شود كه اين عمل مكروه است. فقها معمولًا در 
اين مسأله قائل به وجوب يوشش زن نسبت به زنان غير مسلمان نيستند و تنها به كراهت بى يوششى فتوا مى دهند. 

عرد كان ول قلق راز ل ملعف الا 

در اين جمله دو احتمال است: يكى اينكه مراد خصوص كنيزان است و ديكر اينكه مراد مطلق مملوك است و شامل غلامان 
نيز مى باشد. در اينجا نيز روايات مؤيّد 
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تفسير دوم است ولى فتواى فقّها با آن هماهنكى ندارد. 

در روايت است كه مردى از مردم عراق- كه به واسطة مجاورت با ايران معمولًا در اين مسائل سختكيرتر بودند- آمد به مدينه 
و به حضور امام صادق عليه السلام مشرّف شاد. به مناسبتى سخن از مردم مدينه به ميان آمد و آن مرد اعتراض كرد و كفت 
اينها زقاة عو دجوا قز واغاكعان مى نهل و "لجان زثاذ متكامى: كه عر اعتال ساو تداع كيك خلذناة سوان م موك 
مئدما دست روى شانة غلامان م ىكذارند و سوار مىشوند. امام صادق فرمود اين كار مانعى نداردء و آنكاه آيةٌ 82 مره 
احزاب را كه مفيد همين معنى است قرائت فرمود: 11 ماح عَلَهِيٌ فى انون ول انين و كا انين وك ألباء انين ول 
الا َه اتن 2 نلطائهنٌ و11 ملكت أمْطِانهَنٌ» يعنى بر زنان در مورد يدران و يسران و برادرات و برادرزاد كان و 
خواهر زاد كان و زنان و مملوكهايشان باكى نيست ... )١١‏ 

به طور كلى برد كان اعم از جنس زن يا مرد از نظر اسلام در بسيارى از احكام استثناهايى دارند. مثلًا از نظر خود يوشش و 
حرمت نظرء كنيزان با زنان آزاد فرق مى كنند. بر كنيزان واجب نيست كه سرهاى خود را بيوشانند و حال آنكه بر زنان آزاد 
لازم است سر خود را بيوشانند. ظاهراً سرّ مطلب خدمتكارى آنهاست. علط هذا بعيد نيست كه غلامان نيز جنين استثنائى داشته 
بادك 

ولى همجنانكه كفتيم از نظر فتواى فقها اين حكم بعيد است اما از طرف ديكر حمل جملة أَوْ لها ملكت أيَْانُهُنّ به خصوص 
كنيزان نيز بسيار مستبعد است. 

اكر بخواهيم استثناى مملوكك را منحصر به كنيزان بدانيم بايد بككوييم زنان آزاد بر يكديكر مطلقاً محرم مىباشند ولى كنيزان 
براى زنان آزاد محرم نيستند مككر زنان آزادى كه مالكك اين كنيزان مى باشند. و وقتى اين مطلب را هم بدين فتوا اضافه كنيم 


كه بسيارى از فقها يوشش را براى كنيز حتى نسبت به مردان بيككانه واجب ندانستهاند نتيجه خيلى عجيب خواهد بود» زيرا نتيجه 
اين است كه كنيز بر همه مردان محرم است و زنان آزاد بر كنيزان نامحرم مى باشندء يعنى كنيز كاملًا در حكم يكك مرد است. 
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ج. طفيليانى كه نيازى به زن ندارند (التابعينَ غَئِر أولى الإربَةُ). 

قدر مسلّمء اين جمله ديوانكان و افراد بُلهِ را كه داراى شهوت نيستند و جاذبهاى را كه در زن است دركك نمىكنند شامل 
مى كردد. بعضيها عموميت بيشترى در آيه قائل شدهاند و آن را شامل خواجكان حرمسرا نيز دانستهاند به استناد اينكه 
خواجكان يزشاجتنبه زن دازيد 

محرم دانستن خواجكان و آوردن آنان به حرمسراها در زمانهاى قديم بر اساس همين فتوا بوده است. 

برخى ديكر در آيه تعميم بيشترى دادهاند و كفتهاند شامل فقرا و مساكين نيز مىباشدء يعنى كسانى كه وضع خاص آنان و 
شرايط آنان طورى است كه در اين عوالم نيستند. كسى كه براى نانش معطل است و به خاطر لقمهُ نانى به دنبال آن مىدود و 
تخطؤضا بافافئلة ظبناق اي كمي اندو وجوه داركدهر ديد فك عباتن عطي نقوا هه ترف 

ولى حقيقت اين است كه اين اندازه توسعه در مفهوم آيه بسيار بعيد است. قدر مسلّم همان طبقهُ اول است و اكر بيشتر تعميم 
دهيم حد اكثر اين است كه طبقهُ دوم را مشمول آيه بدانيم. 

د. كود كانى كه از امور جنسى بى خبرند يا توانابى ندارند (الطفْل الَِّينَ لم يَظْهَرُوا عَللِ عَوْاتٍ التَلاءِ). 

اين قسمت را نيز دو جور مىتوان تفسير كرد. كلمة «لَّمْ يَظْهَرُواا از مادة «ظهور» است و با كلمة عَللِمُ» متعدى شده است. 
ممكن است تركيب اين دو كلمه مفهوم «اطلا-ع) را ناهد وش معنى ‏ تعنيى من وده كرد كاق كداير اموز ها زنان 1 كاه 
نيستند. و ممكن است مفهوم «غلبه و قدرت» را بدهد» يس معنى جنين مى شود: 

كودكانى كه بر استفاده از امور نهانى زنان توانايى ندارند. 

طبق احتمال اول مراد بجههاى غير مميّز هستند كه قدرت تشخيص اين كونه مطالب را ندارند. اما طبق احتمال دوم مقصود 
بجههايى است كه قدرت بر امور جنسى ندارند يعنى غير بالغ مى باشند هر جند مميّز بوده باشند. طبق احتمال دوم اطفالى كه 
همه جيز مىفهمند و نزديكك به حد بلوغ مى باشند ولى بالغ نمى باشند جزء استثناها هستند. فتواى فقها نيز بر طبق اين تفسير 
است. 
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در دنبالة آيه مىفرمايد: «وَ 8 تاريل بأَرْجْلهِنّ لِيغلم لا بُحَفِينَ مِنْ زينَتهنّ» يعنى زنان به منظور آشكار ساختن زينتهاى ينهان 
خود ياى بر زمين نكوبند. 

زنان عرب معمولًا خلخال به يا م ىكردند و براى اينكه بفهمانند خلخال قيمتى به يا دارند ياى خود را محكم بر زمين 
مى كوفتند. آيهُ كريمه ازاين كار هم نهى فرمود. 

ازاين دستور مىتوان فهميد كه هر جيزى كه موجب جلب توجه مردان مى كردد مانند استعمال عطرهاى تند و همجنين 
آرايشهاى جالب نظر در جهره ممنوع است:. 


ناور كلى رن ذو موائرت لبك كارو كناد كه وريج لحرت و لوج رجاب تويك بردت امجرم كرد 

عخيلة آخر أيه تجنية انيت: وَ تُوبُوا إِلَى الله جميعاً أيّهَا الْمَؤْمِنُونَ لعلكم تُفْلحُونَ.. 

همه به سوى خدا بازكشت كنيد؛ باشد كه رستكار كرديد. دَأب قرآن اين است كه در يايان دستورها مردم را به خدا متوجه 
مو سازة تا دوزية كار تعن فزماتيايى ا وسهل انكار ناشتك, 
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آبات ديكر 


آيات 88 249 2٠‏ سورةٌ نور نيز مربوط به همين مباحث است. تفسير أنها رأ نيز ذكر مى كنيم: 

:! أي الّذِنَ آمَنُوا لد تانكم الَِينَ ملكث الال واي موا الم يتم لات يز 6 صل لجر جين 
َقَ مون للابكم + بن رومن تود مهلو ايآ عؤقاتٍ لم ل علي ولا لهم اع هن طوَافُونَ ليك 
بف كم عا ب : خض كلك ب ذم امول عو سكع هو عن يك م عو تاوقل 
اموي فلو ١‏ اميد ل كم ال وال يم عكع اك البة يا ا اللابى لا دجون نكاحاً ليس عَليهرٌ 
اخ أذ يعدن لبوق عو هرات بوء و أذ معدي + عد لَهق و الل سَمِيعٌ عَلِيمٌ (20).. 

اى كسانى كه ايمان آوردهايد! بايست مملوكهاى شما و كودكان نابالغ شما در سه وقت اجازةٌ دخول بككيرند: بية بيش از نماز 
صبح. و هنكام نيمروز كه جامههاى خويش مى نهيدء و بعد از نماز عشاء (كه آمادهُ خواب مىشويد). اين سه وقت» خلوت 
شماست. در غير اين سه وقت بر شما و بر آنان باكى نيست (كه بىاجازه وارد 
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شوتدك). آنها و ها زياد بر يكديكر مى كذريل, غنداوند آيات رانين يبان مي كند. 

خداوند دانا و حكيم است. 

و جون كود كان شما به حد بلوغ رسيدند بايد مانند ديكران اجازة ورود بكيرند. 

خداوند آيات خويش را جنين بيان مىكند. خداوند دانا و حكيم است. 

زنان بازنشسته كه اميد ازدواج ندارند باكى نيست در حالى كه خود را به زيورى نياراستهاند و قصد خودنمايى ندارند جامة 
خويئن به زميق نهتده و اكراز ابن ند ختوووارى كتند برايشان بهثر است خنداوند شتواوواناسة: 

ذر اين آبات دو اسطاء» يكى برا قانون كسب اجازه ذروقت ورود ذر اتاق دذيكران وديكر براق قانون يوشششس زنان ذكر 
شده است. آيهُ اول و دوم راجع به استثناى اول و آي سوم راجع به استثناى دوم است. 

قبنًا ين دستور را شرح داديم كه هركس مىخواهد وارد محل خلوت ديكرى شود بايد اعلام كند و با كسب اجازه وارد شود» 
و كفتيم اين دستور حتى در مورد محارم نزديكك مانند يسر نسبت به مادر و يدر نسبت به دختر نيز جارى است. در اين آيات 
دو طبقه از اين دستور استثنا شدهاند. براى اين دو طبقه اجازه خواستن فقط در سه نوبت لازم شمرده شده است و در اوقات 
ديكر لازم دانسته نشده است. اين دو طبقه عبارتند از: 

3 الذيق مركت الك مير كان شنا 

الذي لع ييكثوا العلم موتكم كرد كان تايالغ ينها. 


سه نوبتى كه اين دو دسته بايد اجازه بخواهند عبارت است از: بيش از نماز صبح, و هنكام نيمروز كه افراد به خاطر كرما لباس 
رو را از تن درآورده استراحت مى كنند, و بعد از نماز عشاء كه هنكام رفتن به رختخواب است. 

در اين مواقع معمولًا زن يا مرد در لباس غير عادى هستند و جون تازه از خواب برخاستهاند (قبل از نماز صبح) وو يا تازه 
عن عو سناد يا وان رانف ( سداق مان عتقاء) نو را اشواميا ل ار افيف ررقة لون جر لامالا كوات يسدر ررنة د عد 
أرداني حار كناو رات الباق ب صارقا كس لكاروا زد درواي ادو مواق ديكر به علت احتياج به رفت و آمدهاى 
مكرر (عَوَاقُونَ كم َعضّكمْ عل بَعْض) استيذان لازم نيست. در اين آيات سه نكته جلب توجه مى كند: 

قدو عرق امعو انار كا عا 

واكم لقي فكت انك ‏ موم لج عفر سدم اوناك نيت الى كوس سرجه شال عا ا اد 
جنانكه در تفاسير و روايات نيز تصريح شده است. 0 اموا وار ا 1 

قال: هن خاصّةٌ فى الخال دوق التساءء قبل: فَالنّساءٌ يَستأذِنَّ فى لطَذِه الَلاثْ ساعات؟ قال: لاو الكث جة ‏ نَّ وَ يَخْوخِنَ 01١‏ 
نستي 0( لسارم كفو امسق "دن سه تونق  )‏ مكمشوفن سرذاذ اسك سوال شد كه انا رناوتانة الجازه ركيرتن؟ عرموه نك 
همينطور مى ايند و مىروند. 

اينكه غلامان در غير اين سه نوبت حق دارند بدون اجازه وارد اناق زن شوند خود دليل براين است كه غلامان نيز وضع 
استتانى دارند؛ و اين خود شاهدى قوى مىباشد بر اينكه در آية بوشش هم كه قبلا تفسير كرديم جملة دلا ملكت أَلطائه يه 
اناا خلامان فرح استديح "دو ندا قدا تنورف بص انه تع كيه ملكت لل جع ل ل 
لازم نيست كه برده» مملوكك خود زن باشد. 

در اينجا نبايد اعتراض كرد كه اكنون رسم برد كى منسوخ شده است و بردهاى وجود ندارد و يافشارى در اين بحثها بى ثمر 
استء زيرا اولًا روشن شدن نظر اسلام در | ين مسائل ما را به هدف كلى اين قوانين كه برخى از آنها مورد ابتلا نيز مى باشد بهتر 
واقف مىسازد. و ثانياً أ اكر فقيه متهوّرى جرأت كند جه بسا حكم غلامان را از راه ملاكك و مناطء به موارد مشابه آن از قبيل 
ال 

".از - جملة «طوَافُونَ عَلدكُعْ يَف حم عَلبتغض؛ فهميده مى شود: رمز اينكه در مورد غلامان و يسران نابالغ اجازه خواستن 
واجب نيست اين است كه وجوب استيذان اينها به واسطه تكرّر آمد و شد موجب حَترّجٍ و واقع شدن در مضيقه است. 

درحقيقت اباحهُ در اين موارد نيز از اين باب است كه تكليف موجب دشوارى مىشده است نه از اين جهت كه تكليف ملاكك 
ندارد. 

ما معتقديم كه ساير استثناهاى باب بوشش مثا استثناى وجه و كمّين و همجنين استثناى محارم : ف الفوكة قا ام فاتك" 


اين باره بحثى شد. به زودى دوباره 
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مشروحتر بحث خواهيم كرد. 

*. اطفالى كه در اين آيه مكلف شدهاند كه مانند مردان بزركك در سه نوبت اجازه بككيرند اطفالى هستند كه به حد بلوغ 


نرسيدهاند. بنابراين اطفال نابالغ و لو مميّز و نزديك به بلوغ» در غير سه وقتى كه آيه تعيين شده است مى تواندد بدون كسب 


اجازه وارد خلوتكاه شونك. 

اق يغلي الظاهر.عى تاقد قرينه باشد كه مقضود اق ججملة وأو الطفل الّذِينَ لَم يَظْهَرُوا عَلِا عَوْلَاتٍ التَللاء» كه در آية 5 

ننه اسوك د تافو احتمال در معنى آن داديم اطفال نابالغ است نه اطفال غير مميز. 
ع عع 5 3 و - 2 9 و لا 0 1 3 وللى 

و اما استثنائى كه دربارة مسألة يوشش است: وو الْمَاعِدٌ مِنّ التَلاءِ الاتى ذا يَدَجُونَ نكاحاً فَلئِس عَلَتِهِنَّ ناح ...). 

اين سومين اسعتاست ذو مسألة يوشش. استثناى اول و دوم در ايه "١‏ همين سوره و استثناى سوم در اين آيه آمده است. در 

اينجا مىفرمايد: 

«زنان ازيا افتادهاى كه اميدى به ازدواج ندارند مى توانند لباس روى خود را بر زمين نهند مشروط بر اينكه نخواهند خودنمايى 

و خودآرايى بكنند. در عين حال اككر جانب عفاف را وعايث كنند و خود را يوشيده دارند بهتر است و خدا شنوا و داناست.). 

مقصود از «قواعد)» كيانند؟ مقصود زنان سالخوردهاى هستند كه از جنبةٌ زن بودن بازنشسته شدهاند» يعنى ديكر مطلوب مرد-از 

نظر جنسى- واقع نمىشوند و لذا اميدى به ازدواج ندارند. ممكن است طمع داشته باشند ولى اميد ندارند. جملة «أنْ يَضَ عْنّ 

يهن مىفهماند كه زن دو نوع لباس دارد: يكى لباس بيرون و ديكر لباس داخل منزل. آنجه رخصت داده شده است اين 

است كه زنان سالخورده مى توانند لباس رورا دربياورند ولى در عين حال به آنها اجازه خودنمايى و خودارايى داده نشده 

أفدث: 

در روايات اسلامى حدود برداشتن يوشش براى زنان سالخورده تعيين كرديده است و ذكر شده كه جايز است روسرى خود را 

بردارند: 5 

الْحَلَبنٌ عَنْ ابى عَمِدِ اللَّهِ عليه السلام اله كرأ «أنْ يَصَعْنَ لَابَهُنَّ» قالَ: الِْمارٌ وَ الْحِلْبِابُ. 
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قلت بين يَدَىْ مَنْ كانَ؟ فقال: بَئِنَ يَدَْ مَنْ كان غَبرَ متَبْرَجَُ يزيئة. فَانْ لم تَفْعَل فَهُوَ حَهرٌ لّها 0١1١‏ 

. عبيد الله حلبى كفت كه امام صادق فرمود مقصود از «أنْ يَضَعْنَ لَابَهُنَّ» روسرى و جهارقد است. 

كفتم جلو هركس كه بود؟ فرمود جلو هركس كه بود اما به شرط اينكه ساده باشد و نخواهد خودآرايى و خودنمايى كند. 

از جملة «وَ أنْ يَبِْتَعْفِفَنَ خَمِرٌ لَهُنّ» مى توان يكك قانون كلى استنباط كرد و آن اين است كه از نظر اسلام هر قدر زن جانب 

عفاف و سّتر را بيشتر مراعات كند يسنديدهتر است و رخصتهاى تسهيلى و ارفاقى كه به حكم ضرورت دربارة وجه و كفين و 


غيره داده شده است اين اصل كلى اخلاقى و منزلى را نبايد از ياد ببرد. 
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همسران بيغمبر 
آيات اصلى مربوط به وظيفة يوشش همان آيات سورة نور بود كه بيان شد. آياتى جند هم در سور احزاب است كه مى توان 


قسمتى از اين آيات مربوط است به زنان رسول خدا و قسمت ديككر دستورهايى است كه دربارة حفظ حريم عفاف وارد شده 


أسقاة انا مد اول 

00 ن اقُنّ لا خض خن بالْقّْلٍ تبطمع اذى فى قَلَِهِ مض و قُلْنَ قله مَعْرُوفاً (؟0 و قَوْنّ فى 
يُوتَكنٌ و ل تجن تبج اللباجلية الأوليا .... 

ا ا ل ا ا 

نان لور شيا عو لاو ا فل 1 مور 1ت اق وو لك أشكات كوو م الى ان وو و 
كار نبريد كه موجب طمع بيماردلا-ن كردد. به خوبى و شايستككى سخن بككوييد. در خانههاى خويشتن قرار كيريد و مانند 
دوران جاهليت نخستين به خودنمايى و خودآرايى از خانه بيرون نشويد.» 
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مقصود از اين دستور زندانى كردن زان يبغمبر در خانه نيستء زيرا تاريخ اسلام به صراحت كواه است كه يبغمبر اكرم صلى 
الله عليه و آله زنان خود را با خود به سفر مى برد و آنان رااز بيرون شدن از خانه منع نمىفرمود. مقصود از اد بن دستور آن است 


كه زن به منظور خودنمايى از خانه بيرون نشود و مخصوصاً در مورد زنان بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله اين وظيفه سنكينتر و 


مؤكدتر است. 

#1 يورة تدرات تين اسه: : 

ل لم ملام يو :رين إ10: كن ذا تمع الوا ذا يس 
ل ل ل منْكم و الله [] يي مَخيى ال ماني نا 


رخن ين ول لطاب للم أطهز فيح وفوبين و ان لع أذ وا رشو ال ل 
إن لم كان ند الله عَظيماً. 
عربهاى مسلمان بىيروا وارد اتاقهاى ييغمبر مىشدند؛ زنهاى ييغمبر صلى الله عليه و آله هم در خانه بودند. آيه نازل شد كه 
اول سر زده و بدون اجازه وارد خانة ييغمبر نشويد؛ واكر براى صرف غذا دعوت شديد به موقع بياييد و بعد هم برخيزيد و 
برويد و به قصه كويى و صحبتهاى متفرقه وقت نككيريدء زيرا اين امور بيغمبر را ناراحت مىكند و او شرم مى كند شما را از 
خانة خود بيرون كند ولى خدا از شما شرم نم ىكند. و ثانياً وقتى مىخواهيد جيزى از زنان بيغمبر بككيريد؛ از يشت يرده 
فتر هيد ينون مكد داس :اتا قويد؛ الزن :كاوها نيراف با كير كى قال تشمانؤ ولأ انها ميس اشيم نما شان مين را اذا هيدا 
نه زنان او را ب نل ان د ركدشث يمير باز كيريدة كه ابن كارهادن نز عدا يررك است: 
در اين آيه كلمة «حجاب» ذكر شده است. همان طورى كه قبلًا كفتيم در كلمات قدما هرجا سخن از آيهُ حجاب است مقصود 
همين آيه است. دستور حجاب كه در اين آيه است غير از دستور «يوشش» است كه مورد بحث ما مىباشد. دستورى كه در 
اين آيه ذكر شده است راجع به سئن خانوادكى و رفتارى است كه انسان بايد در خانةٌ ديكران داشته باشد. طبق اين دستور مرد 
نبايد وارد جايكاه زنان شود بلكه اكر جيزى 
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مى خواهد و مورد احتياج اوست بايد از يشت ديوار صدا بزند. اين مسأله ربطى به بحث ١‏ ١ابوشش»‏ كه در اصطلاح فقه نيز تحت 
عنوان «سَتر) نه «حجاب» ناميده مى شود ندارد. 
جه عد قر ديك اناري ار وال ا 


مى كند كه هر اندازه مرد و زن جانب سّتر و يوشش و تركك برخوردهايى كه مستلزم نظر است رعايت نمايند به تقوا و ياكى 


- 
وَأَنْ > 


َس َعْفِفْنَ - خَيْدٌ لَهُنَّ كه در آيةٌ 6 از سورةٌ نور آمده است دلالت 


همانطور كه كفتيم رخصتهاى تسهيلى و ارفاقى كه به حكم ضرورت داده شده است نبايد رجحان اخلاقى ستر و يوشش و 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج219 ص: يه 
حريم عفاف 


لو ع ا 

1 . للا دن جاح لا 8 لا 
أبهَا اليك فُلْ لأزياجك و اكه و بطر النؤرية ذية انيه وذ عتابينية ذلك أفنا أذ يفرفة 3409 3و3 ف كات الله عَفُور 
محر الكو سور م يس الح 
(20).. 

اى بيغمبر! به همسران و دخترانت و به زنان مؤمنين بكو كه جلبابهاى (روسريها) خويش را به خود نزديكك سازند. اين كار 
برا ابنكه شناخشه شوئد و مورد اذيث قرار نكيرئك نزذيكتر استث و خندا آمرزئده و مهربان است: 

اكر متاققان و بيماردلان و كسان كه در شهر نكرائي به وجود مى آورئد: از كارهائ خخود دست برندارنك ما تو را عليه ايشان 
خواهيم برانكيخت. در آن وقت فقط مدت كمى در مجاورت تو خواهند زيست. 

دراين آيه دو مطلب را بايد مورد دقت قرار داد: يكى اينكه «جلباب» جيست و نزديكك كردن آن يعنى جه؟ ديكر اينكه آنجه 
به عنوان علت و فايدة اين دستور ذكر 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج219 ص: 0٠0١‏ 

شده كه «شناخته شوند و مورد آزار واقع نشوند» جه معنى دارد؟. 

اما مطلب اول: در اينكه جلباب جه نوع لباسى را مى كويند كلمات مفسرين و لغويّين مختلف است و به دست آوردن معناى 
صحيح كلمه دشوار مى باشد. 

در المنجد مى نويسد: 

الْجِلْبابٌ: الْقَمِيِصٌ او النَّوْبُ الْواسِمٌ 

جلباب يبراهن يا لباس كشاد است. 

در مفردات راغب كه كتاب دقيق و معتبرى است و مخصوص شرح لغتهاى قرآن نكاشته شده است مى كويد: 

الكلاية: النقمن و لكين ( برافن وروسرف) 

قاموس مى كويد: 

وَ الْجلْبابُ كُسِؤْداب وَ سِتتمار: الْقَمِيِصٌ و تَوبٌ اسم ْمَأ دون الْمِلْحََةُ اؤما تَطى به ثياتها مِنْ قَوْقٍ كَالْملْحَك اؤ هُوَ الْحِمارٌ .. 
جلباب عبارت است از بيراهن و يكك جامةٌ كشاد و بزركك كوحكتر از ملحفه و يا خود ملحفه (جادر مانند) كه زن به وسيله آن 
تمام جامههاى خويش را مى يوشدء يا جارقد. 

در لسان العرب مى نويسد: 

الْجلْبابٌ تَوبٌ اوْسَعٌ مِنَ الْخْمارٍ دون الرّداءِ تُعُطى به الْمَر 
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جلباب جامهاى است از جارقد بزركتر و از عبا كوجكتر. زن به وسيلة آن سر و سينة خود را مىيوشاند. 

عبارت كشّاف نيز قريب به همين است و در تفسير مجمع البيان آنجا كه لغت را معنى مى كند مى كويد: 
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العلاك عا الك ا الدع براقي وروعهوا خرف لماع 

جلباب عبارت است از روسرىاى كه در موقع خروج از منزل به كار برده مى شود و سر و صورت رابا آن مىيوشانند. 

ولى ضمن تفسير آيه مى كُويد: 

اي قل للْوٌلاء َلْيِمينَ موْضِع الِب بِالْجلْباب و هُوَ الْمَلائةُ التى تَشْتَمِلٌ يها الْمَوأةٌ .. 

مقصود اين است كه با رويوشى كه زن به خود مى كيرد محل كريبان را بيوشاند. 

بعد مى كُويد: 

وو كنع دنم انيت “كد ارات هيا ذا يدا قدا ايف و متصوة ندا بر افيف كدر فان ١‏ اذنذ و رقت فيروة رق ويقانها و دو هارا 
بيوشاننك.). 

جنانكه ملاحظه مى فرماييد معنى «جلباب» از نظر مفسران جندان روشن نيست. 

آنجه صحيحتر به نظر مىرسد اين است كه در اصل لغت كلمةٌ «جلباب» شامل هر جامة وسيع مىشده است ولى غالباً در مورد 
روسريهايى كه از جارقد بزركتر واز ردا كوجكتر بوده است به كار مى رفته است. ضمناً معلوم مى شود دو نوع روسرى براى 
زنان معمول بوده است: يكك نوع روسريهاى كوجكك كه آنها را «خمار» يا «مقنعه) مىناميدهاند و معمولًا در داخل خانه از آنها 
استفاده مى كردهاند. نوع ديكر روسريهاى بزركك كه مخصوص خارج منزل بوده است. اين معنى با رواياتى كه در آنها لفظ 
«جلباب» ذكر شده است نيز سازكار استء مانند روايت عبيد الله حلبى كه در تفسير آية *٠‏ سورةٌ نور نقل كرديم. مضمونش 
اين بود كه در مورد زنان سالخورده جايز است خمار و جلباب را كنار بككذارند و نككاه به موى آنها مانعى ندارد. از اين جمله 
فهميده مى شود كه جلباب وسيلة يوشانيدن موى سر بوده است. 
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همجنين در روايات ديكر در كافى )١١‏ در تفسير همان آيه وارد شده است كه حضرت صادق عليه السلام مى فرمايد: « 

الْمارٌ وَ الْجلْبِابٌ اذا كانت الْمَْأَةُ مه 

» يعنى وقتى زن سالخوردهاى باشد جايز است جارقد و روسرى را زمين بككذارد. 

بنابراين مقصود از نزديكك ساختن جلباب» يوشيدن با آن مىباشد؛ يعنى وقتى مىخواهند از خانه بيرون بروند روسرى بزركك 
خود را با خود بردارند. البته معنى لغوى نزديكك ساختن جيزى» يوشانيدن با آن نيست بلكه از مورد جنين استفاده مىشود. 
وقتى كه به زن بككويند جامهات را به خود نزديكك كن مقصود اين است كه آن را رها نكن» آن را جمع و جور كنء آن را 
بىاثر و بىخاصيت رها نكن و خود رابا آن بيوشان. 

استفادة زنان از رويوشهاى بزركك كه بر سر مىافكندهاند دو جور بوده است: يكك نوع صرفاً جنبة تشريفاتى و اسمى داشته 
است همجنانكه در عصر حاضر بعضى بانوان جادرى را مى بينيم كه جادر داشتن آنها صرفاً جنبة تشريفاتى دارد. با جادر هيج 
جاى بدن خود را نمىيوشانند» آن را رها مى كنند. وضع جادر سركردنشان نشان مىدهد كه اهل يرهيز از معاشرت با مردان 
بيكانه نيستند و از اينكه مورد بهرهبردارى جشمها قرار بككيرند ابا و امتناعى ندارند. نوع ديكر برعكس بوده و هست: زن جنان 


با مراقبت جامههاى خود را به خود م ى كيرد و آن را رها نم ىكند كه نشان مىدهد اهل عفاقف و حفاظ است. خودبه خود دور 


باشى ايجاد مى كند و ناياكدلان را مأيوس مىسازد. بعداً خواهيم كفت كه تعليلى كه در ذيل جمله آمده است مؤيد همين 
واما مطلب دوم يعنى بحث در علتى كه براى اين دستور ذكر شده است: 

مفسرين كفتهاند: كروهى از منافقين اوايل شب كه هوا تازه تاريكك مى شد در كوجهها و معابر مزاحم كنيزان مىشدند. البته 
براى كنيزان جنانكه قبلًا كفتيم يوشانيدن سر واجب نبوده أه: كَاهى از اوقات اين جوانان مزاحم و فاسد متعرض زنان آزاد 
نيز مى شدند و بعد مدعى مى شدند كه ما نفهميديم آزاد زن است و ينداشتيم كنيز است. 

لذا به زنان آزاد دستور داده شد كه بدون جلباب يعنى درحقيقت بدون لباس كامل از خانه خارج نشوند تا كاملًا از كنيزان 


تكختصح داذه كوتة ومورد مراتحمت :و ادينة فزن تكرت 


(0). كافى ج ه/ ص 077 
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بيان مذكور خالى از ايراد نيستء زيرا جنين مىفهماند كه مزاحمت نسبت به كنيزان مانعى ندارد و منافقين آن را به عنوان 
عذرى مقبول براى خود ذكر مى كردهاند» در حالى كه جنين نيست. اكر جه يوشانيدن موى سر بر كنيزان واجب نبوده است و 
شايد رمز آن هم اين بوده كه وضع كنيز معمولما جالب و تحريككآميز نيست و مورد رغبت كسى واقع نمى شود و به علاسوه 
كارشان خدمت بوده جنانكه قبلا اشاره كرديم» ولى در هر حال اين مزاحمتها حتى در مورد كنيزان نيز كناه محسوب مىشده 
است و منافقين نمى توانستهاند كنيز بودن را عذر خود قلمداد كنند. 

احتمال ديكرى كه در معناى اين جمله داده شده اين است كه وقتى زن يوشيده و سنكين از خانه بيرون رود و جانب عفاف و 
ياكدامنى را رعايت كند افراد فاسد و مزاحم جرأت نمى كنند متعرض آنها شوند. 

ااي الحعي ان رن سن سك 2 1513لا أن تقرف فلا ل نارق ابوك كيرشال تنوه مى قونيا كه افد د كير 
يس مورد آزار و تعقيب جوانان قرار نمى كيرند. ولى بنا به احتمال دوم معنى جمله اين است كه بدين وسيله شناخته مى شوند 
كه زنان نجيب و عفيف مىباشند و بيماردلا-ن از اينكه به آنها طمع ببندند جشم مى يوشند زيرا معلوم مىشود اينجا حريم 
عفاف استء. جشم طمع كور و دست خيانت كوتاه است. 

دراين آيه حدود يوشش بيان نشده است. از اين آيه نمىتوان فهميد كه آيا يوشيدن جهره لازم است يا نه. آيهاى كه متعرض 
سناوة توضشن اسيك 2:١‏ لاورز لوروابيكة كاقاا فووا ره ا قح 

مطلبى كه از اين آيه استفاده مى شود و يكك حقيقت جاودانى است اين است كه زن مسلمان بايد آنجنان در ميان مردم رفت و 
آمد كند كه علائم عفاف و وقار و ستكينى و ياكى از آن هويدا باشد و بااين صفت شناخته شود و دراين وقت است كه 
بيماردلان كه دنبال شكار مى كردند از آنها مأيوس مى كردند و فكر بهرهكشى از آنها در مختلهشان خطور نمى كند. مى بينيم 
كه جوانان ولككرد هميشه متعرض زنان جلف و سبكك و لخت وعريان مىكردند. وقتى كه به آنها اعتراض مىشود كه جرا 
مزاحم مى شوىء مى كويند اكر دلش اين جيزها را نخواهد با اين وضع بيرون نمىآيد. 

اين دستور كه دراين آيه آمده است مانند دستورى است كه در بيست و ينج آيه قبل ازاين آيه خطاب به زنان رسول خدا 
واف شه است: «فلا تَحْضَعْنّ بالْمَوْلٍ قَطمَع 
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الى فِى قَلْبِهِ مَرَض» يعنى در سخن كفتن رقت زنانه و شهوتآلود كه موجب تحريكك طمع بيماردلان مى كردد به كار نبريد. 
دراين آيه دستور وقار و عفاف در كيفيت سخن كفتن را بيان مىكند و در آيهُ مورد بحث دستور وقار در رفت و آمد را. 

ما قبلًا كفتيم كه حركات و سكنات انسان كاهى زباندار است. كاهى وضع لباسء راه رفتن» سخن كفتن زن معنىدار است و به 
زبان بىزبانى مى كويد دلت رابه من بده» در آرزوى من باشء مرا تعقيب كن. كاهى برعكس با بىزبانى مى كويد دست 
تعرض از اين حريم كوتاه است. 

به هر حال آنجه از اين آيه استفاده مى شود اين استء نه كيفيت خاصى براى يوشش. از نظر كيفيت يوشش فقط آيه 7١‏ سورة 
نور است كه مطلب را بيان مىفرمايد و با توجه بدين كه اين آيه بعد از آيهُ سور نور نازل شده است مىتوان فهميد كه منظور 
از ١يدْنِينَ‏ عَلَئِهِنّ مِنْ جَلَابيبِهِنَّ) اين است كه دستور قبلى سورة نور را كاملًا رعايت نمايند تا از شرٌ آزار مزاحمان راحت كردند. 
فوا قل زان انه نما و1 ال كو ذو لوي لز اق غَِر ما توا قَقَدِ احتملوا يان وَ إِْما مُبِيناً» يعنى آنان 
كيدو نكيت مزد اندو ز قانا اساة :رز انحن وساحب معانو كام ور كل ردكت كز انل امدوميما عه فاق 
يرخاش م ىكند كه مردان و زئان مسلمان را آزار مىرسانتد. بلافاصله به زنان دستور مىدهد كه در رفتار خود وقار و سنكينى 
را كاملا رعايت كنند تا از آزار افراد مزاحم مصونيت بيدا كنند. توجه بدين آيه بهتر به فهم مقصود آيهُ مورد بحث كمكك 
م كنك 

مفستر ان غانا كم دقع عطلة ركذ زد علقي :و1 خلا تفلي انرا وها كدق خهره وا سفةاقدة تن اذم احطلة 1 كثايه ال و اميل ث لجيه 
دانستهاند. مفسران قبول دارند كه مفهوم اصلى ١يُدَنِينَ)‏ يوشانيدن نيست اما جون غالبا ينداشتهاند كه اين دستور براى بازشناخته 
شدن زنان آزاد از كنيزان بوده است اينجنين تعبير كردهاند. ولى ما قبلًا كفتيم كه اين تفسير صحيح نيست. به هيج وجه قابل 
قبول نيست كه قرآن كريم فقط زنان آزاد را مورد عنايت قرار دهد و از آزار كنيزان مسلمان جشم بيوشد. آنجه عجيب به نظر 
مو وسة اذ الك كه جقيوائق كد در انهه عقو كنكهاننغانا عمانيا عيرسن كدند و سير سور نويا كتان عراجت كناد 
كه يوشانيدن جهره و دو دست لازم نيست و آن را امر حرّجى دانستهاند» از قبيل زمخشرى و فخر رازى. جطور شده است كه 
اين مفسران متوجه تناقض در سخن خود نشدهاند و ادعاى منسوختيت آيهُ نور را هم 
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نكردهاند. 

حقيقت اين است كه اين مفسران تناقضى ميان مفهوم آيهُ نور و آيِهُ احزاب قائل نبودهاند. آيهُ نور را يكك دستور كلى و 
كشك :ني اداتتنتةاتل غيزاء مواحيق أدن كار باشد نا تاشهولى آيةسورة احزات رامخفوصض موردف من ذاتتتتهائن كةارن 
آزاد يا مطلق زن مورد مزاحمت افراد ولكرد قرار مى كرفته است. 

نكتهاى از آيهُ مورد بحث استفاده مىشود و آن اين است كه افرادى كه در كوجه هاو خيابانها مزاحم زنان مى كردند از نظر 
قانون اسلام مستحق مجازات سخت و شديدى مىباشند. تنها مثلًا آنها را به كلانترى جلب كردن و تراشيدن سر آنها كافى 
نيسته بسيار سختتر بيد مجازات شوند رقرآن مىفرمايد: اين ع يفقوت الي فى لوبهم وض و اجون فى 
الْمَدِيئة لَتعْريَك بِهِغ ثُمَ ذا يلكاورُوئَك فيا إِنَ قلينه يعنى اككر اينها دست از عمل زشت خود برندارند تو را فرمان مىدهيم كه 
به آنها حمله برى كه ديكر جز اندكى در يناه تو نخواهند بود. حد اقل آنجه از اين آيه مفهوم مىشود تبعيد آنها از جامعة 
ياك اسلامى است. جامعه هر اندازه براى عفاف و ياكى احترام بيشترى قائل باشد براى خائنان مجازات شديدترى قائل 


مىشود» و عكس آنء. برعكس. 
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حدود يوششس 


بررسى 


اكنون مىخواهيم حدود يوششى كه در اسلام بر زن واجب شده استء با توجه به همة دلايل موافق و مخالفى كه در مسأله 
هستهء از ديدةٌ فقهى بررسى كنيم. 

مجدداً توضيح مىدهيم كه بحث ما جنب علمى دارد نه فتوايى. اين بنده نظر خودم را مىكويم وهر يكك از شما بايد عملا به 
فتواى همان مجتهدى عمل كند كه از او تقليد مى نمايد. 

قبلًا لازم است مطالبى را كه از نظر فقه اسلامى قطعى و مسلّم است مشخص كنيم و سيس به مواردى كه مورد اختلاف و قابل 
بحث است بيردازيم: 
.١‏ در اينكه يوشانيدن غير وجه و كمّين بر زن واجب است. از لحاظ فقه اسلام هيج كونه ترديدى وجود ندارد. اين قسمت جزء 
تكرورة انقو مسلماك البق ندا الظلى قر 1ن و نم كه وهال كل كارف ذو اود عاد عداو تشككن وجره كذاوف لبخ 
مورد بحث است يوشش جهره و دستها تا مج است. 

". مسألةُ «وجوب يوشش» را كه وظيفةٌ زن است از مسألهُ «حرمت نظر بر زن» كه مربوط به مرد است بايد تفكيكك كرد. ممكن 
است كسى قائل شود به عدم وجوب يوشيدن وجه و كين بر زن و در عين حال نظر بدهد به حرمت نظر از جانب مرد. نبايد 
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ينداشت كه بين اين دو مسأله ملازمه است. همجنانكه از لحاظ فقهى مسلّم است كه بر مرد واجب نيست سر خود را ببوشاند 
ولى اين دليل نمى شود كه بر زن هم نككّاه كردن به سر و بدن مرد جايز باشد. 

بلى» اككر در مسألهُ نظر قائل به جواز شويم در مسألة يوشش هم بايد قائل به عدم وجوب شويم. زيرا بسيار مستبعد است كه نظر 
مرد بر وجه و كفين زن جايز باشد ولى كشف وجه و كفين بر زن حرام باشد. بعداً نقل خواهيم كرد كه در ميان ارباب فتوا در 
قديم كسى را نمى توان يافت كه قائل به وجوب يوشيدن وجه و كين باشد ولى هستند كسانى كه نظر را حرام مىدانند. 

*. در مسألة جواز نظر ترديدى نيست كه اكر نظر از روى «تلذَّذا يا «ريبه) باشد حرام است. 

«تلذذ) يعنى لذت بردنء و نككاه از روى تلذذ يعنى نككاه به قصد لذت بردن باشد؛ و اما «ريبه) يعنى نظر به خاطر تلذذ و جشم 
جرانى نيست ولى خصوصيت ناظر و منظورٌ اليه مجموعاً طورى است كه خطرناك است و خوف هست كه لغزشى به دنبال 
نكّاه كردن به وجود آيد. 

اين دو نوع نظر مطلقاً حرام است حتى در مورد محارم. تنها موردى كه استثنا شده نظرى است كه مقدمة خواستكارى است كه 
در اين مورد اككر تلذذ هم باشد- كه معمولًا هم هست- جايز است. البته شرطش اين است كه واقعاً هدف شخص ازدواج باشد 
يعنى مرد جداً به خاطر ازدواج بخواهد زن را ببيند و از لحاظ ساير خصوصيات مورد نظر زن را يسنديده باشد نه آنكه براى 
جشم جرانى قصد ازدواج را بهانه قرار دهد. 

قانون الهى مانند قانونهاى بشرى نيست كه بتوان با صورتسازى خيال خود را راحت كرد. در اينجا وجدان انسان حاكم است 


و خداى متعال كه هيج جيز بر او يوشيده نيست محاسب. على هذا بايد كفت درحقيقت استثنائى در كار نيستء زيرا آنجه قطعاً 
حرام است نككاه به قصد تلذذ است و آنجه مانعى ندارد اين است كه نككاه به قصد تلذذ نباشد ولى تلذذ قهراً بيدا شود. 

فقها تصريح كردهاند كه جايز نيست كسى به زنها نككاه كند تا در بين آنها يكى را انتخاب كند. آنجه جايز استء در مورد 
يكك زن خاص است كه به او معرفى شده است و دربارهاش مىانديشدء از ساير جهات ترديدى ندارد. فقط از نظر جهره و 
اندام ترديد دارد» مى خواهد ببيند آيا مى يسندد يا نه؟ برخى ديكر از فقها به صورت احتياط مطلب را بيان كردهاند. 
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جهره و دو دست (وجه و كفين) 
اشاره 


بعد از اينكه موارد قطعى يوشش را بيان كرديم نوبت مىرسد به بحث دربارةً «ايوشش وجه و كفين). 

يانه روشسن نر حيري ا شكة ور حافيدة معدو عقن ولحي اشن يا لباشك ذو خليفة كاملا متقاوت يدا فى قله ا كر ورشسن 
وجه و كفين را لازم بدانيم درحقيقت طرفدار فلسفة يردهنشينى زن و ممنوعيت او از هر نوع كارى جز در محيط خاص خانه و 
يا محيطهاى صددرصد اختصاصى زنان هستيم. 

ولى اكر يوشيدن ساير بدن رالا-زم بدانيم و هر نوع عمل محركك و تهييجآميز را حرام بشماريم و بر مردان نيز نظر از روى 
لذت و ريبه را حرام بدانيم اما تنها يوشيدن كردى جهره و يوشيدن دستها تا مج را واجب ندانيم آن هم به شرط اينكه خالى از 
هر نوع آرايش جالب توجه و محرك و مهدّج باشد بلكه ساده و عادى باشدء آن وقت مسأله صورت ديكرى بيدا مىكند و 
طرفدار فلسفةُ ديكرى هستيم و آن فلسفه اين است كه لزومى ندارد زن الزاماً به درون خانه رانده شود و يردهنشين باشد بلكه 
صرفاً بايد اين فلسفه رعايت كردد كه هر نوع لذت جنسى اختصاص داشته باشد به محيط خانواده» و كانون اجتماع بايد ياكك 
و منرّه باشد و هيج كونه كامجويى خواه بصرى و خواه لمسى و خواه سمعى نبايد در خارج از كادر همسرى صورت بكيرد. 
بنابراين زن مى تواند هر 
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نوع كار از كارهاى اجتماعى را عهدهدار شود. 

البته در اينجا جند نكته هست: 

الف. ما فعلّا در اين مقام نيستيم كه آيا زن در درجة اول بايد به وظايف خانوادكى عمل كند يا خير؟ شكك نيست كه ما 
طرفدار اين هستيم كه وظيفةٌ اول زن مادرى و خانهسالارى است. 

ب. برخى از مناصب است كه از نظر اينكه آيا زن از نظر اسلام مىتواند عهدهدار بشود يا نه» نيازمند بحث جداكانه و مفصل 
استء از قبيل سياست و قضاء و افتاء (فتوا دادن و مرجعيت تقليد). ما دربارةٌ اينها جداكانه بحث خواهيم كرد. 

ج. خلوت با اجنيبه خالى از اشكال نيست. شايد عقيدةٌ اكثر فقها حرمت باشد. ما فعلًا نظر به آن نوع كار اجتماعى نداريم كه 
مستلزم خلوت با اجنبيه است. 


د. از نظر اسلام مرد رئيس خانواده است و زن عضو اين دايره است. على هذا در حدودى كه مرد مصالح خانوادكى را در نظر 


مى كيرد حق دارد كه زن را از كار معينى منع كند. 

مقصود ما اين است كه اكر يوشيدن جهره و دو دست مخصوصاً جهره واجب باشد خودبه خود شعاع فعاليت زن به اندرون 
خانه و اجتماعات خاص زنان محدود مىشود ولى اكر يوشيدن كردى جهره واجب نباشد اين محدوديت خود به خود لازم 
نمى آيد. 

اكن]كخان بهمنوسئكى : ببداشرح ادويق جام اعسات كراهن ود 

به هر حال با لازم نبودن يوشيدن كردى جهرهء حكم شرعى برخى از كارها از نظر حرمت يا جواز روشن مى كردد. بسيارى از 
كارهاست كه از نظر فقهى و شرعى اولّما و بالذات بر زن حرام نيست ولى اككر يوشش وجه و كفين را لازم بشماريم ثانياً و 
بالعرض بر زن حرام استء يعنى از آن جهت حرام است كه مستازم باز كذاشتن جهره و دو دست مىشود. بنابراين جواز و 
عدم جواز آن كارها براى زن بستكى بدين دارد كه يوشش وجه و كفين واجب باشد يا نباشد. ما ذيلًا جند نمونه از اين كارها 
را مطرح مى كنيم: 

١ 1‏ ناراف ون رانتد فى عا رواشت 

مىدانيم كه مسألة رانندكى بخصوصء حكمى ندارد» بايد ديد آن زن مى تواند وظايف ديككر خود را در حين رانندكى اجرا 
كند يا نه؟ اكثر يوشش وجه و كفين واجب باشد بايد كفت زن نمى تواند رانند كى كند. 
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؟. آيا كار فروشندكى در خارج از منزل براى زن جايز است يا نه؟. 

البته مقصود آن نوع فروشندكيها نيست كه فعلًا در دنيا معمول است و درحقيقت فريبندكى است نه فروشند كى. 

”. آيا كار ادارى براى زن جايز است يا نه؟. 

*. آيازن حق دارد عهدهددار تدريس - و لو براى مردان- بشود يا نه؟ و آيا حق دارد كه در كلاسى كه مرد تدريس مى كند 
متعم باشد يا نه؟. 

اكر بكوييم بوشش وجه و كفين لازم نيست و مرد هم در صورتى كه نظر ريبه و تلذذ نداشته باشد مى تواند به وجه و كفين 
نكاد كن شه اد افك كدامانس دار ود نانج راسك 

خلاصه اينكه وجه و كفين مرز محبوسيت وعدم محبوسيت زن است وايرادهايى كه مخالفين يوشش مى كي رند در صورتى 
است كه حجاب وجه و كفين را لازم بدانيم. 

ولى اكر يوشيدن وجه و كفين را واجب ندانيم» در يوشش ساير قسمتهاى بدن هيج كونه اشكالتراشى نمىتوان كردء بلكه 
اشكال بر طرف مخالف وارد است. 

اككر زن مرض نداشته باشد و نخواهد لخت بيرون ببايد» يوشيدن يكك لباس ساده كه تمام بدن و سر جز جهره و دو دست تا مج 
را بيوشاند مانع هيج فعاليت بيرونى نخواهد بود. بلكه برعكسء تبرّج و خودنمايى و يوشيدن لباسهاى تنكك و مدهاى 
رنكارنكك است كه زن را به صورت موجودى مهمل و غير فعال درمىآورد كه بايد تمام وقتش را مصروف حفظ يزيسيون 
خود كند. ما به زودى توضيح خواهيم داد و قبلا نيز از قدماى مفسرين نقل كرديم كه استثناى وجه و كفين به منظور رفع حرج 
و امكان دادن به فعاليت زن است و به همين ملاكك است كه اسلام آن را واجب نشمرده است. 

اكنون دلائل موافق و مخالف را در مسأله تحقيق مى كنيم. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج2194 ص: 017 


ادلَهُ موافق 


به جند دليل مى توان كفت كه بوشش وجه و كفين واجب نيست: 

.١‏ آيهُ «(يوشش» كه همان آي "١‏ سورة نور است و براى بيان اين وظيفه و تعبين حدود آن اسك بوشائيليق وجه و كفين را لازم 
نشمرده است. در اين آيه به دو جمله مى توان استناد جست. يكى جملة و0 يُقِدِينَ زِيتتَهُن نالا طَهَرَ مها و ديكر جملة «وَ 
دن عورد جملة اول ديديم كه اكثر مفسران و عموم روايات» خضاب و سرمه و انككشتر و دستبند و امثال اينها را مصداق مستئيلا 
(إنَا ا ظَهَرَ) دانستهاند. اين زينتها زينتهايى است كه در جهره و دو دست تا مج صورت مى كيرد. خضاب و انككشتر و دستبند 
مربوط به دست است و سرمه مربوط به جشم. 
كسانى كه يوشش وجه و كفين را واجب مىدانند بايد استثناء ناكا طَهَرَا را منحصر بدانند به لباس روء و واضح است كه 
حمل استثنا بر اين معنى بسيار بعيد و خلاف بلاغت قرآن است. مخفى داشتن لباس روء به علت اينكه غير ممكن استء احتياج 
بد اسعنا فواووة كاشعه از ابتكه لان رااوقى مونرااة وت نصوت كر كد فستض يدق تناباق باشو فكلا ذوهوره زان 
بى يوشش مى توان كفت كه لباس آنها يكى از زينتهاى آنهاستء ولى اكر زن تمام بدن را با يكك لباس سرتاسرى بيوشاند 
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لاء 


جنين لباسى زينت شمرده نمى شود. 

خلاضه افكه ظهون اندرا در افك سس ال نت بدن را استثنا م ىكند نمى توان منكر شدء و صراحت روايات هم ابداً قابل 
ترقلك انك 

در مورد جملة دوم بايد كفت: آيه دلالت دارد كه يوشانيدن كريبان لازم استء و جون در مقام بيان حدّ است اكر يوشانيدن 
جهره هم لازم بود بيان مى كرد. 

ذلك كرما سك ! خسان رفم افاشا براى يوشانيدن سر وضع شده است. ذكر كلمة مرا در آيه مىفهماند كه زن بايد 
روسرى داشته باشد» و واضح است كه با روسرى يوشانيدن مربوط به سر استء و اما اينكه غير از سر آيا قسمت ديكرى را هم 
بايد با روسرى يوشانيد يا نه» بستكى به بيان آن دارد و جون در آيه فقط زدن دو طرف روسرى بر كريبان مطرح است معلوم 
ماود كد هنين مقداز واجي است: 

ممكن است كسى خيال كند معنى او لْيَضْرِبْنَ بَخْمْرِهِنَ عَللِمْ جيوبِهنَ» اين است كه روسريها را مانند يرده از جلو جهره آويزان 
كنند تا حدى كه روى كريبان و سينه را بيوشاند. 

ولى متأسفانه به هيج وجه نمىتوان آيه را بدين معنى حمل كرد زيرا: اولّا كلمة «خمار» به كار رفته نه كلمة «جلباب». خمار 
روسرى كوجكك است و جلباب روسرى بزركك. روسرى كوجكك را نمىتوان آن اندازه جلو كشيد و مانند يرده آويزان كرد به 
طؤرى كة جهره وا دور كردق و كريبان و سينه را ببوشائد ودر عيخ خال سر.و يشت كردن و موها- كه معمونًا در آن زمان 
بلند بوده است- يوشيده بماند. 

ثانياً آيه مىفرمايد با همان روسريها كه داريد جنين عملى انجام دهيد. بديهى است اكر آن روسريها را بدان شكل روى جهره 
مى آويختند جلو ياى خود را به هيج وجه نمىديدند و راه رفتن برايشان غير ممكن بود. آن روسريها قبلا «مشبكك» و «تورى)» 


ساخته نشده بود كه براى اين منظور مفيد باشد. اككر منظور اين بود كه لزوماً روسريها از بيش رو آوبخته شود دستور مىرسيد 


كه روسريهايى تهيه كنيد غير از اين روسريهاى موجود كه بتوانيد هم جهره را بيوشانيد و هم راه برويد. 

الثاً تركيب ماده «ضرب و كلمة «علظِإ» مفيد مفهوم آويختن نيست. جنانكه قبلا كفتيم واز اهل فن لغت و ادب عرب نقل 
كرديم تركيب «ضرب با «عللِ» فقط مفيد اين معنى است كه فلان جيز را بر روى فلان شىء مانند حائلى قرار داد. مثا معنى 
جل عونا عن و افق اسبت كدير ووق كوشهاق اينها حائلى قرار داديم. على هذا مفهوم 
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١و‏ مض رين ِخَمرِهِنَ عَللِا جيُوبهِنَا اين است كه با روسريها بر روى سينه و كريبان حائلى قرار دهيد. يس وقتى در مقام تحديد 
و بيان حدود يوشش است و مىفرمايد با روسريها بر روى كريبانها و سينهها حائلى قرار دهيد و نمى كويد بر روى جهره حائلى 
قرار دهيد. معلوم مى شود حائل قرار دادن بر روى جهره واجب و لازم نيست. 

يكك نكتة ديكر كه بايد اينجا اضافه كرد اين است كه بايد ديد زنان مسلمان قبل از نزول اين آيه روسرى را به جه كيفيت به 
كار مى بردهانك؟. 

از لحاظ تاريخ مسلّم است كه زنان مسلمان قبل از نزول آيات يوشش به حكم عادت معمول آن روز عرب جهرة خود را 
نمى يوشانيدهاند» جنانكه قبلًا نقل كرديم روسرى را از يشت كوشها رد كرده و اطراف آن را به يشت خود مىانداختهاند و در 
نتيجه كوشهاء كوشوارههاء جهره؛ كردن و كريبان نمايان بوده است. وقتى در همجو زمينهاى دستور داده شد كه روسرى را بر 
كريبان بزنند معناى اين دستور اين است كه دو طرف روسرى را از جانب راست و جب به جلو آورده و به طور جب و راست 
بر كريبان بزنند. به كار بردن اين دستور موجب مى شود كوشها و كوشوارهها و كردن و كريبان يوشيده شود و جهره بازبماند. 
به نظر ما در اينكه آيِهُ مورد نظر همين معنى را مىفهماند هيج ترديدى نيست و جون توجه كنيم كه آيه در مقام بيان حدود 
بوشش است و به اصطلاح اصولئِين اهمال در مقام بيان جايز نيستء به طور قطع مىفهميم كه يوشانيدن جهره واجب نيست. 
”. در موارد بسيارى كه مستقيماً مسألة يوشش يا مسألة جواز وعدم جواز نظر مطرح است ملاحظه مى كنيم كه در جواب و 
سؤالهايى كه ميان افراد و يبشوايان دين رد و بدل شده فقط مسألة «مو؛ مطرح است و مسألة «رو) به هيج وجه مطرح نيست؛ 
يعنى وجه و كفين مفروغٌ عنه و مسلّم فرض شده است. و ما ذيلًا جند نمونه از اين موارد را ذكر مى كنيم: 

الف. در مورد حرمت نظر به خواهر زن: 

صَحيِحٌ الْبَرَنْطى عَن الرّضا عليه السلام قال: أل عن الول يحل له انْ بطر الإ شَّعْرِ ات امْرأته؟ فَقالَ: لا الا انْ تَكونٌ مِنّ 
الْقَواعِدِ قُلْتٌ لَهُ: احتٌ امرأته وَ الْمَرعة 
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سَواءً؟ قال نَعَمْ. قَلْتُّ: قَما لى مِنّ النَظر الَِهِ مِنْها؟ فَقالَ: شَّعْرُها وَ ذراعُها )١١‏ 

. أحمد بن ابى نصر بزنطى- كه از اصحاب عاليقدر حضرت رضا عليه السلام است- مى كويد از حضرت رضا سؤال كردم آيا 
براى مرد جايز است كه به موى خواهر زنش نككاه كند؟ فرمود نهء مكر اينكه از زنان سالخورده باشد. كفتم يس خواهرزن و 
بيكانه يكى است؟ فرمود بلى. كفتم (در مورد سالخورده) جقدر براى من جايز است نككاه كنم؟ فرمود به موى او و ذراع (از 
انككشت تا آرنج) او مى توانى نكاه كنى. 

ملا-حظه مىفرماييد كه هم در سؤال اوّل روايت وهم در آخرين جواب امام عليه السلام آنجه ذكر شده است «موا است نه 
«روا. به خوبى روشن است كه مستثنى بودن جهره نزد طرفين مسلّم بوده است. و هر كز نمى شود احتمال داد كه مثلّا در مورد 
زنان سالخورده نكاه به مو و ذراع جايز باشد و نككّاه به صورت جايز نباشد» درحالىكه در جواب سؤال از مقدارى كه نظر به 


آن جايز است جهره ذكر نشده است. 

ناءودر موود سرجه 

ايضاً ص حيخ الْبَرَنْطى عَن الرّضا عليه السلام قال: يُؤْنَدُ الّْلامُ بالصَّلاهُ وَ هُوَ ابْنّ سبع دَنِينَ وَ لا تُعَطى الْمَوْأَةٌ مِنّْهُ طش عْرها علا 
يَحْيَلمَ "١‏ ّ 

. حضرت رضا عليه السلام به أحمد بن ابى نصر بزنطى فرمود: وقتى يسر بجه به هفت سال رسيد بايد به نماز خواندن وادار 
كرده شودء ولى تا وقتى كه بالغ نشده است بر زن لازم نيست موى خود را از او بيوشاند. 

يعنى وادار كردن به نماز براى ايجاد عادت است و الَّا در هفت سالككى حكم مرد را ندارد؛ تا به حد بلوغ برسد. 

در اينجا نيز يوشانيدن «مو) مطرح است نه ارو. روايات ديكر به همين مضمون در كتب حديث زياد است. 

ممكن است كفته شود كه مو به عنوان مثال ذكر شده استء به دليل اينكه بدن ذكر 
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نشده در حالى كه مىدانيم يوشانيدن بدن لازم است. بنابراين يوشانيدن جهره هم ممكن است واجب باشد و ذكر نشده باشد. 
جؤابة انق اسة 515 بوشائتدن جهرة وات ووه شاسفه يود أن زا'بةغنوان مشال ذ كر كنند عنائكةدوقرف ها كد ها بز 
لازم دانستن يوشانيدن جهره است مسألة يوشش را به «رو كرفتن» تعبير مى كنند و رمزش اين است كه قسمتى كه در عمل 
بيشتر ممكن است مكشوف باشد همان جهره است و وقتى يوشانيدن آن بيان شود وجوب يوشانيدن قسمتهاى ديكر به طريق 
اوللِ) فهميده مىشود. و اما يوشانيدن ساير قسمتهاى بدن عملًا مورد ابتلا نبوده است و شكى در عدم جواز آن وجود نداشته كه 
مورد سؤال واقع شود. 

ج. در مورد مملوكك: 

لابأس انْ يَرَى الْمَمل وك الشَّْرَ وَ السَاقّ )١١‏ 

. جايز است كه غلام به مو و ساق خانمى كه مالكك اوست نككاه كند. 

در روايت ديكر در مورد خواجكان (كه ممكن است مملوك هم نباشند) سؤال شده است: 

مُححمَدُ بن اش.ماعيلٌ بْن بزيع قالّ: سَأَنْتٌ ابا الْحَسَن الرّضا عليه السلام عَنْ قناع الْحَرائِرٍ مِنَ الْخطه يانٍ. ققَالَ: كانوا يَدُخلونَ عَللِ 
نات اب الْحمَن عليه السلام وَ لا يَتََنّْنَ. قلْتُّ: وَ كانوا اخراراً؟ قالَ: لا. قُلْتُ: الاخرار َنم منْهّةْ؟ قالَ: لا 7١‏ 

. محمد بن اسماعيل بن بزيع- كه او نيز از اكابر اصحاب حضرت رضا عليه السلام است- مى كويد: از حضرت رضا سؤال 
كردم كه آيا زنان آزاده از خواجكان بايد سر بيوشند؟ (در مورد كنيزان مسلّم است كه بر آنان يوشانيدن سر واجب نيست. لذا 
سؤال را مخصوص زنهاى آزاد قرار داده است.) در ياسخ فرمود: نهء خواجكان بر دختران يدرم امام موسى بن جعفر عليه 


السلام وارد مى شدند و آنها هم روسرى نكا سك 
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يرسيدم آيا آن خواجكان آزاد بودند يا برده؟ فرمود آزاد نبودند. يرسيدم اكر آزاد باشند بايد سرها را از ايشان بيوشند؟ فرمود: 
له. 

دراينكه آيا خواجه و برده به زن محرم است يا نه» در تفسير آيات بحث كرديم. 

اكثر فقها مى كويند محرم نيست ولى در هر حال دلالت اين روايات- و روايات زياد ديكر در اين مورد با همه اختلافى كه از 
ساير جهات دارند و در كافى و وسائل و ساير كتب حديث مذكور است- بر اينكه استثئناى جهره مفروغٌ عنه و مسلّم به شمار 
مى رفته قابل تشكيكك نيست. 

د. در مورد زنان اهل ذه ): ل : 

السّكونيٌ عَْ ابى عَنِدِ اللَهِ عليه السلام قال: قال رَسولٌ اللّهِ صلى الله عليه و آله: لا رْمَةً لِنساءِ اهل الذّمَة انْ يُنْظرَ اللم شُعورِهِن و 
يدهن 7١‏ 

. سكونى (از اهل تسنن است و از حضرت صادق زياد روايت دارد و مورد قبول و اعتماد علماى شيعه است») از امام صادق نقل 
كرده است كه فرمود: ييغمبر فرمود: 

حرام نيست كه به موها و دستهاى زنان اهل ذمّه نظر بشود. 

بو الْبخترى عَنْ جعْمَرِ عَنْ ابيه تَنْ عَليٌ بْن ابى طالب عليه السلام: لا بَأس بِالنَطَرِ ال زُءوس النْساءِ مِنْ اهْلٍ الذَّمَدُ ”8 

. على عليه السلام فرمود: ا د ا ار نه عار ا 

در اين مسأله كه نظر به زنان اهل كتاب جايز است فقها و مجتهدين متفق مى باشند. 

لا ايتكه جمعى از فقها قيدى را اضافه كردهاند و آن اين است كه بايد به مقدارى كه در زمان بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله 
بين خود اهل ذمّه متداول بوده است اكتفا كرد» يعنى بايد ديد جه مقدار را در آن زمانها نمى يوشانيدهاند» نكاه كردن به همان 


.)١(‏ يعنى مردمى كه مسلمان نيستند ولى ييرو يكى از اديان قديم آسمانى مىباشند و در يناه دولت اسلامى طبق قرارداد 
زنك كى :مق كتنك: 
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(آن هم بدون تلذّذ و ريبه) و اما اين اندازه كه در اين زمانها برهنه شدهاند نكاه به آن جايز نيست. 

ولى عقيدة ديكران اين است: هر اندازه از بدن آنها كه معمولًا خودشان در ملأ عام نمى يوشند نظر به آن مانعى ندارد هرجند 
در زمان بيغمبر اكرم كمتر از آن را باز مى كذاشتهاند. 

ه. در مورد زنان بياباننشين: , 
عَتَادٌ بْنْ ص َئِب: سََمِعْتٌ ابا عَدِدِ اللّهِ عليه السلام را بالنْظر الِإ رُءوس نساءٍ اهل تهامةً وَ الاغراب وَ اهْلٍ السَّوادٍ وَ 
لْعلوجٍ لِانهُمْ ا و ا 

تهدرت انناو عليه اناف تعر 1و0 بد در زهارة دراهو كفي زعام اع نعود كا رحا عتما عرو رياف 


بى سواد كه در حكم همان باديهنشينهاى عرب هستند) مانعى ندارد زيرا ايشان را هركاه نهى كنند فايده ندارد. 

جمعى از فقها به مضمون اين روايت فتوا دادهاند. از مرحوم آيه الله آقا سيد عبد الهادى شيرازى نقل شده است كه ايشان اين 
حكم را در مورد آن عده زنان شهرى كه همجون زنان دهاتى نهى كردن ايشان مفيد واقع نمىشود تعميم مىدادند و به همين 
علتى كه 5و ايت ذ كز شدة اسدت ركه نهئ كردن انشان اتراتذارد) اسعناة مى جيعد 

بعضى از فقها و مراجع بزركك تقليد معاصر نيز عيناً همينطور فتوا مىدهند و به همين علت كه در حديث ذكر شده استناد 
مى كنند 23 ولى اكثر فقها جنين فتوا نمىدهند. حتى در مورد زنان باديهنشين و دهاتى هم فقط به همين اندازه اكتفا مى كنند 
كه بر مردان واجب نيست رفت و آمد خود رااز مكانهايى كه اين زنان وجود دارند قطع كنند. اكر كذر كردند و نظرشان 


افتاد مانعى ندارد» اما اينكه به صورت يكك استثناى دائمى باشدء نه. 


.)١(‏ همان 

(؟). در متن حديث «اهل سواد) تعبير شده است. سواد» قراء و كشتزارهاى اطراف شهر را مى كويند و شايد علت اينكه «سواد) 
ناميده مىشود اين باشد كه به علت كشت و زرع از دور سياه به نظر مىرسد. بسيارى از اوقات مراد از كلمةٌ «سوادا 
كف ارطاى حوفة كوفة اميت 

(؟). رجوع شود به منهاج الصالحين جاب نهم كتاب النكاح, مسألة *. 
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به هر حال استشهاد ما در اين روايت و نظاير آن بدين است كه در هيج موردى از وجه و كفين سؤال نشده؛ و اين بدان جهت 
بوده كه عدم لزوم يوشانيدن آنها از نظر راويان» قطعى و مسلّم بوده اسث و كوتجكترين ترد ندى :دن آن نمىرفته است واقينًا 
كفتيم كه ه ركز احتمال نمىرود كه يوشيدن «روا را لازم مى شناختهاند و در يوشيدن «مو) ترديد داشتهاند. 

. رواياتى كه مستقيماً حكم وجه و كفين را جه از نظر يوشيدن و جه از جنبة نكناه كردن بيان مىكند. ولى البته عدم لزوم 
بوشيدن وجه و كفين دليل بر جواز نظر نبست اما جواز : نظر دليل بر عدم لزوم يوشيدن وجه و كفين هست. 

اقل صوق أمقزر ا فوع رجي 1ل سور ملا في رايد رات رالقر عرق ركو د بكي ار 
مى كنيم: 

الف. 

حَبِرُ مَسْعَدَةَ بن زَرارَةٌ قال: فبقت تراك و يقير عَمَا تظْهرٌ الْمَْأةُ مِنْ زيئيها - قال عليه السلام: الوَجِ وَ الْكمَئْن "1١‏ 

. مسعدةٌ بن زراره از حضرت صادق عليه السلام نقل م ىكند كه وقتى از حضرت دربارة زينتى كه زن مى تواند آشكار كند 
سؤال شد فرمود: جهره و دو كف. 
00 1 20 
لوو رار داري ب رركتي لياف وا اواوي 110 ار ت فى السَفَر م م 
و عه امرأة تيمو الْمَرأةُ ما يوم بها؟ قال: سما نوو سن لوراك 
مَحاسيها الّتى امرَ اللَهُ ستحائَة ب بسَثرها. قَلْتُ: فَكيِفٌ يُصْتَمْ بها؟ قالَ: يُغْسَلُ بَطَنّ كقّيها ثم وح نر 
لمعي و ل فار ما ل حور دن ب 
فرمود: مواضع تيمّم او را بايد غسل دهند ولى نبايد بدن او را لمس كنند و نبايد زيباييهاى او را كه خدا يوشيدن آن را واجب 


فرموده است آشكار كرد. يرسيدم جككونه عمل كنيم؟ فرمود اول باطن كف دست او 


5٠ قرب الاسناد ص‎ .)١( 

(؟). وسائل ج ./١‏ ص ١70‏ 
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را بايد شست؛ سيس جهره و بعد يشت دستهايش را. 

ملاحظه مىفرماييد كه تصريح دارد كه جهره و كفين جزء قسمتهايى كه يوشانيدنش واجب كرديده است نيست. 

ح 

عَنْ َل بن يعفر عن الوَجلٍ ما يَضلح له ان يقر منَ ْمَأ الى لا تَحِلّ له؟ 

قال: الْوَجْهُ وَ الكت وَ مَوْضِمٌ السّوار )١١‏ 

. على بن جعفر فرزند امام ششم است و مرد بسيار جليل القدرى استء از برادرش حضرت موسى بن جعفر عليه السلام 
مى يرسد براى مرد جه مقدار جايز است به زنى كه محرمش نيست نككّاه كند؟ حضرت در جواب فرمود: جهره و كف و جاى 
دستبندك. 


حك 


ل 5 
عَنْ ابى جَعْفَر عَنْ جابر بن عَدِدِ اللْهِ الانصارىٌ قال: خَرَجَ رَسول الله صلى الله عليه و آله يُرِيدٌ فاطِمَةٌ عليها السلام وَ انا مَعَهُ. لما 
ماري الاق ود بذ عازه ور ساقي م فلك / 5 
لسَلامٌ عَلَتِكمْ. اث فاطِمَةٌ: عَلَيِك السّلامُ يا رَسول الله. قال أ أخل؟ قالتُ: 
ل يا سول لوقل افكن اناوه عي قات يا رَسولَ اللّه! لَعِسَ عَلَىَ قناح. فَقَالَ: تاقاط :| حدق فصل ملحفيكة فلم 
رَأسَكْ لمعل ث2 قال: 
بها رَ 3 0 0 
لصَلاحُ عَلْيكُمْ. قَقالَتُ: وَ عَلوِكك الصّلانمٌ يا رَسِولَ الله قال: أ أدْملُ؟ قالث: تع يا وَسول اللا قان: الم :وَ مَنْ 
مَعكك. قال جاي: دحل رسول الله وَ دلت وَ اذا وَحَْهُ فاطِمَةٌ اضر فَدَ كأنّهُ بَطنٌ جَرَادَى فَقَالَ رَسول الله: ذالى ال يتنوك اكه 
قالَت: با وال للها الجوح. فَقال: الهم مُشْبعَ الْجَوْعَ؛ُ وَ داق الضفة اشبغ فاطْمَةً لنت من فال جايرٌ: َنَظْدتٌ الى الدّم يَنْحَدرُ 
3 2 لارك ء ١‏ 1 2 
مِنْ قصاصها حَسَلن عاد وَحِهُّها احم فُما جاعَث بَعْدَ ذلكك اليم ١؟)‏ 


. مضمون حديث به طور اختصار اد ين است خاي عن كويد در خدمت رسول خدا 


٠١7” قرب الاسناد ص‎ .)١( 

(؟). كافى ج 0/ ص 8088 و وافى مجلد ١7‏ ص 1١5‏ و وسائل ج "/ ص 7” 
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صلى الله عليه و آله به در خانة فاطمه عليها السلام آمديم. رسول خدا سلام كرد و اجازه ورود خواست. 

فاطمه عليها السلام اجازه داد. بيغمبر اكرم فرمود: با كسى كه همراه من است وارد شوم؟ 

زهرا عليها السلام كفت: يدر جان! جيزى بر سر ندارم. فرمود: با قسمتهاى اضافى رويوش خودت سرت را بيوشان. سيس 
مجدداً استعلام كرد كه آيا داخل شويم؟ ياسخ شنيديم: 


بفرماييد. وقتى وارد شديم جهرة زهرا عليها السلام آنجنان زرد بود كه مانند شكم ملخ مىنمود. رسول اكرم صلى الله عليه و 
آله يرسيد: جرا جنين هستى؟ جواب داد: از كرسنككى است .)0١١‏ بيغمبر اكرم دعا فرمود كه خدايا! دختر مرا سير كردان. يس از 
دعاى بيغمبر اكرم جهرة زهرا كلكون شد و كويى دويدن خون را در زير يوست صورت مىديدم و زهرا از آن يس كرسنه 
نمائك: 

دلالت اين حديث بر اينكه يوشانيدن جهره واجب نيست و نيز بر اينكه نظر كردن به جهره جايز استء بسيار روشن مى باشد. 
00 4 . : 7 0 ' 
تن الفض يْلٍ بْنِ يَسارِء قال: سَأَلْتٌ ابا عَمْدِ الله عليه السلام عَنِ الذْراعَيِنِ مِنّ الْمَرْأهِ هُما مِنَ الزّينَةْ التى قال الله «وَ لا يِدِينَ زِيتتهُنَ 
إلا لِبعُولَتهنَّ؛ قال: نَعَمْ وَ ما دونَ 


.)١(‏ يس از نشر جاب اول اين كتاب» بعضى از ما توضيح خواستند كه جكونه ممكن است جهرة دختر ييغمبر اكرم از 
كرسنكّى زرد باشد؟ جرا و به جه دليل كرسنه بودهاند؟. 

از يرسش كنند كان متشكريم كه سؤال خود را با ما در ميان كذاشتند. بايد به دو نكته توجه داشته باشند: 

نكن انك ود كى ا ذاوو ل سلماتان :دو سديه عان] وسكي تن كدضة: جكيار كشمكقيا غوونه خود بر افتضاد لاغ 
مدينه ضربه مى زد و كاهى توأم مىشد با خشكسالىء جنانكه در سالى كه غزوةٌ تبوكك اتفاق افتاد خشكسالى سختى روى داده 
بؤد.و لهذا سياه تو كار حش العشرة» تاميدكد. افيحات صفه كاهى الجتان در سضي رودثن كاجامة كاف زاف شر كاذل 
نماز جماعت نداشتند. رسول خمدا روزى يردهاى در خانة دخترش زهرا آويخته ديد» كراهت نشان داد. زهرا فوراً آن را بيش 
يدر فرستاد و رسول خدا آن را تكه تكه كرد و به اصحاب صفه داد. 

نكتةُ ديكر اينكه درست است كه على مرد كار بودء علاوه بر حقوق سربازى و غنائم جنكى كارهاى كشاورزى داشت و احياناً 
با مزدورى در باغهاى ديكران تحصيل روزى م ىكرد؛ ولى على و زهرا كسانى نبودند كه خود سير بخوابند ودر اطراف آنها 
تكننيا كرضنة باقند: انها اده كف من او ونه يديد ركراث قارع ع واتنه مور مار كه يكل انلا دن هسهو يداك نال 
كرديد. 

آرى مسلمانان صدر اول در جنان شرايط طاقتفرسايى يرجم اسلام را به دوش كرفتند و تا دورترين نقاط جهان بردند. 
كرستكيئ خائذان امير تقضى. براى انها به شمار نمى زود افتخارق است كه ابن بيشاتى مقدسشان فى د رعشل 
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الْخمار مِنّ الزّينَهُ وَّما دونَ السُوارَيْن )1١‏ 

. فضيل بن يسار مى كويد: از امام صادق عليه السلام يرسيدم كه آيا ذراعهاى زن از قسمتهايى است كه بايد از غير محارم 
بيوشاند؟ فرمود: بلى و آنجه زير روسرى قرار مى كيرد بايد يوشيده شود و همجنين از محل دستبند به بالا يوشيده شود. 

. رواياتى كه در باب احرام؛ يوشانيدن جهره را بر زن حرام مى كند. 

بسيار مستبعد است كه بكوييم كشودن جهره در غير حال احرام از محرّمات محسوب مىشود و در حال احرام واجب است. و 
با در نظر كرفتن اينكه وقتى شخص مُخْرم مناسكك عمره يا حج را بجا مىآورد معمولًا در ميان اجتماع انبوهى از زن و مرد 
استء روشن است كه اككر يوشانيدن جهره از مرد لازم باشد مىبايد قيد شود؛ كذشته از اينكه در روايتى وارد شده است كه 


حضرت باقر عليه السلام زنى را ديد كه در حال احرام به وسيل بادبزن جهرة خود را يوشانيده است؛ امام عليه السلام شخصاً با 


جوبدستى خود باديزن را از جهرة آن زن دور فرمود. 

از بعضى روايات فهميده مى شود كه باز بودن جهره زن در حال احرام به جاى باز بودن سر براى مرد است و منظور اين است 
كه محرم از تأثير كرما و سرما رنج ببرد؛ جنانكه در حديثى آمده است كه زنى در حال احرام نقاب زده بود؛ حضرت باقر عليه 
السلام فرمود نقاب را بردار» زيرا اكر نقاب داشته باشى رنكك جهرهات تغيير نم ىكند» يعنى بايد آفتاب رنكك يوست صورتت 
را عوض كند. 

بس منظور از اينكه مُحرم اكر مرد است بايد سر را برهنه كند و اككر زن است جهره راء اين است كه از آسايش و رفاهى كه در 
حال معمولى برخوردار است قدرى كاسته شود. ولى جون شارع مقدس مىخواسته قانون «يوشش» به حال خود باقى باشدء به 
زن دستور نفرموده كه سر را برهنه كند واتنها به برهنه كردن جهره اكتفا كرده است. و اكر شارع مى خواست در حال احرام از 
قانون «يوشش» صرف نظر كند. ممككن بود براى زن هم برهنه كردن سر را لازم بشمارد. و در بين فقها هركز كسى نككفته است 


كه منظور شارع اين است كه در مورد احرام استثنائى براى يوشش قائل شده باشد. 


١7١ ص‎ ١7 و وسائل ج/ "؛ ص 8" و وافى مجلد‎ 21١ كافى ج/ 0 ص‎ .)١( 
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روايات و قرائنى كه در اين باب استء در اخبار و روايات شيعه و سنى و در تاريخ اسلام فوق العاده زياد و غير قابل انكار 
است. آنجه ذكر كرديم نمونهاى بود. نقل همه آنها خود يكك كتاب مى شود. 
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ادَلَهُ مخالف 

اشاره 

براى وجوب يوشش وجه و كمّين متقابًا به دلايل زير تمسكك جسته شده است: 


أ. سيره مسلمين. 


درست است كه ظاهر آيات و روايات اين است كه يوشش وجه و كفين لازم نيست ولى نمى توان منكر شد كه سيرة متديّنين 
بر خلاف اين است. 

سيره جيزى نيست كه به سهولت بتوان از آن جشم يوشيد. اكر واقعاً سيرة مسلمين از صدر اسلام تاكنون به طور مستمر و بيكير 
اين باشد كه يوشش وجه و كفين را لازم بشمارند دليل روشنى است كه اين درسى بوده كه مسلمانان از ييغمبر اكرم و ائمة 
اتليان !موت ند أمظ اوكا بون "كرحن بوسر :3 مده ا ولحي كفا ال سيزة تع على الاعلو الاج كلك سير ف فير 
البته حجت است. 

در بسيارى از موارد» فقها در اثبات احكام به سيره تمسكك مى جويند. مثلًا در مورد ريش تراشى مى كويند محكمترين دليل 
حرمت آن سيرةً مسلمين است كه ريش را نتراشند. (البته در اينجا مناقشه شده كه از نتراشيدن ريش كه بين مسلمين متداول 


است مى توان استنتاج كرد كه ريش كذاشتن حرام نيستء ولى اينكه ريش كذاشتن واجب باشد استنباط نمىشود زيرا ممكن 


است مستحب و يا مباح باشد). در مسألة 
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بوشش وجه و كفين نيز به سير مسلمين تمسكك شده است. 

در جواب اين استدلال بايد يكك نكتةُ تاريخى و اجتماعى را مورد دقت قرار دهيم. 

آن نكته اين است كه اكر جه يوشش در بين عرب مرسوم نبود و اسلام آن را به وجود آورد ولى در ملل غير عرب به 
شديدترين شكل رواج داشت. 

در ايران و در بين يهود و مللى كه از فكر يهود يبروى مىكردند حجاب به مراتب شديدتر از آنجه اسلام مىخواست وجود 
داشت. در بين اين ملتها وجه و كفين هم يوشيده مىشدء بلكه در بعضى از ملتها سخن از يوشيدن زينت زن و جهرة زن نبود 
سخن از ينهان كردن زن و به اصطلاح «قائم» كردن زن بود واين فكر به صورت عادت سفت و سختى درآمده بود. اسلام 
كرجه يوشانيدن وجه و كفين را واجب نكرد ولى تحريم هم نكرد» يعنى اسلام عليه يوشانيدن جهره قيام نكرد و بازكذاشتن را 
واجب ننمود و در نتيجه ملتهاى غير عرب كه مسلمان شدند از همان عادت و رسم ديرين خود تبعيت كردند. اسلام با رسم 
يوشيدن جهره جز در مورد احرام مخالفت نداشت بلكه همانطور كه قبلا تذكر داديم استثناى وجه و كفين يكك رخصت 
تسهيلى است. 

رجحان اخلاقى تستّر تا حد امكان» مورد توجه اسلام است. علىهذا فرضاً سيرهاى وجود داشته باشد دليل بر وجوب يوشيدن 
وجه و كفين نمى شود. 

به علاسوه جنين سيرهاى در زمان ييغمبر و صحابه و در زمان ائمه اطهار وجود نداشته است. آنجه از زواياى تاريخ به دست 
مىآيد اين است كه سيره مسلمين در قرون اولية اسلام با سيره آنها در قرون بعدى- مخصوصاً يس از اختلاط ملت عرب با 
ملتهاى ديكر و بالاخص يس از تأثر از رسوم وعادات امبراطورى روم شرقى از يككث طرف و رسوم ايرانى از طرف ديكر- 
بسيار متفاوت بوده است تا آنجا كه براى بسيارى از مورخان غربى كه از متون اسلامى اطلاع صحيحى ندارند اين توهم ييش 
آمده كه اساساً اسلام دستورى دربارة يوشش نداده است و همة اينها از خارج دنياى اسلام به ميان مسلمين سرايت كرده است 
ومادر بخش اول اين كتاب سخنانشان را نقل كرديم. 

و البته همانطور كه قبا تذكر داديم اين سخن ياوهاى بيش نيست. اسلام دستورهاى اكيد دربارة يوشش دارد و فلسفة خاصى 
را هم در نظر كرفته است. 

بس اولًا جنين سيرة مستمرّهاى وجود نداشته استء و ثانياً فرضاً جنين سيرهاى در ميان مسلمين وجود مىداشت دليل نبود مكر 
آنكه ثابت شود عمل خود معصومين هم بر همين منوال بوده كه البته آن هم ثابت نيست بلكه از بعضى روايات كذشته معلوم 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج14. ص: 072 

شد كه عمل معصومين نيز با آنجه در قرون اخير اسلامى رايج شده است موافقت ندارد. 

تمسكك به سيرة مسلمين يكك تتع تاريخى عميقى مىخواهد. هزاران تغييرات تدريجى و آرام عملًا در رفتار ملتها بيدا مى شود 
كه جون توأم با يكك حادثة يرسروصدا نيست تاريخ از ضبط آنها سكوت م ىكند. در مورد انواع به اصطلاح «مد؛» هاى لباس 
مردانه در طول قرون آن قدر تغييرات ييدا شده كه قابل احصا نيست. 

بدين ترتيب كه ما سيره را توجيه كرديم ديكر نمىتوان آن را كاشف از سيره نبوى و درسى از بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله 


دانست و حجت نخواهد بود. اكر ما بتوانيم وجود جنين سيره و روشى رااز شخص بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله نيز اثبات 


كنيم بازهم دليل بر وجوب نخواهد شدء فقط دليل بر جواز است و حد اكثر دليل بر ارجحت است. و جنانكه در تفسير آيهُ او 
نْ يَستعْفِفْنَ خَيرٌ لَه يادآور شديم شكى نيست كه هرجه اصل تستّر بيشتر رعايت شود از نظر تأمين هدف شارع بهتر است. 
شهيد ثانى رضوان الله عليه در مسالكك ضمن بحث از ادلّهُ اين مسأله» در ياسخ استدلال به سيره و اتفاق مسلمين جنين 
مى كويد: 

و تغؤى اتات الم مين علي معاوضٌ بمفله و لوم موث مشريع للا المقدار لجواز ايناد عله الى المزؤة و لكر ب 
مو الأظهف او علا ود الْمْشّقة اذ لاك فيها... 

افشاك اناق مسلفيق بوكر كترق اونا كلاقضع جهره وندو فس عرةؤه انف اوذاايه وليل ادكه فيل عضن القاقي اث تقل 


شده است؛ يعنى نقل شده كه سير مسلمين همواره اينجنين بوده است كه زنان جهره و دو دست را باز مى كذاشتهاند. 


بصي 


(قبلًا يشان يكى از ادلّةُ موافقين بازكذاشتن جهره و دو دست را جنين بيان كردهاند: 

اغبا الا فى كز افر 2ل! شرو الشاء غلا وك يففل ره 211 :حك و قر كو :. 

عو رده عو دوهي عصان بر ارك وعد افك كزان خورف ار يانه يروو م الراقل كدي :5 انها تساراظ بوذه ات 
و كسى اين عمل را منكر نمى شمرده 
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اسيث.). 

ثانياً بر فرض كه قبول كنيم سيرة مسلمين بر جل وكيرى از كشف وجه و كفين است باز دليل نمىشوده زيرا سيره وقتى دليل 
مى شود كه ريشهاى جز قبول فرمان بيغمبر در كار نباشد تا دليل بر فرمان بيغمبر بشود. ولى در اينجا احتمال مىرود كه ريشة 
اين سيره حس غيرت و مردانككى افراد باشد نه اطاعت از دستور بيغمبر» و ظاهر هم همين است كه ريشةُ اين سيره حس غيرت 
و مردانكى مردم است. 

احتمال هم مىرود كه ريشة سيره افضليت يوشش باشدء زيرا شكى نيست كه به فرض جوازء يوشانيدن افضل است از 
بازكذاشتن. 


؟. ملاى 


. دليل ديككرى كه بر لزوم يوشانيدن جهره و دو دست اقامه شده اين است كه «ملاكك» يعنى آن فلسفهاى كه ايجاب مى كند 
ما تسعتياف ينان يزقيدة الايد امعاب عن كيد كدههوه اذى دست قد بوشيدة باشن: مك فلبيقة ووشيان ساب قمعتياق يدن 
جز جنبة فتنهانكيزى آنهاست؟! زيبايى جهره و فتنهانككيز بودن آن كم از بعضى ديكر از قسمتهاى بدن نيست بلكه بيشتر است. 
كابزاى معقول نسكف كدهنا بوشايدن سر شاط ينات و تعد كوف اتن ولعب بادك ولى ادن وروا كه مر كذ 
زيباييهاى زن است واجب نباشد. در دين مقدس اسلام هر جيزى كه موجب تحريكك شهوات و برهم زدن عفاف و ياكدامنى 
است قدغن شده؛ آيا ممكن است با جنين مبنايى يوشش جهره و دو دست» مخصوصاً جهره؛ لازم شمرده نشده باشد؟. 

در جواب اين استدلال مى كوييم: شكى نيست كه واجب نبودن يوشش وجه و كفين ازاين جهت نيست كه ملاكك و فلسفة 
اصلى يبوشش در آن وجود ندارد بلكه همجنانكه قبلا اشاره كرديم و از قدماى مفسرين نيز نقل نموديم از جهت اين است كه 
ملاكك ديكرى ايجاب م ىكند كه در اين مورد استثنا به وجود آيد. آن ملاكك ديكر اين است كه يوشش وجه و كفين اكر به 
طور وجوب بِيشنهاد شود موجب تَرّج و فلج و سلب امكان فعاليت عادى از زن مى كردد. 


جنانكه قبلًا هم كفتيم يوشش وجه و كفين مرز محبوسيت و عدم محبوسيت زن است و مفهوم حجاب و اثر آن با اضافه كردن 
وتعدت: كرد زان سيف امل عرض او 
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براى اينكه اين بحث بهتر روشن شود بايد يكك اصطلاح مربوط به علم اصول فقه را توضيح دهيم: 

اصولبين مى كويند مباح بر دو قسم است: مباح اقتضائى و مباح لااقتضائى. 

بعضى از كارها نه داراى مصلحتى است كه باعث شود شارع آن را واجب كند و نه داراى مفسدهاى است كه سبب شود حكم 
به تحريم آن دهد. اين كارها به علت اينكه ملاكى براى وجوب يا حرمت ندارند مباح شمرده مى شوند و به همين جهت آنها 
را مباحهاى لااقتضائى مى نامند. شايد اكثر مباحات از اين نوع باشد. 

ولى برخى ديككر از كارها علت مباح شدنش وجود حكمتى است كه ترخيص آن كار را ايجاب م ىكرده است؛ يعنى اكر 
شارع آن كار را مباح نم ىكرد مفسدهاى لازم مىآمد. اين نوع از مباحات را «مباح اقتضائى» مى نامند. در اين نوع از مباح 
ممكن است مصلحت يا مفسدهاى در فعل يا تركك آن كار وجود داشته باشد ولى شارع به خاطر رعايت مصلحت مهمتر كه 
رخصت را ايجاب م ىكرده است حكم به اباحه كرده و از آن ملاكك ديكر جشم يوشيده است. 

مباحهايى كه به خاطر جرح مباح قرار داده شده از اين قبيل است. مقدّن در نظر كرفته است كه اككر بخواهد مردم را از برخى از 
كارها منع كند زندكى بر آنها دشوار مىشود. لذا از تحريم آن جشم يوشيده است. 

بهترين مثال مسأل طلاق است. شكك نيست كه طلاق از نظر اسلام عملى نايسند و مبغوض است تا حدى كه آن را زشت ترين 
مباح و «ابْعَضٌ الْحلال» خوانده است. در عين حال شارع مقدس حكم به تحريم طلاق نكرده؛ به مرد اختيار داده است كه زنش 
راطلاق بدهد. 

در اينجا اين سؤال مطرح مىشود كه اكر اين عمل در نظر شارع اسلام مبغوض و منفور است يس جرا آن را حلال قرار داده 
بشخو اكد حقرين سك امي انيه تكرهن دوان | واحيقت و اسان انفد الحلول ع د 

محدّثين روايت كردهاند: ابو ايوب انصارى مىخواست زنش ام ايوب را طلاق دهد. ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله شنيد. 
فرمود: « 

انَّ طَلاقٌ ام ايَوبَ لَحوبٌ 

0١١ )‏ يعنى طلاق دادن ام ايَوب كناهى بزركك است. 
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در عين حال اكر ابو ايوب زنش را طلاق مىداد ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله نمىفرمود كه اين طلاق باطل است. 

رمز اين مطلب جيست؟ آيا ممكن است جيزى به قدر يكك حرام مبغوض و نايسند باشد ولى در عين حال مباح باشد؟. 

بلى» ممكن است جيزى به قدر يكك حرام و بيش از بسيارى از حرامها مبغوض باشد ولى به خاطر مصلحتى تحريم نشود. 

رمز اين مسأله در باب طلاق اين است كه اسلام نمى خواهد بناى ازدواج را بر اجبار و الزام بككذارد و نبايد. مرد بايد حامى و 
علاقهمند به زن باشد و زن بايد در شكل يكك محبوب در خانه بماند؛ يعنى اساس كانون خانوادكى محبت است. 


عشق و علاقه اجبار بردار نيست. صحيح نيست كه قانون بخواهد زن را به زور به شوهرش بجسباند. وقتى علاقة بين زن و شوهر 


وجود نداشته باشد طبعاً زيربناى كانون خانوادكى از ميان رفته است؛ مخصوصاً اكر تنفر از ناحية مرد باشد» زيرا سررشتة عُلْقَُ 
خانوادكى در جانب مرد است و اكر مرد علاقهمند باشد زن طبق طبيعت خودش كه مىخواهد او را دوست بدارند علاقهمند 
مىشود. زن به محبوب داشتن اهميت نمىدهد, به محبوب بودن اهميت مى دهد؛ يعنى زن آن مردى را دوست مىدارد كه او 
را دوست بدارد؛ مردى محبوب اوست كه او محبوب آن مرد باشد. لهذا كليد علقهُ خانوادكى در دست مرد است و همين كه 
غلافة ند ازنم رفك انون اران كن فظن ولي نيه[ :انك عن كانوني وا كم انه رسف واعلاقه وصسيتة 
استوار باشد نمىشود با زور و اجبار قانونى نككهدارى كرد. زن مانند نوكر يا كاركر نيست كه قانون اجبارى بتواند او را در 
محل كارش على رغم صاحب كار نككهدارى كند. 

اسلام تدابيرى انديشيده است كه دلسردى و بى مهرى بين زوجين بيش نيايد و مرد از روى شوق و رغبت بروانه وار به دور 
شمع وجود همسرش بجرخد. اما اكر موجبات نارضايى و جدايى فراهم شد و مرد خواست همسرش را طلاق بدهدء اسلام اين 
كار را بسيار زشت مىداند ولى مانع آن هم نمىشود زيرا ديككر جارهاى نيست. 

اين يكك نمونةُ روشنى از مباحهاى اقتضائى است. 

غالب استثناهاى باب حجاب از همين قبيل است» خواه استثناهايى كه در باب محارم است يا استثناهايى كه از لحاظ مقدار 
يوشش است. لهذا در مورد محارم (غير شوهر) هر قدر زن يوشيدهتر باشد بهتر است. 
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تهييج شهوت در مورد محارم درجه اول از قبيل يدر و فرزند و عمو و برادر تقريباً صفر است ولى جاذبة زن مخصوصاً اكر 
جوان و زيبا باشد در محارم درجات بعدى مخصوصاً در محارم سببى از قبيل يدر شوهر و يسر شوهر بى تأثير نيست. رخصت 
شارع در اين موارد براى ضرورت اختلاط و معاشرتهاى زيادى است كه بين محارم اجتنابنايذير است. فكر كنيد اكر يوشش 
زن نسبت به برادر و يدر لازم باشد جقدر زندكى خانوادكى دشوار خواهد شد!. 

در مورد يدر و عمو و حتى برادر طبعاً رغبت جنسى وجود ندارد مككر در افراد منحرف و استثنائى» ولى در مورد يسر شوهر 
عمدهٌ ملاكك همان عُسر و حرّجٍ است. اككر مردى زن زيبا و يسر جوانى دارد هركز اين يسر نسبت به زن يدر مانند فرزند نسبت 
به مادر خود نيست. بنابراين مباح بودن تركك يوشش در برابر بعضى محارم نيز به ملاكك عسر و حرج است و ما اين نكته را كه 
ملاك عسر و حرج است از آيهٌ 08 سورة وو الشتفاده كزويم كه ع ى فرماباذ” امواكوق ليع يف كم علا ُعض». يعطنى ار 
مفسرين از قبيل صاحب كشّاف نيز در ذيل همين جمله بدين نكته اشاره كردهاند. همانطور كه مكرر كفتهايم جون اين 
استثناها از ناحيه حرج است نه اينكه ملاكك تحريم وجود نداشته باشدء بنابراين هر قدر تستّر بيشتر رعايت شود بهتر استء يعنى 
جدايى زن و مرد» يوششء ترك نظر و هر جيز ديككرى كه انسان را از حريم مسائل جنسى دور م ىكند رجحان دارد و 
مادام ىكه ممكن است بايد مراعات كردد. 

اكر كسى بيرسد در كلاس يا مجلسى كه زن و مرد هر دو شركت مى كنند و زئان به قدر كافى يوشيده هستند آيا اكر يكك ذر 
ميان بنشينند بهتر است يا اينكه زنها در يكك قسمت و مردها در قسمت ديكر بنشينند؟. 

جوات ان افينك كه اللقد سل 1 رسخر ند ريا انك 

به طور كلى اصل ضرورت و احتياج را بايد در نظر كرفت. نبايد اين ترخيص شرعى بهانهاى به دست دهد كه مردان و زنان 
اجنبى حريم را از ميان بردارند و خطر برخوردهاى زن و مرد را فراموش كنند. 


هيج غريزهاى به سركشى و حساسيت غريزة جنسى نيست. احتياطها و توصيههاى اسلام مبنى بر دور نكّه داشتن زنان و مردان 


اجنبى تا حدودى كه حرج و فلج ايجاد نكند مبنى بر اين اصل روانى است. روانشناسى و روانكاوى صددرصد اين نظر را تأييد 
مى كند و تواريخ و داستانها حكايت مى كنند كه كاهى يكك برخورد» يكك 
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تلاقى نككادها در ظرف يكك لحظه اساس خانوادهاى را متلاشى كرده است. 

به نيروى تقوا وايمان در مقابل موجبات همه كناهها مىتوان تكيه كرد مكر در مورد كناهان مربوط به غريزة جنسى. اسلام 
ه ركز نيروى تقوا و ايمان را با اينكه قويترين نيروهاى اخلاقى است يكك ضامن كافى در برابر تحريكات و دسايس اين غريزه 
حقدر عالى و لطيف سروده حافظ شيراز در غزل معروف خود كه با اين بيت آغاز مىشود: 

نقدها را بود آيا كه عيارى كيرند تا همه صومعه داران يى كارى كير ند 

قوّت بازوى يرهيز به خوبان مفروش كه در اين خيل حصارى به سوارى كير ند 


". روايت. 


دليل سوم از ادلّهُ كسانى كه يوشش وجه و كفين را لازم شمردهاند روايتى است كه در كتب حديث نقل شده و شهيد ثانى در 
مسالكك به آن استدلال و سيس نقد كرده است. مضمون روايت اين است: 

در حجة الوداع زنى براى يرسيدن مسألهاى خدمت رسول اكرم صلى الله عليه و آله آمد. فضل بن عباس يشت سر رسول خدا 
سوار بود. نككادهايى بين آن زن و فضل رد و بدل شد. 

رسول اكرم متوجه شد كه آن دو به هم خيره شدهاند و زن جوان به جاى اينكه توجهش به جواب مسأله باشد همه توجهش به 
فضل است كه جوانى نورس و زيبا بود. رسول اكوم ياوس خود صورت فضل را جرخانيد و فرمود زنى جوان و مردى جوان. 
مى ترسم شيطان در ميان ايشان يا بنهد ١١‏ شهيد رضوان الله عليه در ياسخ اين استدلال مى كويد: 


«اين روايت دليل بر عدم وجوب يوشيدن جهره است و حتى دليل بر جواز نظر به 
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جهره اجنبيّه است نه دليل بر وجوب يوشيدن جهره و بر حرمت نظر.). 

ما سخن شهيد را جنين توضيح مىدهيم: اولّا طبق مفاد اين حديث بيغمبر اكرم زن را از بازكذاشتن جهرهاش نهى نفرموده بود 
كه منتهى بدين جريان شد. ثانياً خود رسول اكرم ضمن ياسخ دادن به مسألة آن زن به جهرة زن نكاه مى كرد كه متوجه شد 
1ؤؤة ١‏ تدان ابه جور زماق نهل غير ده اسك ثالدا قراقن امو قضه شكا كي كدد كد كاه اندر يه يكديكر 
شهوتآلود بوده است. شكك نيست كه اين كونه تبادل نككّاهها حرام است. بدين جهت بود كه رسول اكرم دست خود را به 
يشت سر برد و جهرة فضل را به طرف ديكر بركردانيد كه ديكر او به آن زن نكاه نكند و آن زن به او. رابعاً بعد ازاين جريان 


نيز زن را امر به يوشيدن جهره نكرد, بلكه عملًا مانع نكادهاى شهو تآلود آن دو به يكديكر شد. 


شيخ انصارى نيز در رسالة «نكاح)» يس از آنكه اين حديث را از طرف طرفداران لزوم يوشيدن جهره و حرمت نظر نقل 
مى كند» مىفرمايد: اين حديث بر خلاف مدّعاى آنها بيشتر دلالت دارد. 


؟. خواستكارى. 


يكى ديكر از ادلَّهُ كسانى كه يوشش جهره را لازم دانستهاند اين است كه در مورد كسى كه قصد ازدواج دارد اجازه داده 
شده است كه به جهره زنى كه مورد نظر اوست نككاه كند. مفهوم اين حكم اين است كه براى كسى كه قصد ازدواج ندارد 
نظر كردن جايز نيست. اكنون ما بعضى از روايات اين باب را ذكر مى كنيم: 
الف. 

في ب 2 5 22 0 مر 0 عات لا 0 
عَنْ ابى هُرَيْرَة: كنْتٌ عِنْدَ النْبِىّ» فأتاةُ رَجّلى فاخبرَةٌ انْهُ تَرَوّحَ امْرَأَةُ مِنَ الاصار. فقال لَه رَسول الله صلى الله عليه و آله: أ نَظِوْتَ 
الِها؟ قالَ: لا. قال قَاذْهَتْ فَانْظدِ الها قَانّ فى اغيّن الَانُصار شَيِئاً )١١‏ 
. أبو هريره مى كويد: نزد رسول خدا بودم كه مردى آمد و ككفت با زنى از انصار ازدواج كردهام. ييغمبر صلى الله عليه و آله به 


وى فرمود: آيا آن زن را ديدهاى؟ كفت نه. فرمود برو او را 


(0. صحيح مسلم؛ ج 6/ ص ١67‏ 
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سن زيراحشم انضار #عمولا عيبن أدازة. 

ب. 

تن الْمَيرَة بن شعْمَةٌ اه حَطَب امْرَأَة فَقالَ صلى الله عليه و آله: اَْْ اليا كَانهَ اخرى ان يدوم بَتنكما 1١‏ 

. مغير بن شعبه از زنى خواستكارى كرد. ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله مطلع شدء بدو فرمود: 

برو ببين» زيرا اكر ببينى و بعد ازدواج كنى اين كار براى دوام ازدواج شما بهتر است. 

ج. از حضرت صادق عليه السلام روايت شده است: 

لا بأس ان يَنْظْرَ اللِْ وَجْهها وَ مَعاصِيمها اذا اراد انْ يَتَرَوجَها 07١‏ 

. وقتى شخص بخواهد با زنى ازدواج كندء باكى نيست كه به جهره و محل دستبندها نككاه كند. 

مفهوم مخالف اين حديث اين است كه اككر قصد ازدواج در كار نباشد نككّاه كردن جايز نيست. 

جواب اين استدلال همانطور كه فقها كفتهاند اين است كه: 

اولما نككاه خواستكار با نككاه غير خواستكار فرق م ىكند. خواستكار به ديده خريدارى و براى خريدارى نككاه م ىكند و به 
اصطلاح نظر استقلالى دارد و معمولًا خالى از تلذذ نيست. لهذا فقها مى كويند نكاه خواستكار با علم بدين كه تلذذ حاصل 
مىشود مانعى ندارد. البته هدف او بايد تحقيق باشد نه تلذذ. ولى غير خواستكار اكر به منظور تلذذ نخواهد نككاه كند نظرش 
آلى خواهد بود نه استقلالى. ما فرق بين اين دو نوع نظر را در تفسير آية "١‏ سورةٌ نور بيان كرديم و خلاصه اين است: كسى 
كه قصد خواستكارى ندارد نبايد با جشمان خيره و نككاههاى خريدارى زن را ورانداز كند و اين منافات ندارد كه نظر به جهرة 


زن به طور آلى يعنى به اندازهاى كه لازمة مخاطبه است جايز باشدك. 


١7/8 جامع ترمذى. ص‎ .)١( 

(؟). وافى مجلد ١7‏ ص 88 و وسائل ج "/ ص ١‏ و كافى ج 0/ ص 0ع" 
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و ثانياً در مورد نكاهى كه مقدمة خواستكارى استء جنانكه روايات ديكر دلالت دارد وفقها هم فتوا مىدهند» جواز نظر 
اختصاص به جهره و دو دست ندارد بلكه نسبت به مطلق زيباييهاى زن نيز جايز است. از باب نمونه دو روايت را ذكر مى كنيم: 
0 0 0 

عَتِدُ الله بْقُ نان قال: ا قلت لابى عَمِدِ اللَهِ عليه السلام: الرَجُلٌ تويك أن تَرَوَحِ الْمَوأَةَ أ مينْظرُ اللا شَّهرها؟ ققالَ: نَعَمْ انّما يريد ان 
يَشْتريَها باغلى الْقَمَن )1١‏ 

. عبد الله بن سنان مى كويد: از حضرت صادق عليه السلام يرسيدم وقتى شخص اراده دارد با زنى ازدواج كند آيا جايز است به 
موى او نككاه كند؟ فرمود: آرىء زيرا به كرانبهاترين قيمت خريدار اوست. 

يعنى آنجه انسان در زندكى زناشويى مايه مى كذارد از هر جيز كرانبهاتر است. واضح است كه مراد مهريّه نيستء زيرا ارزش 
بولى مهريّه كرانبهاترين قيمت نيست؛ بلكه مقصود اين است كه مى خواهد با او زند كى كند و عمر خويش را با او بسر برد. 


3 
لا 


تررس اب قت لوس البح قله فك 1 أيَنْظرٌ الرَجَلّ الى الْموأَة يُرِيدٌ ترُويجها بنط اليم شرا وَ مَحابنها؟ قال 0 
اش 1 ذلك اذا لَمَ ا 8 

. مردى از حضرت صادق عليه السلام مىيرسد: آيا مردى كه قصد ازدواج دارد حق دارد به مو و زيباييهاى زن مورد نظرش 
نككاه كند؟ فرمود: اشكالى ندارد مشروط بر اينكه مقصودش التذاذ نباشد. 

يس معلوم شد جواز نظر براى خواستكار. اختصاص به جهره و دو دست ندارد. 

ثالثاً بحث ما فعلًا در لزوم يوشيدن وجه و كفين است نه در جواز نظر براى مرد. 

فرضاً رواياتى كه دلالت مى كند كه براى خواستكار نظر به جهرة زن مورد نظرش جايز است مفهوم مخالفى داشته باشد كه نظر 
غير خواستكار بر جهرة زن جايز نيستء دليل بر عدم جواز نظر مرد بر جهرة زن ببكانه است نه بر وجوب يوشيدن زن وجه و 


كقيوا 


(1). وسائل ج "اص 275 تهذيب ج /ا/ ص 5760 
(7). كافى ج ه/ ص 88 وسائل ج #/ ص ١١‏ 
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4. آيهَ «جلباب». 


ع 5 + وو 2 2 555 9 لا 5 
دلتل كك كد ترافية ال امس يك آنة لات افيض كلا تربانة لذ انا اق فل ارلادكه و اكه وعلطاء 
الْمُؤْمِنِينَ يدْنِينَ عَلئِهنَّ مِنْ جَلدابِيبِهنَ أق ييامير! به همسراتت و دخترانت و هسران مؤمتين يكو كه جلبابهاق (روسرزيها) 
خويش را به خود نزديكك سازند .. 


اين استدلال مبنى بر اين است كه جملةٌ «نزديكك سازند روسريهاى خويش را كنايه باشد از اينكه با روسريها جهرة خويش را 


بيوشانند؛ همجنانكه بسيارى از مفسران مانند زمخشرى در كشّاف و فيض در صافى اينجنين تفسير كردهاند. 

ولى ما در يكى از فصلهاى كذشته تحت عنوان «حريم عفاف» ثابت كرديم اين تفسير هيج مبنايى ندارد؛ نظر برخى مفسرين 
ديكر مانند تفسير الميزان را تأييد كرديم. 

تا آنجا كه من الآن به خاطر دارم هيج فقيهى به اين آيه به عنوان يكى از ادلّهُ وجوب سّتر استناد نجسته است. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج219 ص : 057 
شركت زن در مجامع 


اشاره 


ادلّهُ موافق و مخالف را تا آنجا كه لازم بود ذكر كرديم. از مجموع آنجه كفتيم دو مطلب كامنًا دستكير شد. يكى اينكه اسلام 
به اهميت و ارزش فوق العادة ياكى و لزوم قانونى بودن روابط جنسى زن و مرد جه به صورت نظر و جه به صورت لمس و جه 
به صورت شنيدن و جه به صورت همخوابكى توجه كامل دارد» به هيج وجه راضى نمى شود با هيج نام و عنوانى خدشهاى بر 
آن وارد شود اها دياي افروق ابن ارزكن قوق العادة الساقى واثاديلده كرقته اسث و در عين ابنكه دودش به عمش مورود 
نمى خواهد به روى خود بياورد. 

جهان امروز به نام «آزادى زن» و صريحتر «آزادى روابط جنسى» روح جوانان را سخت فاسد كرده است. به جاى اينكه اين 
آزادى به شكفتن استعدادها كمك كندء به شكل ديكر و به صورت ديكر غير آنجه در قديم وجود داشت, نيروها و 
استعدادهاى انسانى را هدر داده است و مىدهد. زن از كنج خانه بيرون آمده اما به كجا رو آورده است؟ به سينماهاء كنار 
درياهاء حاشيةٌ خيابانها» مجالس شب نشينى! زن امروز به نام «آزادى» خانه را خراب كرده بدون اينكه مدرسه يا جاى ديكر را 
آباد كرده باشد. اككر غلط نكنم آنجا را نيز خراب كرده است. 

در اثر اين بىبندوبارى و دور افكندن قيود انسانى» از راندمان تحصيل جوانان 
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كاسته شده؛ جوانان از تحصيل و مدرسه فرارى شدهاند» جنايتهاى عشقى فراوان شده؛ بازار سينماها رونق كرفته» جيب 
كارخانه داران فواعق لوازم آرايشى ير شده؛ ارزش رقاصها و رقاصدها و كوليها صد برابر دانشمندان و متفكران و مصلحان 
اجتماعى شده است. اكر مى خواهيد بدانيد جنين هست يا جنين نيستء آنكاه كه رقاصهاى وارد كشور مىشود با آنكاه كه 
دانشمندى نظير يروفسور برنارد» متخصص معروف ييوند قلب» وارد مىشود مقايسه كنيد و عكس العمل جوانان را در هر دو 
مورد ببينيد )١١‏ مطلب ديككر اينكه: اسلام با همه توجهى كه به خطر شكسته شدن حصار عفاف دارد- همانطور كه روش اين 
آئين ياكك خدايى است كه يكك آئين معتدل و متعادل است واز هر افراط و تفريطى به دور است و امتش را «امت وسط) 
مى خواند- از جنبههاى ديكر غافل نمىشود. زنان را تا حدودى كه منجر به فساد نشود از شركت در اجتماع نهى نمى كند. در 
بعضى موارد شركت آنها را واجب مى كندء مانند حج كه بر زن و مرد متساوياً واجب است و حتى شوهر حق ممانعت ندارد» و 
در بعضى موارد به ترخيص اكتفا مى كند. 

جنانكه مىدانيم جهاد بر زنان واجب نيست مككر وقتى كه شهر و حوزة مسلمين مورد حمله واقع شود و جنبةُ صددرصد دفاعى 


به خود بكيرد. در اين صورت همان طور كه فقها فتوا مىدهند بر زئان نيز واجب مىشود 2379 ولى در غير اين صورت واجب 
نيسته دراغين حال رسول هذا بةايرككى ان 'زثاق اجازة :مي ذاد كه دن جنكها برائ كمك به سريازان و"مجروحين شركت كتثل. 


قضاياى زيادى در تاريخ اسلام در 


.)١(‏ در تاريخ 58/7/19 دو هنرييشة ايتاليايى- كه به قول خودشان از نظر قانون زن و شوهر نيستند اما از نظر خودشان زن و 
شوهرند- وارد تهران شدند. جوانانء اعم از يسر و دخترء استقبال بىسابقهاى از آنان به عمل آوردند و روزنامهها منعكس 
كردند. يسران و دختران ايرانى آنجنان فريادهاى وحشتناكى به عنوان ابراز احساسات كشيده بودند كه ديدن عكسشان در حال 
فرياد» بيننده را متوحش و متنفر مى كرد. 

«اطلاعات» در روز بعد نوشت: «آلبانو و روميناياور» (دو هنرييشة ايتاليايى) در كفتكوى كوتاهى با خبرنكار اطلاعات كفتند: 
اجتماع بىنظير دختران و يسران تهرانى در برابر در ورودى هتل و تلفنهاى متعددى كه در ساعت اقامت ما در هتل به ما 
مى شود واقعاً كار عادى و روزانه را فلج كرده است. در هيج يكك از كشورهاى ارويايى و امريكايى كه ما تاكنون سفر كردهايم 
طرفدارانى تا بدين حد علاقهمند نداشتهايم. خيلى خوش حال خواهيم بود اقامت دو هفتهاى ما در تهران جند روزى افزايش 
يابد.). 

اكر اينها سقوط اخلاقى و دليل انحطاط و نشانةُ بدبختى نسلهاى آينده نيست يس جه جيز خواهد بود؟ 

(0). رجوع شود به مسالكك, اول كتاب جهاد. 
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اين زمينه هست »١١‏ بر زنان واجب نيست كه در نماز جمعه شركت كنند مكر آنكه حضور به هم رسانند. 

بعد از حضور واجب است شركت كنند و تركك نكنند 239 بر زنان واجب نيست كه در نماز عيدين شركت كنند ولى از 
شركت كردن ممنوع نمى باشند. براى زنان صاحب هيئت و جمال شركت در اين مجامع مكروه است 039 بيغمبر اكرم زنان 
خود را- با قيد قرعه- با خود به سفر مىبرد. بعضى از اصحاب نيز جنين مى كردند 0 ييغمبر اكرم از زنان بيعت كرفت ولى با 
آنها مصافحه نكرد. دستور داد ظرف آبى آوردند» دست خود را در آن فرو برد ودستور داد زنان دست خويش در آب فرو 
برلك :هميق زا بعت شمرة:(ها:عاشه كفت ه ركر لاست يعسن ذرهمة عمردست بك زن ييكانة را لمنين :نكرد 

زنان را از تشييع جنازه منع نكرد كو اينكه آن را لازم هم نشمرد. رسول خدا ترجيح داد زنان در تشييع جنازه شركت نكنند. در 
عين حال در موارد خاصى شركت كردهاندرو احيانا نماز خواندهاند. در روايات ما آمده است كه وقتى زينب دختر يزركك 
رسول اكرم وفات كرد زهراى مرضييه سلام الله عليها و زنان مسلمانان آمدند و بر وى نماز خواندند «2. از نظر روايات شيعه 
براى زنان جوان شركت در تشييع جنازه مكروه است. علماى اهل تسنن از ام عطتّه نقل كردهاند كه كفت: رسول اكرم ما را 
توصيه كرد كه در تشييع جنازه شركت نكنيم ولى منع نفرمود 7) اسماءء دختر يزيد انصارىء از طرف زنان مسلمان مدينه 


مأمور شد به نمايندكى آنان نزد رسول خدا برود و ييام كلايهآميز زنان مدينه را به رسول خدا ابلاغ كند و 


داود ج ؟/ ص 17١‏ و جامع ترمذى ص /757. 
(1). وسائل ج /١‏ ص 609 


(. وسائل ج /١‏ ص 517/6 

(6). صحيح بخارى ج 7/ ص ”57. همه مورخين اين مطلب را نوشتهاند. 

(0). اين جريان نيز مورد اتفاق مورخين و مفسرين است. مورخين ضمن وقايع فتح مكه. و مفسرين ذيل آية ١‏ از سورةٌ 
ممتحنه ذكر كردهاند. ايضاً كافى ج ه/ ص 818. 

(©). وسائل ج /١‏ ص ١58‏ 

(00. صحيح مسلم ج / ص /5 و صحيح بخارى ج /١‏ ص 45 و سنن ابو داود ج 7/ ص 1١‏ 
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جواب بككيرد. 

اسماء وقتى وارد شد كه رسول خدا در ميان جمع اصحاب بود. كفت: 

«يدر و مادرم قربانت. من نمايندة زنائم به سوى تو .0١١‏ ما زنان مى كُوييم خداوند عر وجل تو را هم بر مردان مبعوث فرمود و 
هم بر زنان. تو تنها ييامبر مردان نيستى. 

ما زنان نيز به توو خداى توايمان آورديم. ما زنان در خانهدهاى خويش نشسته حاجت جنسى شما مردان را برمىآوريم 
فرزندان شما را در رحم خويش مىيرورانيم. اما از آن طرف مى بينيم وظايف مقدس و كارهاى بزركك و ارجمند و يراجر و با 
ارزش به مردان اختصاص يافته و ما محروميم. 

مردانند كه توفيق جمعه و جماعت دارندء به عيادت بيماران مىروند» در تشييع جنازه شركت مى كنندء حج مكرر انجام 
مىدهند واز همه بالاتر توفيق جهاد در راه خدا دارند. در صورتى كه وقتى يكك مرد به حج يا جهاد مىرود ما زنان هستيم كه 
اموال شما را نككهدارى مى كنيم براى جامههاى شما نخريسى مى كنيم» فرزندان شما را تربيت م ىكنيم. جكونه است كه ما در 
زحمتها شرييك شما مردان هستيم اما در وظايف بزركك و مقدس و كارهاى يراجر و ياداش شركت نداريم وازهمة آنها 
محر وميم؟). 

رسول اكرم نككاهى به اصحاب كرد و فرمود: 


مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» *" جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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«آيا تاكنون از زنى سخنى به اين خوبى و منطقى بدين رسايى در امور دين شنيدهايدك؟). 
يكى از اصحاب كفت: 


«خيال نمى كنم اين سخن از خود اين زن باشد.» 


(0. 
انا وافدةٌ النساء اليكك. 
فقه وحقوق (مجموعه آثار)ء ج219 ص: لخرده 


رسول خدا به جواب اين مرد اعتنا نكرد. رو كرد به اسماء و فرمود: 


«اى زن! آنجه مىكويم درست فهم كن و به زنانى كه تو را فرستادهاند نيز حالى كن. 

نتداشن كذ هر كه مره شد به واشظة اين كارها كيز شسردى توفيق اجر و نادائن و فضيلتة :رامن بابد ونان محروميل؟ خير 
حون تست زاكر كوت خانةدارى و شوهردازئ كتدة تكدارد متحيظ ياكف خانة بااغبار كلاؤرت الوذه شود احوو يافاش :و 
فضيلت و توفيقش معادل است با همه آن كارها كه مردان انجام مى دهند.). 

أسيمات: تين نا اماق ترد ختا سا اواو ركان ممتكرقي اقيق نشاف دح صابية نات شيراف» الكتعمةشية كدعانا 
امروز مى بينيم. او و همفكرانش نكران اين بودند مبادا وظايفى كه به عهدهٌ آنان واككذار شده قدر و قيمتى نداشته باشد و همة 
وظابق مقدس وقدر و قيمتكدار به مردان اختضاص يافتة باشذ. او و.همفكرانئن تقاضاى مساوات: زنان و مردان را داشسدة اما 
در جه؟ در ربودن كوى فضيلت و انجام وظيفة مقدس. جيزى كه در مختلةُ آنان هم خطور نمى كرد اين بود كه شهوات فردى 
را نام «حقوق» نهند و جنجال راه بيندازند. 

لهذا وقتى كه آن جواب را شنيد جهرهاش از خوش حالى برافروخته شد و با خوش حالى به سوى همفكرانش بركشت ١١١‏ در 
باب شركت زنان در اين كونه موارد» در كتب حديث روايات ضد و نقيضى وارد شده است. از بعضى از آنها ممنوعيت شديد 
استفاده مى شود. اما صاحب وسائل كه خود محدّث متبخرى است با توجه به مجموع آثار و روايات اسلام مى كويد: 

«از مجموع روايات استفاده مىشود كه براى زنان رواست كه براى مجالس عزا يا براى انجام حقوق مردم "١‏ يا تشييع جنازه 
بيرون روند و در اين مجامع شركت كنند» همجنانكه فاطمه عليها السلام و همجنين زنان ائمه اطهار در مثل اين موارد شركت 


.)١(‏ أَسْدٌ الغابة ج ه/ ص 798- 99". اين داستان در كتب حديث و تفسير نيز نقل شده است. 
(0). در بحار الأنوار جلد ١١‏ جاب كميانى صفحه ١18‏ روايتى از كافى از حضرت موسى بن جعفر عليهما السلام نقل مى كند 


به اين مضمون: ١‏ 


ع6 
- 


كان ابى يَتِعَث امَى وَ ام قَوْوَةً نَقْضِيانٍ محقوق اهل الْمَدينَُ 

) يعنى درم امام صادق مادر من و مادر خودش را مىفرستاد كه حاجات درماند كان مدينه را انجام دهند. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج194. ص: ١5م‏ 

مى كردهاند. يس جمع بين روايات حكم م ىكند كه روايات منع را حمل بر كراهت كنيم.) )١١‏ 

يبيغمبر اكرم زنان را اجازه مىداد كه به خاطر حاجتى كه دارند بيرون روند و كار خويش را انجام دهند. سوده. دختر زمعه؛ 
همسر رسول خداء زنى بلندبالا بود. يكك شب با اجازهُ رسول خدا از خانه به خاطر كارى بيرون آمد. با اينكه شب بود عمر بن 
الخطاب سوده را به خاطر بلندبالايىاش شناخت. عمر در اين جهت تعصب شديدى داشت و همواره به ييغمبر توصيه مى كرد 
اجازه ندهد زنانش بيرون روند. عمر با لحن خشنى به سوده كفت: تو خيال كردى كه ما تو را نشناختيم؟! خير شناختيم. يس از 
اين در بيرون آمدن خود دقت بيشترى بكن. سوده از همان جا مراجعت كرد و ماجرا را به عرض رسول خدا رساند درحالى كه 
از بازكشت به حالت عادى فرمود: 

انَّهَ قد انَ لكنّ أنْ تَحْرْجْنَ لحوائجكنٌ. 

. اجازه داده شد به شما كه اكر حاجتى داريد بيرون رويد 237١‏ آنجنان كه مجموعاً از تواريخ و نقلهاى حديثى برمىآيد» در 
ميان صحابةٌ رسول خدا عمر بن الخطاب- همجنانكه مقتضاى طبيعتهايبى خشكك و خشن از طراز اوست- در مورد زنان فوق 


العاده سختكير و طرفدار خانهنشينى كلى آنها بوده است. 
اكثروا لَهُنَّ مِنْ قَوْلٍ «لا» قَانَّ الَعَمْ) لَيَضْريهنّ عَلَى الْمَسْأْلَةُ. 


. بيشتر به زنها «نه») 5 زيرا «بلى) آنان رادر خواهش جرىتر مى كند. 


7١ ص‎ /١ وسائل ج‎ .)١( 

("). صحيح مسلم ج / ص * و صحيح بخارى ج /١‏ ص 54 و ج // ص 898 
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در تفسير كشّاف ذيل آيهُ ”0 سورة احزاب مى نويسد: 

«عمر خيلى علا.قهمند بود كه زنان رسول خدا در يرده باشند و بيرون نروند» زياد اين مطلب را به ميان مى كذاشت. به زنان 
معسير مى كفك: اكز اقبان باد رود حعدن نهنا وا تم د مدد بكة ووزين انان كذقة بو كنت اخر هما ناميا بر ونان فرق 
داريد همجنانكه شوهر شما با ساير مردان فرق دارد. بهتر است به يرده در شويد. 

زينب همسر رسول خدا كفت: يسر خطاب! وحى در خانة ما نازل مىشود و آنككاه تو نسبت به ما غيرت مىورزى و تكليف 
معين مى كنى؟!1. 

فرتعن ان شائحة ربا رما عفاء يفن لكاو فق الشف حضديك شمازة 1070 مى روسل 

«رسول خدا در تشبيع جنازهاى شركت كرد. زنى از كسان متوؤَلِ شركت كرده بود. 

عمر بر آن زن نهيب زد. رسول خدا فرمود: ولش كن اى عمر! جشم كريان و دل داغدار وعهد قريب است.. 

از اين كونه جريانها در تاريخ زندكى عمر زياد يافت مى شود. حتى نقل كردهاند كه: 

رعافكد مير عرد افيا ها اوسواض وقد نه مهد وو كشت كاي رضيو اين افيف اراق كيف كن امار اعد را رواشت 
شركت كند. عاتكه نمى خواست نهى شوهرش را تمرد كند» عمر هم نمىخواست نهى صريح كند. دلش مى خواست وقتى كه 
در مقابل تقاضاى عاتكه سكوت مى كند عاتكه به مسجد نرود. اين بود كه در مقابل درخواست عاتكه سكوت م ىكرد ولب 
از لب نمىجنبانيد. اما عاتكه مى كفت به خدا قسم مادامى كه صريحاً نهى نكنى خواهم رفت» و مىرفت. )1١‏ 

در صحيح بخارى از ابن عباس نقل مى كند كه كفت: 


.)١(‏ الحجاب مودودى صفحةٌ "١8‏ نقل از موطأ مالكك 
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«سخت مايل يودم فرصت مناسبى به جنكك آورم و از عمر يبرسم آن دو زن كه در قرآن دربارة آنان آمده است: (إِنْ تَُويا إِلَى 
اللَّهِ فَقَدَ ص حْتْ فُلوبْكلطاه 2٠١‏ كيانند؟ تا آنكه در سفر حج همراه او شدم. يكك روز فرصتى بيش آمدء ضمن اينكه آب وضو 
وى دستش مىريختم كفتم يا امير المؤمنين! آن دو زن كه خداوند در قرآن به آنها اشاره مى كند و مىفرمايد: (إنْ تَُولا إِلَى 
الله فَمَدْ صَعْتْ قلويكطا» كدامند؟ كفت: 

عض اشت ازت و كحي برسشى نت كنى. انها غايسة وحتفصة من انك ا نكاه عوة غمن:داستان إزا ايفحين تفصيل ذاة: 


من و يكى از انصار در قسمت بالاى شهر مدينه كه با مسجد و مركز مدينه فاصله داشت منزل داشتيم. من و او با هم قرار 


كذاشته بوديم به نوبت» يكك روز در ميان هر كدام از ما به مسجد و مركز مدينه برويم و اككر جيز تازهاى رخ داده بود به 
ما مردم قريش تا در مكه بوديم بر زنان خويش مسلط بوديم «2) اما مردم مدينه برعكس بودندء زنان آنان بر ايشان تسلط 
داد. 

كفتم: جواب مرا يس مى دهى؟! كفت: خبر ندارى كه زنان ييغمبر رويشان با او باز است و با او يكك و دو م ىكنند و كاه يكى 
از آنان يكك روز تمام با ييغمبر قهر مى كند. 

از شنيدن اين سخن سخت ناراحت شدم, كفتم به خدا قسم كسى كه با بيغمبر جنين كند بدبخت شده است. فوراً لباس 
يوشيدم و آمدم به شهر و بر دخترم حفصه وارد شدمء كفتم شنيدهام شما كاهى يكك روز تمام ييغمبر را ناراحت مى كنيد. 
كفتم: دختركم! بيجاره شدى. جه اطمينانى دارى كه خداوند به خاطر ييامبرش بر تو خشم نككيرد؟ دختركم! از من بشنو: بعد از 


اين نه با ييغمبر تندى كن و نه از او قهر 


.)١(‏ تحريم/ *: «اككر توبه كنيد (بجا و لازم است) زيرا دلهاى شما منحرف شده است.» اين آيه مربوط به دو نفر از زنان رسول 
اكرم است كه رسول خدا يكك مطلب سرّى به آنان كفت و آنان مرتكب خطا شدند و فاش كردند. 

(1). در روايت ديكرى كه صحيح مسلم؛ ج 7/ص 140 نقل مى كند عمر مى كويد: او الل ان كنا فى الْجامِاِئ ماد لّساءٍ اثر 
حَتَى انْرّلَ اللَهُ تعاللِ] فيهنَ ما انْرّلَ وَ قَسَمَ لَهُنّ ما قَسَمَ ...» يعنى به خخدا ما در جاهليت براى زنان شأنى قائل نبوديم تا خحداوند 
(در قرآن) دربارة آنان آياتى نازل كرد و حقوق و بهرههايى برايشان قائل شد. 
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كن. هرجه مى خواهى به خودم بكو. اككر مى بينى رقيبت (عايشه) از تو زيباتر است ناراحت نباش. 

قضيه كذشت. در آن ايام ما نككران حمل عَسَانيها از جانب شام بوديم: شنيده بوديم آنان آمادة حمله به ما هستند. يكك روز كه 
نوبت رفيق انصارى بود و من در خانه بودم» شب هنكام ديدم در خانة مرا محكم م ىكوبد و مى كويد: او در خانه است؟ من 
سخت در هراس شدم. آمدم بيرون. كفت حادثة بزركى رخ داده. كفتم: غسّانيها حمله كردند؟ كفت: نه از آن بزركتر. 
كفتم: جه شده؟ كفت: بيامبر زنان خويش را يكجا ترك كفته است!! كفتم بيجاره شد حفصه. قبلًا بيش بينى م ى كردم و به 
صبح زود لباس يوشيدم و براى نماز صبح به مسجد رفتم و با ييامبر نماز جماعت خواندم. ييامبر بعد از نماز به اتاق مخصوصى 
كه به خودش تعلق داشت رفت واز همه كناره كيرى كرد. من به سراغ حفصه رفتم. مى كريست. كفتم جرا مى كريى؟ به تو 
نككفتم اين قدر بيامبر را آزار ندهيد؟! خوبء آيا شما را طلاق داد؟ كفت: 

نمىدانم. همين قدر مىدانم از همه كنار كيرى كرده است. آمدم به مسجدء نزديكك منبر ييامبر» ديدم كروهى كرد منبر جمع 
شده مى كريند. قدرى با آنها نشستم. جون خيلى ناراحت بودم رفتم به طرف اتاق بيغمبر. يكك سياه دم در بود. كفتم به يبغمبر 
بكو عمر اجازة ورود مى خواهد. رفت و بركشت و كفت: كفتم اما ييغمبر سكوت كرد. 

بركشتم و رفتم ميان مردمى كه كرد منبر را كرفته بودند. مدتى نشستم. نتوانستم آرام بككيرم. دومرتبه آمدم و به دربان كفتم 


براى عمر اجازه بككير. رفت و بركشت و كفت: 

از يبغمبر برايت اجازه خواستم اما ييغمبر سكوت كرد. براى سومين بار رفتم ميان مردمى كه كرد منبر جمع بودند و از ناراحتى 
بيغمبر ناراحت بودند. بازهم نتوانستم آرام بكيرم. نوبت سوم آمدم و به وسيلة آن دربان سياه اجازه ورود خواستم. غلام رفت و 
بركشت و كفت بازهم ييغمبر سكوت كرد. مأيوسانه مراجعت كردم. ناكهان فرياد همان دربان سياه را شنيدم كه مرا مىخواند. 
كفكة يبا كة سغمين تجازه داف 

وقتى كه وارد شدم ديدم بيغمبر بر روى شنها به يهلو خوابيده و بر يكك متكا از ليف خرما تكيه كرده سنكريزهها بر جسمش اثر 
كذاشته است. 5 

سلام كردم. ايستادم و كفتم: يا رسول للها مى كويند همسران خويش را طلاق 
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دادهاى» راست است؟ كفت: نه. كفتم: الله اكبر. همانطور كه ايستاده بودم شروع كردم به سخن كفتن و مقصودم اين بود سر 
شوخى را باز كنم. كفتم: يا رسول للها ما مردم قريش تا در مكه بوديم بر زنان خويش مسلط بوديم؛ آمديم به اين شهر واز 
بخت بدء زنان اين شهر بر مردانشان تسلط داشتند. ييامبر از شنيدن اين جمله تبسمى كرد. به سخن خودم ادامه دادم و كفتم: 
من قبا به دخترم حفصه كفته بودم كه اكر عايشه از تو قشنكتر و محبوبتر است ناراحت نباش. بار ديكر ييغمبر تبسم كرد. 
جون ديام تبسم كرد نشستمء به اطراف نككاه كردم» هيج جيزى در آنجا به جشم نمىخورد جز سه تا يوست كوسفند. كفتم: يا 
رسول الله! دعا كن خداوند به امت تو توسعه عنايت فرمايد آنجنان كه فارس و روم غرق در نعمتند. بيغمبر كه تكيه كرده بود 
فوراً نشست,. فرمود: اينها دليل لطف خدا نيست. آنها نعمتهاى خويش را در همين دنيا از خدا كرفتهاند. كفتم: از كفت خودم 
يشيمانم. براى من طلب مغفرت كن. 

ازاين يس ييغمبر يكك ماه از زنان خويش دورى جستء بدان جهت كه رازى را حفصه نزد عايشه آشكار كرده بود (نه بدان 
جهت كه عمر م ىينداشت كه جون زنان ييغمبر زبان دراز شده بودند و ييغمبر را ناراحت مى كردند و ييغمبر در مقابل آنها 
سكوت مى كرد). بعد از يكك ماه بيغمبر نزد زنان خويش بركشت. آيهُ تخيير نازل شده بود كه هر كدام از همسران رسول خدا 
ازادامة همسرى ناراضى هستتد بيغمبر آنها را در نهايت خوشىء با كمكك فراوان مالى در كارشان آزاد بككذارد» هر جا 
مى خواهند بروند و با هركس مى خواهند ازدواج كنند و هر كدام مايلند با همين وضع فقيرانه بسازند به زندكى با ييغمبر ادامه 
دهند. همه آنها در كمال رضايت كفتند: ما خدا و بيغمبر را اتتخاب مى كنيم و افتخار همسرى رسول خدا رااز دست 
نمى دهيم.) )١١‏ 

آرى اين است روش اسلام در ميان افراط و تفريطها. همانطور كه كفتيم اسلام به خطرات ناشى از روابط به اصطلاح آزاد 
جنسى كاملًا آكاه است. نهايت مراقبت را در برخوردهاى زنان و مردان اجنبى دارد. تا حدودى كه منجر به حَرّج و فلج نشود 


طرقدان دور نكه داشتق زئان از:مرذان است: 


198-1١97 صحيح بخارى ج // ص 78- 78و صحيح مسلم ج 8/ ص‎ .)0١( 
اسلام در عين اينكه به زنان اجازةُ شركت در مساجد را مىدهد دستور مىدهد به صورت مختلط نباشد» محلها از يكديكر جدا‎ 


باشد. مى كويند بيغمبر اكرم در زمان حيات خويش اشاره كرد كه در ورودى زنان به مسجد از در ورودى مردان مجزا باشد. 


روزى اشاره به يكى از درها كرد و فرمود: ١‏ 

و تنا لذ ات سا 

' يعنى خوب است اين در را به بانوان اختصاص بدهيم. بعدها عمر صريحاً نهى كرد كه مردان از آن در وارد شوند ١١‏ و نيز 
مى كويند: بيغمبر اكرم دستور داد كه شب هنككام كه نماز تمام مى شود اول زنها بيرون بروند بعد مردها. رسول خدا خوش 
نمىداشت كه زن و مرد در حال اختلاط از مسجد بيرون روندء زيرا فتنهدها از همين اختلاطها برمى خيزد. 

رسول خدا براى اينكه برخورد و اصطكاكى رخ ندهد دستور مىداد مردان از وسط و زنان از كنار كوجه يا خيابان بروند ١؟)‏ 
يكك روز رسول خدا در بيرون مسجد بود. ديد مردان و زنان با هم از مسجد بيرون آمدند. به زنها خطاب كرد و فرمود بهتر اين 
است شما صبر كنيد آنها بروند. شما از كنار برويد و آنها از وسط 10 فقها به همين مناسبت فتوا مىدهند كه اختلاط مردان و 
زنان مكروه است. مرحوم آيهُ الله سيد محمد كاظم طباطبائى يزدى (قدَّس سِرٌه) در عروة الوثقى فصل اول مسألة 59 مى كويد: 
كر العدلاظ لمجال بالتساء الا العاف 

مختلط شدن مردان و زنان مكروه است مككر در مورد بيرزنان. 

راستى اكر كسى بيماردل نباشد تصديق مى كند كه راه اسلام راه معتدل و متعادلى است. اسلام در عين اينكه نهايت مراقبت را 
براى ياكى روابط جنسى به عمل آورده است هيج كونه مانعى براى بروز استعدادهاى انسانى زن به وجود نياورده است بلكه 


كارى كرده است كه اكر اين برنامه دور از هر افراط و تفريطى اجرا شودء هم روحيدها 


٠١9 ص/١ سنن ابو داود» ج‎ .)١( 

(). كافى ج 0/ ص 018 
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سالم مى ماند و هم روابط خانوادهها صميمىتر و جدىتر مى كردد و هم محيط اجتماع براى فعاليت صحيح مرد و زن آمادهتر 


مى شود. 
توصيههاى اخلاقى 


در كافى برخى روايات بدين مضمون نقل شده كه توجه مرد به زمين است و توجه زن به مرد» يس زنان را در حصار خانه 
قرار دهيد. 

خود صاحب كافى معتقد است كه مقصود اين است كه هرجه زودتر آنها را در حصار ازدواج قرار دهيد. 

ولى يكك عده روايات ديكر وجود دارد كه ممكن است آنها را توصي اخلاقى به مردان نسبت به زنان شمرد كه از خطرات 
فباسيائ فرذا كا زناة كاه باقع علض وشائل ادويووانات وان انضعات) سيل كرده اسخدما بيت غنبيدة نيا وا كر 
مى كنيم: 

الف. امير المؤمنين على عليه السلام به فرزندش امام مجتبى جنين توصيه مىفرمايد: 

وَ اكَقْفْ عَلَِهِنَ مِنْ انْصارِِنٌ بججابكك ايَاهُنَ» َانَ يد الحجاب انقلا لبن وَ لس خُرومهُنَ باشَدَ مِن اذخالك عَليِهِنَ مَنْ لا 
يُونّقُ به عَلَتِهِنَ وَ ان اسْنَطغت انْ لا يَعْرفنَ غَترك فَافْعَل 1١‏ 


. تا مى توانى كارى كن كه زن تو با مردان بيكانه معاشرت نداشته باشد. هيج جيز بهتر از خانه زن را حفظ نم ىكند. همانطور 
كه بيرون رفتن آنان از خخانه و معاشرت با مردان بيككانه در خارج خانه برايشان مضر و خطرناك استء وارد كردن تو مرد 
بيكانه را بر او در داخل خانه و اجازة معاشرت در داخل خانه نيز مضر و خطرناكك است. اكر بتوانى كارى كنى كه جز تو مرد 
دركرق واتشتاستك جين 5 

اين يكك توصي اخلا.قى است. علماى اسلام اين جمله را به شكل يكك توصيةٌ اخلاقى تلقى كردهاند. اكر ما بوديم و جنين 


تعبيراتى» بدون شكك آنجه استنباط مىشد بيش از «توصية اخلاقى» بود بلكه بيش از لزوم سّتر وجه و كفين بود» آنجه استنباط 


.)١(‏ نهج البلاغه؛ نامةُ »١‏ وصيت معروف امير المؤمنين به امام حسن 
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مى شد همان است كه ما از آن به حبس زن در خانه تعبير كردهايم. ولى علت اينكه فقها به مضمون جنين جملهها فتوا ندادهاند 
ادلّهُ قطعى ديكر از آيات و روايات و سيره معصومين بر خلاف مفاد ظاهر اين تعبيرات است و به اصطلاح ظاهر اين جملهها 
امرض عَنْهَ اضحاف استث: لهذا ابن جملهها حمل به توصية الخلاقى شده ات وارؤش اخخلاقق دارد نه فقهتى. 

آنجه فقها از امثال اين جملدها استنباط كردهاند اين است كه اين كونه جملدها ارشاد به حقيقتى روحى و روانى در روابط دو 
جنس است و شكك نيست كه حقيقتى را بيان م ىكند. رابطة زن و مرد اجنبى سخت خطرناك استء كلى است كه بيلان بر آن 
مى لغزند. 

آنجه اسلام لااقل به صورت يكك امر اخلاقى توصيه مى كند اين است كه تا حد ممكن اجتماع مدنى غير مختلط باشد. 

جامعةٌ امروز زيانهاى اجتماع مختلط را به جشم خود مىبيند. جه لزومى دارد كه زنان فعاليتهاى خود را به اصطلاح «دوش به 
دوش» مردان انجام دهند. آيا اككر در دو صف جداكانه انجام دهند نقصى در فعاليت و راندمان كار آنان رخ مىدهد؟. 

اثر اين دوش بهدوشىها اين است كه هر دو همدوش رااز كار بازمىدارد و هر يكك را به جاى توجه به كار متوجه «همدوش» 
عي كقنع كا اننجا كه كال) اده هود ميا اموي دي ل كرد 

ب. حديثى است از حضرت زهرا عليها السلام. هرجند فقها بدين حديث استناد نمى كنند اما مى تواند توجيه صحيحى داشته 
57 

خلاصة حديث اين است: 

«روزى رسول هذا رمرم برستدتد: جد جر راق رن از كر جر بهت اب 1 كسى نتوانست ياسخ بككويد. حسن بن على عليه 
السلام كودك و در مجلس حاضر بود. قصه را براى مادرش زهرا سلام الله عليها نقل كرد. زهرا فرمود: از همه جيز بهتر براى 


زن اين است كه مرد بيكانهاى را نبيند و مرد بيكانداى هم او را نبيند.» )١١‏ 


.)١(‏ وسائل ج */ ص 4 نقل از كشف العْمَّهُ 
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اين حديث نيز توصية اخلاقى است و ارجحيّت دور بودن زن و مرد را بيان مى كند. 

ما قبلًا كفتهايم تمام ترخيصهاى اسلامى در اين زمينه به خاطر جلو كيرى از ترج و مضيقه است. ارجحيت اخلاقى يوشش» دور 


بودن زن و مردء وجود حريم ميان آن دو در حدود امكان سر جاى خود باقى است. 


ج. رسول اكرم به على عليه السلام فرمود: ١‏ 

يا عَلِيٌ اوَلُ نَظْرَهْ لَك و التَانِيةٌ عَلِيِك لا لَك 

)١١ )‏ يعنى اولين كاه سفيك قل سكن انا نككاه دوم به زيانت مى باشك نه به سودت. 

در اينكه اين حديث در مقام بيان حكم است يا در مقام بيان اثرى كه طبعاً در نكاه هست اختلاف نظر است. برخى مانئد 
محقق صاحب شرايع و علامة حلى كفتهاند اين حديث متعرّض حكم نظر است. مفاد حديث اين است كه نككاه اول جايز است 
و نكاه دوم حرام. بعضى ديكر كفتهاند مقصود اين است كه نكاه عمدى مطلقاً حرام است. نككاه اول از آن نظر جايز است كه 
عمدى نيستث. 

ولى حقيقت اين است كه اين حديث در مقام توصية تركك نظر شهوانى و تلذَّذى است كه قطعاً حرام است واز محل بحث 
خارج است. اين حديث مىخواهد اين مطلب را بككويد كه انسان جشمش به زنى مىافتد و احياناً خوشش مىآيد مى خواهد 
بار دوم نككاه كند و لذت ببرد. نوبت اول جون تلذذ غير عمدى است مانعى ندارد» اما نوبت دوم جون به قصد تلذذ است جايز 
د. امام صادق فرمود: « 

انر سَهُمٌ مِنْ سهام اليس مشمومٌ وَ كم نَظْرَه اؤرنَتْ حشْرَةً طويلة 

( ايش كا كرية تيرى است زهر آلود از ناحية شيطان. جه بسيارند نكاهدهايى كه بعدها حسرتها و تأسفهاى طولانى به 
دنبال خود آوردهاند. 

دن حدايث ذيكر آمدة أسيت:١‏ 

زنَا الْعَينين النّطدَ 

) 5) يعنى زناى دو جشم نكاة است, 

اين دو حديث نيز ناظر به نككاهدهاى شهو تآلود استء و ممكن اسث توصيةٌ اخلاقى باشد به احتياط. 


(1اونبائل نج #رض #انا مرستق ابوداوست لعن 548 بدين عيازت أندءناسة: 

يا عَليُ لا تتَبع اللَظْرَةَ بالنظْرَةِ كَانَّ لَك الْاول] وَ لَيِسَتْ لَك الْآخِرَةُ 

الويف رزابااك لكايو كارو وشائل قل وهار ده مين مقيموة آنه أت 
(اروسائل بح تارصض +7 

(*). كافى ج 5/ ص 08084 و وسائل ج "/ ص 75 
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نه حبس و نه اختلاط 
أو أنضة محيوها بيان شد معلوم كشت آنجه اسلام مى كويد نه آن جيزى است كه مخالفان اسلام» اسلام را بدان متهم 


مى كنند» يعنى محبوسيت زن در خانه» و نه نظامى است كه دنياى جديد آن را يذيرفته است و عواقب شوم آن را مىبيند» يعنى 
اختلاط زن و مرد در مجامع. 


اه نوعى مجازات بود كه به طور موقت لم براى زنان بد كار مقرر شد: 5 5 

وَ الااتمي؟ ِأِينَ الْفاحِفةٌ مِنْ ناكم فَاسْتشهِدُوا عَلَِهِنَ بده ينغ فَإِنْ شَهِدُوا فأَشيتكُومُنٌّ فى البِيُوتٍ عَتى يَتوَفَاهُنٌ الْمَوْتٌ أَؤ 
يَجِعَلَ الله لَهُنَّ سَبِيلًا .1١‏ 

زنانى از شما كه مرتكب زنا مىشوند جهار شاهد بر آنان بكيريد. اككر جهار شاهد شهادت دادند (به ترتيبى كه به تفصيل در 
ا ا 10 
كند. 


١6ه نساء/‎ .)١( 
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مفسران مى كويند: مقصود از «راه ديكر» اشاره بدين است كه اين حكم موقت است ودر آينده حكم ديكرى براى آنان 
خواهد آمد. آيه ؟ از سورةٌ نور كه حكم زانى و زانيه را بيان كرده است همان است كه اين آيه با اشاره آن را وعده داده 
است. 

مقصود اين است كه اسلام با اختلاط مخالف است نه با شركت زن در مجامع و لو با حفظ حريم. 

اسلام مى كويد: نه حبس و نه اختلاط بلكه حريم. سنت جارى مسلمين از زمان رسول خدا همين بوده است كه زنان از شركت 
در مجالس و مجامع منع نمىشدهاند ولى همواره اصل «حريم» رعايت شده است. در مساجد و مجامع؛ حتى در كوجه و معبر» 
زن با مرد مختلط نبوده است. شركت مختلط زن و مرد در برخى مجامعء مانند برخى مشاهد مشرّفه كه در زمان ما محل ازدحام 
فوق العاده است, بر خلاف مرضي شارع مقدس اسلام است. 
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فتواها 


تا اينجا ادل موافق و مخالف يوشش و نظر وهم روش دقيق و معتدل اسلام در مجموع روابط زنان و مردان طبق مداركك كتاب 
وسنّت روشن شد و معلوم شد ادَلَّهُ مزبور عدم وجوب سّتر وجه و كفين را مدلل مىسازد و هم جايز بودن نكاهى را كه از 
روى تلذذ نباشد و ريبهاى هم در كار نباشد تقويت مى كند. 

اكنون بايد ببينيم فتواها جيست؟ هركس مىخواهد بداند علماى اسلام از صدر اول تاكنون در اين دو مسألة مهم جكونه فتوا 
دادهاند. 

اولّا نظر فقهاى اسلام دربارة يوشش وجه و كفين جيست؟ و ثانياً دربارة نظر جه نظرى دارند؟. 

در اينكه يوشيدن وجه و كفين لازم نيست ظاهراً در ميان تمام علماى اسلامى اعم از شيعه و سنى اختلافى نيست. فقط يكك نفر 
از علماى اهل تسنن به نام أبو بكر بن عبد الرحمن بن هشام نظر مخالف دارد» آن هم معلوم نيست كه نظرش در مورد نماز 
است يا در مورد نامحرم. 

دربارة جهره هيج كونه اختلافى نيستء احياناً بعضى از علما دربارة دستها تا مج و يا دربارة ياها تا ساق اختلاف كردهاند كه 


آيا جزء استثنا هست يا نيست. 


در ميان مسائل فقهى شايد كمتر مسألهاى اينجنين بيدا شود كه اين كونه مورد 
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اتفاق نظر ميان علماى اسلام اعم از شيعه و سنى بوده باشد. 

بيش از آنكه نقل اقوال كنيم دو مطلب بايد ذكر شود: يكى اينكه مسأل يوشش را فقها در دو جا طرح مى كنند. يكى در باب 
نمازء از باب اينكه در نماز واجب است كه زن تمام بدن خويش را بيوشاند» خواه نامحرمى وجود داشته باشد و يا وجود 
نداشته باشد. در اينجا اين سؤال بيش مى آيد كه آيا وجه و كفين هم در نماز بايد يوشيده باشد يا نه؟ ديككر در باب نكاح, به 
مناسبت بحت ا ايتكه خواستكان تاجة حدودق عق دار به زن موؤرة نظر ختود نكاه كد دنابنجا نر معمولا يك بيحث كلى 
دربارة يوشش ويا دربارة جواز و عدم جواز نظر مى شود. 

على هذا از نظر فقه دو نوع «سّترا داريم: ستر صلاتى» يعنى يوششى كه در نماز بايد به كار برده شود كه البته شرايطى دارد از 
قبيل اينكه ياكك باشد» غصبى نباشد و غيره. و ستر غير صلاتى كه در مقابل مردان بيكانه بايد رعايت شود و شرايط خاص نماز 
را ندارد. بعداً خواهيم كفت كه ظاهراً اختلافى نيست در اينكه ستر صلاتى و غير صلاتى از نظر مقدار و حدود يوشش با هم 
تفاوت ندارنك. 

مطلب دوم اينكه فقها اصطلاحى دارند» مى كويند: بدن زن جز جهره و دو دست «عورت» است. ممكن است اين تعبير در نظر 
بعضيها زننده جلوه كند روى اين جهت كه بككويند: اعورت» يعنى يكك جيز زشت و مستقبح. آيا از نظر فقه اسلامى بدن زن 
جز جهره ودو دست يكك جيز زشت و مستقبح است؟!. 

ياسخ اين است كه كلمة «عورت» به معنى يكك جيز زشت و قبيح نيست. لهذا به هر امر زشت و قبيحى «١عورت"»‏ كفته نمى شود 
و متقابلًا كلمة «عورت» در مواردى به كار برده مى شود كه هيج كونه مفهوم قبح و زشتى ندارد. 

مثا در قرآن كريم در داستان غزوة احزاب كه اشاره به بهاندجويى برخى ضعيف الايمانها مىكند مىفرمايد: ١و‏ يَسعاذِنٌ يق 
ِنّْهُمُ الى يَقُولونَ إنَّ ب ل عَْرَةُ وَ!] هى بعَوْرَةٍ ِنْ يُرِيدُونَ ذا يار كس كه لشف 1ق كان اميقم انا وهر القت 
مىخواهند و مى كويند خانه هامان بى حفاظ است» حصار كافى ندارد و حال آنكه خانههاشان بى حفاظ نيستء جز فرار 
قصدى ندارندك. 


در اينجا كلمةُ «عورت» در مورد خانه به اعتبار بى حفاظ بودن آن به كار رفته 


١ احزاب/‎ .)١( 
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است و بديهى است كه هيج كونه مفهوم قبح و زشتى در اينجا وجود ندارد. در آي 08 سورة نور كه قبلا تفسير شد سه وقت 
خلوت (قبل از نماز صبح, نيمروز» بعد از عشاء) به اعتبار اينكه افراد در اين وقت لباسها را از تن بيرون مىآورند و حفاظى 
ندارند به نام «سه عورت) خوانده شده است. 

صاحب مجمع البيان كه از لحاظ شكافتن معانى لغتها در ميان مفسران بى نظير و در ميان غير مفسران كم نظير است در ذيل آيةٌ 
٠‏ سورةٌ احزاب آنجا كه لغت را معنى مى كند مى كُويد: 

وَ الْوْرَة كل شَْءٌ يتوق ِنهُ فى تر او حزب. و مَكانٌ مُعورٌ وَ دار مُعْورةٌ اذا لَْ تَكنْ عريرةٌ.. 


عورت به هر جيز آسيببيذير كه مورد نككرانى است كفته مىشود, از قبيل نقاط سرحدى و يا يكك امر مربوط به جنكك. مكان 


مُعور و خانة معور يعنى خانهاى كه استحكام ندارد و آسيبب يذير است. 

يس معلوم مى شود اين تعبير فقهى مشتمل بر نوعى تحقير نمى باشد. به زن از آن جهت «عورت» كفته مى شود كه مانند خانهداى 
ضاق اسخو اسييت دين مى باشل وبانلدر حصان يوشش قران كيرد 

اكنون برويم بر سر نقل اقوال فقها. علامه در تذكرة الفقهاء كتاب الصلاةٌ مىفرمايد: 

«جميع بدن زن عورت است جز جهره. به اجماع جميع علما در جميع شهرها جز أبو بكر بن عبد الرحمن بن هشام كه تمام بدن 
زن راعورت دانسته است و سخن او به حكم اجماع مردود است. از نظر علماى ما (شيعه) دو دست تا مج نيز مانند جهره است 
وعورت اتن الب وشافسي واوزاعى: واسعيان تورف دن ابن ميت يا علماق شيعه قم اغعيلاه الك زيرا لزن غبامرو در 
شيل طحن عدا :3 11 تليق زيتوق ]الل طون ولاه ؤس و كني رااتوانا جره ابعنا عمرذه افركة لابه عقيدة الحتن حيل و 
ذاو ظاهزى كفين انك بوشيده شوكد و شحة اند عبائن كاف انيت در ودسشكن انها 
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غلامه بعد سحن خوة رادرتازة قدمين ادامة مى دهد كه آيا بايد يوشيده بمائك يا ثه؟. 

جنانكه ملادحظه مى شود فقهاى اسلام در باب ستر صلاتى به آيِهُ سورة نور تمسكك مى كنند كه مربوط به نماز نيستء زيرا 
آنجه در نماز لازم است يوشيده شود همان است كه در مقابل نامحرم بايد يوشيده شود و شايد اكر بحثى باشد در اين است 
كه آيا در نماز» زايد بر آنجه در مقابل نامحرم بايد يوشيده شود لازم است يوشيده شود يا نه؟ اما در اينكه آنجه در نماز لازم 
نيست يوشيده شود در مقابل نامحرم هم لازم نيست يوشيده شود» بحثى نيست. 

ابن رشدء فقيه و طبيب و فيلسوف معروف اندلسىء در كتاب بدايةٌ المجتهد )١١‏ مى كويد: 

«عقيدة اكثر علما بر اين است كه بدن زن جز جهره و دو دست تا مج» عورت است. 

ابو حنيفه معتقد است كه قدمين نيز عورت شمرده نمىشود. و أبو بكر بن عبد الرحمن بن هشام معتقد است كه تمام بدن زن 
بلااسشاء عووت است ا 

در كتاب الفقه على المذاهب الخمسةٌ ١؟”)‏ تأليف شيخ جواد مغنيه مى كويد: 

«علماى اسلام اتفاق نظر دارند كه بر هر يكك از زن و مرد لازم است آنجه را در خارج نماز بايد بيوشد در حال نماز هم بايد 
بيوشد. اختلاف در اين است كه آيا در نماز مقدارى زايد بر آنجه در خارج نماز بايد يوشيده شود لازم است يوشيده شود با 
نه؟ آنجه در زن مورد بحث است اين است كه آيا وجه و كفين يا مقدارى از آنها در نماز لازم است يوشيده شود- با آنكه در 
خارج نماز لازم نيست- يا لازم نيست؟ و آنجه در مرد مورد بحث است اين است كه آيا زياده بر ما بين ناف و زانو لازم است 


در نماز يوشيده شود؟») 


١١١ ص/١ (0.ج‎ 
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آنكّاه جنين مى كويد: 

«به عقيدةُ علماى شيعة اماميه بر زن در حال نماز همان قدر واجب است بيوشد كه در غير نماز بايد از نامحرم بيوشد ...). 


نقل سخنان علما در اين زمينه به طول مىانجامد. علماى كذشته در كتابهاى خود اكر بحث كردهاند به همين كونه نظر دادهاند 


كه كفته شد. معمولًا فقها مسألة يوشش را در باب «صلاة» و مسألة نظر را در باب «نكاح) متعرّض شدهاند. 

عجيب اين است كه بعضى از يز ركان فقهاى معاصر ينداشتهاند كه عقيدةٌ علامه در تذكره اين است كه يوشيدن جهره واجب 
است »0١١‏ و اين اشتباه است. علا-مه در تذكره در مسألة «جواز نظرا با ديكران اختلاف دارد- جنانكه خواهيم كفت- نه در 
مسألة يؤشيدن: 

اما مسألة جواز و عدم جواز نظر: علامه در تذكرة الفقهاء كتاب النكاح مى كويد: 

«نظر مرد به زن يا به واسطة حاجت و ضرورت است (مانند كسى كه قصد خواستكارى دارد) يا حاجت و ضرورتى در كار 
نيست. اككر حاجت و ضرورت در كار نيست نظر به غير وجه و كفين جايز نيست. اما وجه و كفين, اككر خوف فتنه در كار است 
نظر به آنها نيز جايز نيست و اككر خوف فتنه در كار نيست به عقيدة شيخ طوسى مانعى ندارد ولى مكروه است. اكثر شافعيه نيز 
همين عقيده را دارند ولى به عقيدة بعضى از شافعيه نظر به وجه و كفين حرام است.). 

علامه يس از آنكه ادلهُ اين عده از شافعيه را نقل مى كند مى كويد: «به عقيدة من نيز نظر بر وجه و كفين حرام است.ا. 

محقق در شرايع مى كويد: نظر به جهره و دو دست يكك بار جايز است و تكرارش 

١‏ ات ا ل راك 

(01. در مستمسكك العروة» ج ه/ ص -191 آية الأه حكيم يس از آنكه ادلهُ عدم لزوم يوشش را تقويت مى كنند 
مىفرما يند: «وَ مِنْ ذتكك يَظْهَرُ ضف ما عَن التَذْكِرَ مِنَ الْمْع وَ قَوَاهُ فى الْجواهِر ...». ظاهراً صاحب جواهر نيز نظرش به مسألة 
رفنت نه حوب مار ونه وهال ابو تدك عليه دو تدك فنا ص قدية 
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جايز نيست. شهيد در لمعه و علامه در بعضى كتابهايش همين عقيده را انتخاب كردهاند. 

مجموعاً در باب نظر بر وجه و كفين سه قول است: 

ال سيوع كه مظان علوم دو تن كوه حجنت تقر معلاوة بوكر قز 1ق خسنا مجزاقي ارق عقته .وا اكات كزدمانن: 
ب. جواز نظر يكك نوبت و ممنوعيت تكرار نظر. محقق در شرايع و شهيد اول در لمعه و علامه در بعضى ديكر از كتبش تابع 
اين نظرند. 

ج. جواز مطلقاً. شيخ طوسىء كلينى» صاحب حدائق» شيخ انصارىء نراقى در مستند و شهيد ثانى در مسالكك اين نظر را تأييد 
مى كنند. شهيد ثانى در مسالكك اين قول را تأييد و ادلهاى كه شافعيه بدان تمسكك كردهاند و مورد يسند علامه واقع شده است 
رد مى كند ولى در آخر مى كويد: «شكك نيست كه قول به تحريم» طريق احتياط و سلامت است.. 

تا اينجا عقيدة قدماى علماى اسلام را دربارة بوشش و هم دربارة نظر ذكر كرديم. 

اما علماى متاخر: 

مرحوم آي الله سيد محمد كاظم طباطبائى يزدى در عروة الوثقى راجع به مسألة يوشش در غير نماز مى كويد: 

«بر زن واجب است تمام بدن خويش را جز وجه و كفين از غير محارم بيوشد.) )١١‏ 

دربارة مسألة نظر مى كويد: 

«ابر مرد جايز نيست نظر به زن اجنبى» همجنانكه بر زن جايز نيست نظر به مرد اجنبى. جماعتى وجه و كفين را استثنا كرده 
"كفد اتن طلقا نظ برا ! تهنا عجا بر اسيك 


مقو درك كفتك انظر دكلة ارما ون اأبشقه و كت حك رار كانه تاحرط بميا وك امه مطلنا 6 


.)١(‏ عروة الوثقىء كتاب الصلاةء فصل ساتر 

(1). عروة الوثقى» كتاب النكاح, مسألة "١‏ 
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اما فقهاى متأخر و معاصر غالبا دراين دو مسأله از اظهار نظر صريح در رسالههاى عمليه خوددارى كردهاند و معمولًا طريق 
احتياط مى يويند. 5 
در ميان علماى متأخر و معاصرء حضرت آله الله حكيم دامت بركاته در رساله منهاج الصالحين جاب نهمء كتاب النكاح, مسألة 
سوم, فتواى صريح دارند و وجه و كفين را صريحاً استثنا مى كنند. ايشان مى فرمايند: 

«جايز است نظر به كسى كه قصد تزويج او را دارد. همجنين جايز است نظر به زنان اهل ذمّه- به شرط عدم تلذّذ- و همجنين 
زنان بىيروا كه نهى آنها اثر ندارد- به شرط عدم تلذّذ- و همجنين زنانى كه به وجهى محرم مى باشند. و نظر به غير اينها حرام 


است مككر بر جهره و دو دست تا مج. آن هم به شرط عدم تلذَّذْ.) 
حس احتياط 


بى كمان حس احتياط يكى از موجبات يرهيز از فتواى به جواز نظر و عدم لزوم يوشش است. هر كسى در وجدان خود مىداند 
كه دو خصيصه يكى در مرد و يكى در زن وجود دارد. در زن علاقة شديد به تبرّج و خودآرايى و خودنمايى» ودر مرد هوس 
جشم جرانى و نظربازى. به قول مجلة توفيق: اينكه شعرا زن را به «سرو» تشبيه كردهاند نه از جهت اعتدال قامت است بلكه از 
اين جهت است كه زن مانند سرو تابستان و زمستان ندارد» زمستان و تابستان برهنه و عريان بيرون مىآيد واز آسيب سرما 
در مورد صفت خودنمايى زنان و خصيصة جشم جرانى مردان» ويل دورانت مى نويسد: 

«در ميان اعمال انسانى عجيبتر از اين نيست كه مردان ييرانه سر به دنبال زنان بيفتند و زنان تا دم كور آمادهُ معشوق شدن و 
محبوت بودن باشتد..در رار انساتى امرى يابدارقرو ثامتقر از كاه ردان به زئان كيين ادن داوع كر هرات 
شكار خويش اسح در حالى كدضود را بهخواتدن روزامه مشغول داشعه استه كوقن يه كفتارشن قراذارو فين كه حكوثه 
دربارة صيد جاودانى اوست. خيال و تصورش را در نظر آر كه جككونه يروانه وار به دور شمع مى جرخدء جرا؟ اين امر 
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جكونه صورت مى كيرد؟ ريشههاى اين ميل عميق در جيست و جه مراحلى را مىبيمايد تا به مرحلة شكوه و جنون فعلى خود 
مى رسك؟). 

آرى اين حقيقت را كه كفتيم نمى توان از نظر دور داشت و از طرفى مىدانيم كه اصل عفاف و تقوا به طور قطع يكى از اصول 
مسلّم اسلام واز يايدهاى قوانين اجتماع منزلى است. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج219 ص: م 


كتمان يا اظهار؟ 


روى همين حساب درا بق عا لش هدلاوو سدري ان خالقك وم وجو ١‏ كنام اكه كن ا لكه ما ساق ندا د عضي لعن اناد 
اوضاع و احوال موجود سخت در عمق وجدان خود مىترسند كه فتوا به عدم وجوب سّتر وجه و كقّين وعدم حرمت نظر بر 
وجه و كفين بدهند؛ لهذا طريق سلامت مى يويند و با يكك «الّاخوّط)» خود را نجات مىدهند. 
جريان دوم اين است كه بعضى ديككر را عقيده اين شده كه هرجند از نظر حقيقت و واقع» مطلب همين است ولى با ملاحظات 
عصر و زمان كه مردم دنبال بهانه مى كردند كه قيود عفاف را به هر شكل و به هر صورت دور بريزند بايد قسمتى از واقعيات 
را كتمان كرد كه موجب بهانه نشود. 
درست است كه اسلام يوشش جهره و دو دست را واجب نكرده است ولى نبايد اين را به مردم كة كفت زيرا با شنيدن اين مطلب 
نه تنها جهره و دستها را نمى يوشند» سر و سينه و ياها تا بالاى زانو را هم نخواهند يوشيد. 
اينجاست كه فلسفةٌ «كتمان» و محافظهكارى يا به ميان مىنهد. فلسفهُ كتمان اختصاص به اين مسأله ندارد» عدهاى نظير اين 
عقيده را در باب استماع اخبار راديو و خريدوفروش آن نيز داشتند. 
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يس از انتشار كتاب داستان راستان يكى از علماى خوزستان نامهاى به من نوشت. 
ع ا ين كتاب تجليل كرده آن را بسيار سودمند تشخيص داده بود و اعتراف كرده بود كه همةٌ داستانها 
را با اصل تطبيق كرده درست يافته است ييشنهاد كرده بود كه دو تا از داستانها را بردارم زيرا مورد سوء استفاده واقع مىشود: 
يكى داستان تقسيم كار كه مربوط به جريان تقسيم كردن رسول خدا كارهاى خانه را ميان حضرت امير عليه السلام و حضرت 
زهرا عليها السلام است. رسول اكرم صلى الله عليه و آله كارهاى بيرون را به على و كارهاى داخلى را به زهرا واكذار مى كند 
و حضرت زهرا در نبودن حضرت امير بعضى از كارهاى خارجى آن حضرت را به عهده مى كيرد. 
يكى ديكر داستان «حتى بردهفروش» كه جملهاى دارد رسول خدا در مذمت بردهفروشى. 
اين مرد عالم به من توصيه كرده بود اين دو داستان را در عين اينكه اصل و اساس دارد از آن كتاب بردارم زيرا داستان اولى 
موجب سوء استفادة كسانى مىشود كه معتقدند زن مى تواند از منزل بيرون برود و داستان دوم مورد سوء استفاده مخالفان 
برد كَى مى شود. 
من منكر اد ين اصل كلى نيستم كه احياناً اكر كفتن حقيقتى سبب انحراف مردم از آن حقيقت بشود نبايد كفتء زيرا كفتن 
براى ارشاد مردم به حقيقت است نه براى اينكه وسيلة دور شدن از حقيقت بشود. البته كتمان حقايق حرام است. قرآن كريم 
0 1 مه 

إن الي كتوق 9 أنر1 بن أت و اهدجأ من بغد يناه ناس فى الكلقاب رليك مله اللو لهم الاُون .*٠١‏ 
كسانى كه حقايق فرود مده از جانب ما را د يس از آنكه ما كفته و بيان كردهايم كتمان مى كنند خدا و هر لعنت كنندهاى آنان 
زا العيت ع كيل 


لحن آيه فوق العاده شديد است. قرآن كريم در كمتر موضوعى به اندازةٌ اين 


١84 بقره/‎ .)١( 
موضوع با جنين لحن شديد و خشمناكى سخن كفته است.‎ 


در عين حال من معتقدم مقصود اين است كه مردم حقايق را به خاطر منافع خود كتمان نكنند ولى اينكه حقيقت را به خاطر 
خود حقيقت (و البته در شرايط محدود و موقت و معينى براى فرار از سوء استفاده) اظهار نكنيم مشمول اين آيه نيست. به 
عبارت ديكر دروغ كفتن حرام است اما راست كفتن هميشه واجب نيست يعنى احياناً در مواردى بايد سكوت كرد. 

من معتقدم اين كونه مصلحتانديشىها اكر بر مبناى مصالح واقعى حقايق باشد نه بر مبناى حفظ منافع افراد و اشخاص و 
اصناف و طبقات» مانعى ندارد. 

اما سخن در اين است كه مصلحتانديشىهايى از قبيل فتوا ندادن به جواز خريدوفروش راديو يا به عدم وجوب يوشيدن جهره 
و دو دست آيا يكك مصلحتانديشى صحيح و عاقلانه است و نتيجة صحيح مىدهد يا خير؟ آيا واقعاً جريان امر اين است كه 
طبقهاى از زنان جهره و دو دست خود را مىيوشند وبا كفتن اين حقيقت جهره و دستها و سيس تمام بدن را عريان خواهند 
كرد؟ يا جريان امر برعكس است؛ يعنى بسيارى از مردها و زنها خيال مى كنند كه از نظر مذهبى اساس كار اين است كه جهرة 
زن كشوده نباشد و وقتى كه جهره كشوده شد كار كذشته است (آب كه از سر كذشت جه يكك نى واجه صد نى) واز طرف 
ديككر يوشيدن جهره را غير عملى و از نظر منطق غير قابل دفاع مىبينند و هيج فلسفه و استدلالى هم نمى توانند براى آن ذكر 
كنند. از اين رواز سر تا يا لخت مىشوند. 

عقيده بعضى از كارشناسان اجتماعى اين است كه علت اين افراط و بىبندوبارى توهّمهاى غلطى است كه اجتماع دربارة 
حجاب داشته است. علت اين بوده كه حقايق كفته نشده است. اككر همانطور كه اسلام خود كفته است كفته مىشد كار به 
اينجاها كه كشيده است كشيده نمىشد. اينجا از آن جاهاست كه بايد كفت: «از ياب كاتوليككتر نبايد بود)» «كاسه از آش 
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قرآن كريم در سورة حَُججرات مىفرمايد: (د] أَيّهَا الذِينَ آمَنوا لا تقَدمُّوا بَيْنَ يَدَىٍ الله وَ رَسُولِهِا »١١‏ يعنى اى مؤمنين! از خدا و 
رسول خدا جلو نيفتيد. مقصود از جلو افتادن از خدا و بيغمبر اين است كه كار ديندارى و مقدسمآبى را به جايى رسانيم كه 


خداو 


١ حجرات/‎ .)١( 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج2194 ص: 7ه 

رسول نككفتهاند و بخواهيم از بيغمبر هم جلوتر حركت كنيم. 

كرا على ليف لاد امو 1 

انَّ الله حدَّد محدوداً فلا تَغتَدوها وَ فَرَض قَرائْضٌ فلا تترْكوها وَ سَكتٌ عَنْ اشْياء لَمْ يسكت عَنّْها نشياناً لا تتَكلْفُوها 01١‏ 

. خداوند حدود و مرزهايى قرار داده استء از آنها تجاوز نكنيد (محرّماتى قرار داده آنها را نقض نكنيد»» و واجبات و فرايضى 
قرار داده آنها را تركك نكنيد» و دربارة بعضى جيزها سكوت كرده است (نه آنها را حرام كرده و نه واجب»» اين سكوت از 
رقع فراموشى تنود ابيع يلك خوائقه اسك فهانون 1 موارد اززاى ناطيلة يتن شما ضوه زا هو كن :زسعها به تكلف وسنت 
نيندازيد واز يبيش خود براى خود به نام دين و خدا تكليف درست نكنيد. 

مير كزع ضلى اللداعلية و العردر خلبينى كندل جات الصتعير تقل كرده اشتخ فى فزمايد: 

اذذاله تحت إن زا رعق كينا كرة ان لا تم 


. خداوند همانطور كه ناخوش مىدارد آنجه رانهى كرده است مردم انجام دهند دوست دارد آنجه را اجازه داده است و 


بلامانع شمرده مردم آن را همانطور بلامانع تلقى كنند؛ از يبيش خود جيزى را كه خداوند ممنوع نكرده است ممنوع نشمارند. 
ابن حنلييت رارين ميارك نيز لحا شد ايك 

أن الله بحت أن رخن بمخسصي كما تسل ان يزخل كرائيه: 

. خداوند دوست دارد هر جيزى را كه مباح قرار داده است و رخصت فرموده مردم آن را مباح شمارند همجنانكه دوست دارد 


هرجه را نهى كرده است ناروا به شمار آورند. 


٠١8 نهج البلاغه» حكمت‎ .)١( 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج19 ص: 026 

ممكن است نظر من اشتباه باشد. مكرر كفتدام كه در اين كونه مسائل كه مسأل فرعى است هركس بايد فتواى مرجع تقليد 
خود را بخواهد و عمل كند. ولى از نظر آنجه به نام مصلحتانديشى عنوان مى شود كه مى كويند مصلحت نيست كفته شود 
هرجند حقيقت باشد» عقيدهُ من بر خلاف اين مصلحتانديشى است. من مصلحت را در كفتن حقيقت مىدانم. آنجه مصلحت 
ايجاب مى كند جز اين نيست كه بايد اين خيال را از سر زنان امروز خارج كنيم كه مى كويند حجاب در عصر حاضر غير عملى 
است؟؛ ثابت كنيم كه حجاب اسلامى كاملًا منطقى و عملى است. 

ثانياً كوشش كنيم كه در فعاليتهاى فرهنكى» اجتماعى» بهداشتى» واحدهاى اختصاصى براى زنان به وجود آوريم وبا 
فعاليتهاى مختلط و واحدهاى مختلط كه تقليد احمقانهاى از اروباييان است مبارزه كنيم. تنها در اين صورت است كه زنان 
شخصيت واقعى خود را بازخواهند يافت و به نام آزادى و مساوات ابزار و بازيجه و احياناً وسيل اطفاء شهوت مردان قرار 
نخواهند كرفت. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج2194 ص: 020 
دو مسألة دبكر 


دو مسأله ديكر در باب معاشرت زن و مرد باقى مانده كه بد نيست آنها را نيز بررسى كنيم. يكى مسألةُ شنيدن صداى زن است 
واذيكر سآلة دمت دادن با اوست: . 
در مسألة اول ظاهراً مسلم است كه شنيدن صداى زن در صورتى كه تلذّذ و ريبه در كار نباشد جايز است. مرحوم آيةٌ اللّه سيد 
د يزدى در اوتا باب نكاح؛ فصل اولء مسألة 9" مى فرمايك: 

لا بْأسَ بتدماع صَوْتٍ الَاجتيِ مال ين لذ و لاريةً من غَيرِ فق بين الاغملط وَ البصيرٍ و ان كان الْاخوّط اليك فى غير تمقام 
الصَّرورَك وَ يَحْرْمٌ عَلَيها اش .ما الصَّوْتِ اذى فيه هبيج للشايع بتخسينه وَ تَْقيقه. قال تَعالا: فلا نط من بالقَوْلٍ تلمع الَذِى فى 
قَلْبهِ مَرَض.. 

شنيدن صداى زن در صورتى كه تلذذ و ريبه نباشد جايز است ولى در عين حال مادام ى كه ضرورتى نيست تركك آن بهتر 
است. و بر زن حرام است كه بخواهد صوت خود را نازكك كند و نيكو سازد به طورى كه تحريكك آميز باشدء جنانكه خداى 
متعال در قرآن خطاب به زنان ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله مىفرمايد: در حرف زدن صدا را نازك و مهدّج نكنيد كه 
موجب طمع بيماردلان كردد. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج14 ص: 088 

مسألة جواز استماع صداى زن جزء مسلمات است و دليل آن سير قطعى بين مسلمين و ضرورى بودن و مخصوصاً سيره قطعى 
تاريخى رسول خدا وائمة اطهار است. 

علاوه براين» مفهوم آيِهُ مذكور اين است كه حرف زدنى كه در آن كرشمه و ناز به كار نرود جايز است؛ يعنى خود اين آيه 
دليل بر جواز همسخن شدن زن و مرد اجنبى است. 

فيا شنهيد اول أبيك كد دن لمعا مى فرمايد: «وَ يَخَرُمٌ س.ماعٌ صَوْتِ ايها و بعضى از فقهاى معاصر احتمال دادهاند كه 
خطايى از نُسَاخْ رخ داده است و مثلًا هلا يحرم را «يَخرُمًا نوشتهانك. 

در مورد مسأل دوم شكى نيست كه حتى در صورتى كه تلذذ و ريبه هم نباشد دست دادن زن و مرد اجنبى جايز نيست مكر 
اينكه جامهاى حائل باشد مانند دستكش. در اين مسأله. هم در روايات و هم در فتاواى فقها اتفاق كلمه مى باشد. در بعضى از 
روايات علاوه براينكه قيد شده كه مصافحه بدون حائل نباشد» اضافه شده كه بايد دست را فشار ندهند. مرحوم سيد در (عروة 
الوثقى» بعد از مسألهُ بيش مىفرمايد: 

ل كيز الصائقة اْاجِنيَُ. نعم لا بس بها مِنْ وَراءِ النّوْبٍ , 

دست دادن با زن بيكانه جايز نيست ولى اككر جامهاى حائل باشد مانعى ندارد. 

بديهى است كه جايز بودن دست دادن با زن بيكانه در صورت حائل بودن جامه يا دستكشء مشروط به اين است كه تلذذ و 
ريبهاى در كار نباشدء اما اكر تلذذ و ريبه در كار باشد همانطور كه بعضى از فقهاى ديكر در حاشيةٌ «عروة» يادآورى كردهاند 
قطعاً حرام است. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج219 ص: /81ه 
باسخهاى استاد. به. نقدهابى بر كتاب مسألة حجاب 
اشاره 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج219 ص: ايده 
توضيح: [در هر نقد و ياسخى ابتدا متن كتاب «مسألهُ حجاب» با ذكر صفحة آن مطابق با همين مجلد از «مجموعه آثار» آورده 
شدهء سيس نقد آن متن كه با دايرة سياه آغاز مى شود و با حروف ريزتر است قرار كرفته است. آنككاه ياسخ استاد شهيد ذكر 


كرديده است كه با مربع توخالى آغاز مىشود و با حروف سياه و عرض كمتر مى باشد.]. 


صفحة ١1/؟.‏ 
اشاره 


آيا اسلام طرفدار يردهنشينى زن است همجنانكه لغت «حجاب») بر اين معنى دلاات مى كند» با اسلام طرفدار اين است كه زن 


ون ضور هرد بيكاثة بدن خود را بيوشاند بدون آنكه مجبور باشد از اجتماع كناره كيرى كند؟ و در صورت دوم حدود 


يوشش جقدر است؟ آيا جهره و دو دست تا مج نيز بايد يوشيده شود يا ماوراى جهره و دو دست بايد يوشيده شود اما جهره و 
دو دست تا مج يوشيدنش لازم نيست؟ و در هر حالء آيا در اسلام مسألهاى به نام «حريم عفاف» وجود دارد يا نه؟ يعنى آيا در 
اسلام مسأل سومى كه نه «يردهنشينى» و «محبوسيت» ونه «اختلا-ط» باشد وجود دارد يا خير؟ و به عبارت ديكر آيا اسلام 


- 


[فقد] 


اسلام همان طورى كه مؤْلّف در فصل توصيههاى اخلاقى اعتراف كرده است طرفدار ستر تنها نيست بلكه لااقل در حدّ يكك 
توصيةٌ اخلاقى دستور يردهنشينى هم داده است و مؤلف در طرح بحث در اينجا جنين ايهام فرموده است كه اسلام فقط طرفدار 
ستر است و بس. 


فقه وحقوق (مجموعه آثار)ء ج019 ص: 6 
باسخ 


آنجه د بحث توصيههاى اخلا-قى آمده و ما از مجموع ادلّه استنباط كردهايم» حريم و عدم اختللاط است نه يرده نشينى» وََ 


بتِنَهُما بَوْنَ بَعيدٌ. 
اشاره 


* آيا در ميان ملل ديكر قبل از اسلام حجاب بوده است؟. 

* وضع حجاب در جاهليت عرب. 

* حجاب در قوم يهود. 

* حجاب در ايران باستان. 

* حجاب در هند. 

[فقد] 

اين بخش متضمّن فائدهاى نيست. سخنان نادرستى در آن از جند مورّخ نقل شده است و بعد اشاره شده كه نادرست است. اين 
نخواندهاند مفيد نيست و شايد مضر هم باشد. اين كونه بحثها فقط به درد همان كسانى مىخورد كه قبلًا به شبهدها برخورد 


كردهاند يا در معرض برخورد به آنها مىباشند؛ مانند همان انجمن مهندسينء و لهذا نشر آنها براى عموم غلط است. 
باسخ 


ايراد وارد نيست. تنها امثال ما هستيم كه براى اينكه زحمت يكك تكليف متوجه ما نشود سر خود را زير برف كردهايم كه 
جايى را نبينيم. اين سخنان هر روز در صدها هزار نسخه در مجلات و جرايد به صورت زنندهاى نقل مى شود (علاوه بر خود آن 
كتابها). خواجه حافظ هم آنها به كوشش خورده است. يكك عده افراد خاص كه اوضاع به هر طرف مى جرخد تغييرى در آنها 


بيدا نمىشود نمى توانند ملاكك واقع شوندك. 
صفحة 8/". 
اشاره 


اطلا-ع من از جنب تاريخى كامل نيست. اطلا-ع تاريخى ما آنككاه كامل است كه بتوانيم دربارة همه مللى كه قبل از اسلام 
بودهاند اظهار نظر كنيم. قدر مسلّم اين است كه 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج219 ص: ١لاه‏ 

قبل از اسلام در ميان بعضى ملل حجاب وجود داشته است. 


[نقد] 

حقيقت اين است كه بحثهاى تاريخى در اين كونه مسائل بر يايهدهاى محكمى استوار نيستء زيرا معمولا مورخين در اين كونه 
مسائل حدسيّات خودشان را نيز مخلوط كردهاند» و لهذا اين بحثها علاوه بر اينكه جندان ارزشى ندارد» بر اساسى استوار هم 
قرار ندارد. 


باسخ 


صفحة 8/". 


اشاره 


على هذا حجابى كه در قوم يهود معمول بوده است از حجاب اسلامى- جنانكه بعداً شرح خواهيم داد- بسى سختتر و مشكلتر 


بوده اسَنيت: 


- 


[فقد] 


اين لحن ايهام مىكند كه دستور اسلام سخت بوده ولى دستور اديان ديكر سختترء و به عبارت ديكر اعتراض بر همة اديان 
وارد است ولى بر اسلام كمتر. 


باسخ 


مكر ف شود دستورى دستور باشد و خالى از سختى باشد؟! كلمة «تكليف» از ماده «كلفت» است كه مفهوم مشفّت دارد. آنجه 


نبايد باشد «حرج» است كه در اسلام نيست؛ اسلام هم از دلا حرجا دم زده نه از «لا كلفة») وعسر هم فوق كلفت است. 
صفحة /1/؟. 
اشاره 


در جلد ١١‏ صفحة ١1١7‏ (ترجمة فارسى) مى كُويد: 

«ارتباط عرب با ايران از موجبات رواج حجاب و لواط در قلمرو اسلام بود. عربان از دلفريبى زن بيم داشتند و ييوسته دلباختة 
آن بودند و نفوذ طبيعى وى را با ترديد معمولى مردان دربارة عفاف و فضيلت زن تلافى م ىكردند. عمر به قوم خود مى كفت 
با زنان مشورت كنند و خلاف رأى ايشان رفتار كنند. ولى به قرن اول هجرى مسلمانان زن را در حجاب نكرده بودند» مردان و 
زنان با يكديكر ملاقات 
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مى كردند و در كوجدها يهلو به يهلوى مى رفتند و در مسجد با هم نماز مى كردند. 

حجاب و خواجهدارى در ايام وليد دوم (1717-178 هجرى) معمول شد. 

كوشهكيرى زنان از آنجا يديد آمد كه در ايام حيض و نفاس بر مردان حرام بودند.). 


- 


[فقد] 


حجاب در اين سخن ويل دورانت به همان معناى يردهنشينى آمده است نه ستر و معلوم نيست كه نظر مؤلّف در اينجا ردّ كلام 
اوست يا تأييد آن. اككر منظور رد است يس جرا خودشان در مواردى مى كويند حجاب در اسلام به معناى يردهنشينى نيستء و 


باسخ 

مقصوة و .دور افع يكار ابكه صل فاق بعل كاملا نوو الدع بم كيل 
صفحة .١/9‏ 

اشاره 


جواهر لعل نهرو نخست وزير فقيد هند نيز معتقد است كه حجاب از ملل غير مسلمان روم و ايران به جهان اسلام وارد شد. در 
كتاب «نككاهى به تاريخ جهان» جلد اول صفحه 728 ضمن ستايش از تمدن اسلامى, به تغييراتى كه بعدها يبدا شد اشاره 
مى كند و از آن جمله مى كويد: 

«يكك تغيبر بزركك و تأس ف آور نيز تدريجاً روى نمود و آن در وضع زنان بود. در ميان زنان عرب رسم حجاب و يرده وجود 
نداشت:'زتان عرب جدا از مردان و ينهان از ابشان زتد كى تفى كردثد يلكه دن اماكق عفومى حضوو مى باقتتد» به مسجدها و 
مكالس برعل و خطانة م وقتون و حى خودشان يه وعظ وتخطابةامئ رروافل. اماغربها قو بر اثر مرشقعيا تدريجا بين ارين 
رسمى را كه در دو امبراطورى مجاورشان يعنى اميراطورى روم شرقى و امبراطورى ايران وجود داشت اقتباس كردند. عربها 
امبراطورى روم را شكست دادند و به اميراطورى ايران يايان بخشيدند اما خودشان هم كرفتار عادات و آداب نايسند اين 
امبراطوريها كشتند. به قرارى كه نقل شده است مخصوصاً بر اثر نفوذ اميراطورى قسطنطنيه و ايران بود كه رسم جدايى زنان از 
مردان و يردهنشينى ايشان در ميان عربها رواج 
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بيدا كرد. تدريجاً سيستم «حرم) آغاز كرديد و مردها و زنها از هم جدا كشتند.). 

سخن درستى نيست. فقط بعدها بر اثر معاشرت اعراب مسلمان با تازه مسلمانان غير عرب حجاب از آنجه در زمان رسول اكرم 
وجود داشت شديدتر شد نه اينكه اسلام اساساً به يوشش زن هيج عنايتى نداشته است. 


- 


[فقد] 


اسناد اين شدت به معاشرت اعراب مسلمان با تازه مسلمانان غير عرب صحيح نيست و اساساً دورهاى را نمى توان نشان داد كه 
به طور عمومى شدت حجاب بيش از زمان رسول اكرم صلى الله عليه و آله بوده است. در زمان خلفاى بنى اميه و بنى العباس 
سلما ام حجاب نستستكاثر الاقرت اول بود السك وض :اسلاج وى اعد كتير سبك خرد واراى اقانة جواعع بهمسعد 
فرستادند. اساساً اين حرف غلط است كه زمانى در اسلام مسألة حجاب اشتداد يافته باشد؛ آنجه هست اين است كه در همه 
زمانهاى اسلام» از همان بدو امر تا امروزء مردمى بيدا مى شدهاند كه در امر عفاف و حجاب عنايت بيشترى داشتهاند و اين خود 
مطلوت اسناق تودة اسع وؤسهوزهاق كن غيرضه وعفاق نكا آق يده اسك عازف دوكر اتحدارا كوه لف دعوان 


توصيههاى اخلاقى ذكر كرده اسنت از همان اول در اسلام به وسيلة اولياى دين بيان شده بود و همان موجب بوده اسث كه 


كسانى كه با دقت بيشترى به دستورهاى اسلام عمل مىكردهاند در امر حجاب بيشتر شدت عمل به خرج بدهند جنانكه امروز 
هم همينطور است. 

بحب واة ع لق لانن يانه كقيع رواناتى #بعوفيتية الخللاقن اسك هو وما نوا معت رن اول حسمي قلاط ميدليية نا 
ايرانيان جعل شده است و بايد جاعل آن هم ايرانيها باشند» در صورتى كه يكى از آن روايات سخن امير المؤمنين عليه السلام 


به فرزندش مى باشد. 
ياسخ 


آنجه بعدها حتى در ميان متشرعين تحت تأثير عادات و عرفها بيدا شد مافوق توصيههاى اخلاقى اسلامى مسلم است. در 
عرفهاى متأخر حتى ذكر نام همسر نوعى كشف عورت تلقى مىشود. بيغمبر اكرم و امير المؤمنين و ساير ائمه اطهار در 
محاورات خود نام همسرشان را مىبردند كه خديجه يا فاطمه يا ام حميده جنين و جنان كرد؛ ولى امروز اكر يكك مرجع تقليد 
نام همسر خود را بدون تعبيراتى از قبيل «اهل بيت» يا «والدهٌ فلانى» يا «خانواده» و امثال اينها ببرد كارى زشت تلقى مى شود؛ 
در صورتى كه رسول اكرم از همسرش با كلمة 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج219 ص: ؟/اه 

«حميرا» تعبير مىكند كه نشان دهندة زيبايى و رنكك يوست اوست. همجنين امروز يكك ملاى معروف و مورد توجه عوام اكر 
همسرش سرتايا يوشيده نباشد و بخواهد از جلوى جمعى عبور كند امرى مستنكر تلقى مىشود. ستر وجه و كفين به اجماع 
فقهاى فريقين واجب نيستء حد اكثر اين است كه مستحب است؛ اما اكر همسر يكك روحانى موجه ميان عوام» ستر وجه و 
كفين نكند از هر فسقى براى آن روحانى مهمتر جلوه مى كند. شيخ انصارى در «كتاب النكاح» راجع به سيرههاى امروز كه 
ارزش جندانى ندارد به موضوع نظر بر محاسن مخطوبه مثال مىزند و مى كويد با اينكه قطعاً از نظر شرعى جايز است ولى 
امروز اكر به شخص محترمى اينجنين ييشنهاد شود كه دخترت را مىخواهم براى ازدواج ببينم فوق العاده مستنكر تلقى 
مىشود. يس آنجه بعدها رخ داده بالاتر است از حدود توصيهٌ اخلاقى اسلامى. البته خود اعراب. نه اولياى دين» در اين جهت 
بى تأثير نبودهاند. خشونت خاص عمرى و حلول روح او حتى در مدعيان دشمنىاش سهم بسزايى در اين موضوع داشته است. 
در آخر كتاب به اين مطلب اشاره شده است. 


صفحة .6٠.٠٠+‏ 
اشاره 


اسلام خوشبختانه يكك طرز تفكر و جهانبينى روشن دارد» نظرش دربارةً انسان و جهان و لذت روشن است و به خوبى مىتوان 
فهميد كه آيا جنين انديشهاى در جهانبينى اسلام وجود دارد يا نه. 
ما منكر نيستيم كه رهبانيت و تركك لذت در نقاطى از جهان وجود داشته است و شايد بتوان يوشش زن را در جاهايى كه جنين 


فكرى حكومت مى كرده است از ثمرات آن دانستء ولى اسلام كه يوشش را تعيين كرد نه در هيج جا به جنين علتى استناد 


- 


[فقد] 


آنجه اسلام با آن مخالف است رهبانيت و رياضت افراطى است و اما مخالفت با هوا فى الجمله و تركك ماديات در حد اعتدال 
مسلماً در اسلام وجود دارد و حج و صوم و جهاد نمونههايى از آن است- جنانكه در ذهنم اين است كه در روايات هم به نام 
رهبانيت اسلام 
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معرفى شدهاند- و بعيد نيست كه يكك دليل حجاب در اسلام هم همان مسألهُ مخالفت با لذات مادى در حد افراط آن باشد. 


اكر كسى بكويد غرق شدن مردم در شهوات موجب سد راه معرفت مى شود سخنى به كزاف نككفته است. 
باسخ 


اين وجه هم هست ولى ما نام آن را «رهباتيت» كه در اسلام صريحاً نفى شده نكذاشتهايم. مسألة «رُهْبائيَةٌ امَتى الْجهادٌ» و امثال 
اينها تشبيه است نه حقيقت» و تازه تعريضى است به رهبانيت و عزلتء و از باب مشاكله است (به اصطلاح علم بديع) يعنى 


رهبانيت امت من ضد رهبانيت است. 

صفحة ١٠؟.‏ 

اشاره 

؟. «كافى» تأليف محمد بن يعقوب كلينى جلد 0 صفحةٌ 6892 و «وسائل» جلد اص .١15‏ 

براى روايات نهى از تبتل و اختصا (رهبانيت و خود را اخته كردن) رجوع شود به «صحيح)» بخارى جلد /ا صفحات 5 و 8و 50 


و ١صحيحا)‏ مسلم جلد ‏ صفحةً ١1١9‏ و «جامع) ترمذى جاب هند صفحة .١77‏ 


- 


[فقد] 


با وجود كتب خودمان از مراجعه به كتب سنيها مستغنى هستيم. بلى» استناد به آن كتب در مسائل امامت بجاست زيرا از باب 


باسخ 


كسانى كه در مكتب مرحوم آية الله بروجردى يرورش يافتهاند مىدانند كه مراجعه به كتب اهل سنت براى فهم و دركك و 
تأبيد مثبت يا منفى احاديث ما فوق العاده مفيد بلكه لازم است. ايشان مىفرمودند: از وقتى كه عدهاى بيدا شدند وفقه و 
حديث مارا كه در جوّى بيدا شده كه فقه و حديث آنها به هر حال وجود داشته جدا كردند, فقه را منحرف كردند. به علاوه 
در باب حجيت خبر واحد. آنجه مناط است وثوق است نه مذهب. 

روايت سنّى لااقل مؤيّد مى تواند باشد. به علاوه سيره اصحاب در فقه و تفسير هميشه بر همين بوده است. كتب شيخ و علامه ير 
است از نقل اقوال فقهى اهل سنت. تفسير مجمع البيان بيشتر 
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تقل اقوال انها و احاديث اتهاست و كمتر حديث شيعه اسست. تفسير الميزان در همه نا زوايات اغل ستت را ذكر م ى كند و 


اخير هم مجمع البيان و هم الميزان به فارسى ترجمه و جاب و منتشر مى شوند. 


صفحة .6٠0‏ 
اشاره 


دربارةٌ انوشيروان- كه به غلط او را «عادل» خواندهاند- نقل شده كه وقتى يكى از سرهنكان ارتش او زنى زيبا داشت. 
انوشيروان به قصد تجاوز به زن او در غياب او به خانهاش رفت. زن جريان را براى شوهر خود نقل كرد. بيجاره شوهر ديد 
زنش را كه از دست داده سهل است جانش نيز در خطر است. فوراً زن خويش را طلاق كفت. وقتى انوشيروان مطلع شد كه 
وى زنش را طلاءق داده است به او كفت شنيدم يكك بوستان بسيار زيبايى داشتهاى و اخيراً آن را رها كردهاى؛ جرا؟ كفت 
جاى ياى شير در آن بوستان ديدم ترسيدم مرا بدرد. انوشيروان خنديد و كفت ديكر آن شير به آن بوستان نخواهد آمد. 


- 


[فقد] 


قضاوت در اين باره تحقيق بيشترى لازم دارد و مدرك داستانى هم كه نقل شده است ذكر نككرديده است. در خاطر دارم كه 
كويا در بعضى روايات هم عدالت انوشيروان تأييد شده است. در حديث ١‏ 
وُلِدْتٌ فى زَّمَن الْمَلِكِ الْعَادِلٍ 


» نيز بايد تحقيق شود. 
ياسخ 


راوى آن روايت كه در قصص الانبياء راوندى فقط آمده «وهب بن منبه)») وضاع ايرانى معروف است. به علاوه عادل نبودن 


انوشيروان از قطعيات تاريخ است. 


صفحة .6٠0‏ 
اشاره 


اين ناامنىها اختصاص به ايران و به زمانهاى قديم نداشته است. داستان اذان نيمه شب كه در «داستان راستان» آوردهايم نشان 
مىدهد كه حكونه مشابه اين جريانها در دوران تسلط مردم ما وراء النهر بر دستككاه خلافت بغداد در بغداد هم رواج داشته 
است. در همين زمانهاى نزديكك خودمان يكى از شاهزاد كان در اصفهان از اين كونه تجاوزها زياد داشته است و مردم 
اصفهان قصههاى زيادى از زمان حكومت او نقل 
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[فقد] 

به همه اين نقلها هم نمىتوان خوشبين بود. دنيا وقتى به مردمى رو كند خوبيهاى ديكّران را هم به آن عاريه مىدهد و جون 
يشت كند خوبيهاى خود آنان را نيز از آنان سلب مى كند. 


لا 
وله بصي بال8د.». 


باسخ 


مظالم ظل السلطان از متواترات آن زمان است نه اين زمان. اكر اين تواتر حجت نباشد جه تواترى حجت است!! آيا وظيفة ما 


فقط دفاع از انوشيروانها و ظل السلطانهاست؟!. 
صفحة .6٠/‏ 
اشاره 


در كتاب «انتقاد بر قوانين اساسى و مدنى ايران» صفحةٌ 7١/‏ مى نويسد: 

(هنكامى كه قانون مدنى ايران تدوين شد هنوز از بردهفروشى در بعضى از نقاط دنيا اثرى به جا بود و در ايران نيز با اينكه اين 
كار على الظاهر از ميان رفته بود ولى باز در مغز قانون كذاران آثارى از بردهفروشى و آزار به زيردستان وجود داشت. زن را در 
آن دوره حون #مستاجره) مى يبداشعيد. زن شق نداشت با مردان نفست و برخاست كتد وور اجماعات واه بابد و به مقامات 
دولق رسك اكرهداق زن را نامحرم مى شنيد آن زن بر شوى خود حرام مىشد. خلاصه مردان آن دوره زن را جون ابزارى 


فى «التسفيل كه كان او امتحصير) وسيل كن كه مور كاله و روفن فروكن ورد متكا كه ادن انوار ني عر اسك ار كانه برونة 


برود او را سر تايا در جادرى سياه مى ييجانيدند و روانة بازار يا خيابان مى كردند.). 


- 


[فقد] 


نفل ابن اباطبل دو ابق كتاي افد أسق و بيدون نوات هي كذاروء انه أسيك تقل اين قسمت ارقباطى هم باسدعا مح 


باسخ 


اين اباطيل همانهاست كه همه روزه در صدها هزار نسخه در جرايد و مجلات نوشته مىشود و در مغزهاى جوانان مسلمان فرو 
مى رود و بالآخره يكك بدبخت مصلحت نشناسى مثل من لازم است كه على رغم منافعى كه در ميان عوام دارد با 
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اين اباطيل دركير و روبرو شود تا لااقل يكك عده بفهمند كه هستند اشخاصى كه مى توانند به اينها ياسخ كويند. البته لازم بوده 
كه در همين جا بلافاصله ياسخى داده شود و من اين كار را يس از تذكر شما در آن ورقه كه داديد كردم؛ اكر جه كسى كه 


همة اين كتاب را بخواند جواب اين اباطيل برايش روشن مى شود. 


صفحة .6١5‏ 
اشاره 


نجه در مرد وجود دارد غيرت است و يا آميختهاى است از حسادت و غيرت. .. 


بدون شكك در بعضى موارد آميخته است و منظور ما از ترديد همين است. 


صفحة 614. [مورد اول] 


اشاره 


به عقيدة بعضى حجاب و خانهنشينى زن ريشةٌ روانى دارد. زن از ابتدا در خود نسبت به مرد احساس حقارت مى كرده است از 
دو جهت: يكى احساس نقص عضوى نسبت به مرد» ديكّرى خونروى ماهانه و حين زايمان و حين ازالهُ بكارت. 

[نقد] 

دراين بحث مراجعه شود به روايتى كه مرحوم محدّث قمى (ره) در «سفينة) در «حجب» نقل كرده است. بعيد نيست كفته شود 
كه حجاب و خانهنشينى با عادت زنانكى سا زكارتر است و به عبارت ديكر حيض يكك عامل تكوينى براى حجاب است ولى 


نمى توان آن را تمام سبب براى حجاب دانست و نمىتوان استتار اين نقص را فايده منحصرة حجاب معرفى كرد. 
باسخ 

آنجه اينها مى كويند اين است كه استتار در غير حالت حيض ادام همان حالت است و ما اين را نفى كردهايم. 
[صفحة /51 مورد دوم] 

اشاره 


شايد به همين علت است كه از بيغمبر اكرم دربارة اين عادت سؤال شدء ولى آيهاى كه در ياسخ اين سؤال نازل شد اين نبود 
كه حيض يليدى است و زن حائض يليد است و با او معاشرت نكنيد» ياسخ رسيد كه نوعى بيمارى تن است و در حين آن 
بيمارى از همخوابكّى احتراز كنيد (نه از معاشرت): 
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يَسَْلُوتَك عن الْمحيض قل هُوَ أذىٌّ فَاعْمَرلُوا التْلَاءَ فى المحيض.. 

از تو دربارة حيض سؤال مى كنند. بكو نوعى بيمارى استء در حال اين بيمارى با زنان نزديكى نكنيد. 

قرآن اين حال را فقط نوعى بيمارى مانند ساير بيماريها خواند و هركونه يليدى رااز آن سلب كرد. 


- 


[فقد] 


سيارى از مفشرين «أذىّ» را به معناى يليدى كرفتهاند» جنانكه در «صافى» آمده است: 
«اذى مث تَفَذَد يؤذى مَنْ ا ع منة) ودر (مجمع البيان» 1 مده است: «اذى مَعْناةٌ قَذْرٌ وَنَجِسٌ» عَنْ قتادَّةٌ وَالسّدَّى ...» وظاهر 


اموي 000" 
«فاغتزلوا لنََاء فى الْمحِيض و لا تفْربُوهُنَّ حتى يَطْهُوْنَا نيز تأييد همين تفسير است زيرا كه بر أذى بودن حيضء متفرع فرموده 
است اعتزال واه و اكر مراد ال «أذئ) بسارى بود شايسعه بود كابير آن متفرع شود كه مايه زن تكاليق شائه تكنيد و خلاصه 
مانند يكك بيمار با او مدارا كنيد؛ و اكر كفته شود كه تركك مجامعت هم به خاطر رعايت بيمارى اوستء ياسخ مى كُوييم كه 
نبايد تنها همين يكك مطلب بر آن تفريع شود؛ كذشته از اينكه كلمة ١يَطْهُرْنَ؛‏ نيز مىفهماند كه زن در حال حيض ناياك است. 
لوقبيع بيقر ايتكه ندرا لقنظ راذع دو احتحال سبكة رك ابنكه عيض لذبت |ستا براق وق خولة ضيه يه يكنا برمارى انيت 


دوم اينكه اذيت است براى مردء زيرا كه موجب تنفر استء و ظاهر دومى است نه اولى. 
باسخ 


مسأله قذارت حيض در حد قذارت هر حدث ديكر كه با غسل مرتفع مىشود ربطى به يليدى مورد بحث ندارد كه يهوديان 
زن را در ايام حيض در محل دورى نككهدارى مى كردهاند و به آن نزديكك نمى شدهاند. اين يليدى جيزى از نوع شومى و يا از 
نوع يليدى سكك است ميان مسلمين كه به تمام وجود يليد است و مسلم از تماس و لمس او يرهيز دارد. يليدى در حد يكك 
حدث را انكار نكرده و صريحاً اعتراف كردهايم. آنجه مفسرين كفتهاند بيش از اين نيست. كلمة «أَذىٌ» مسلماً به معنى قذارت 
نيست» حد اكثر اين است كه قذارت موجب اذى براى مرد باشد و جون متعلق أذىٌّ حذف شده كه (لكم) يا (لهن)» ظاهر اين 
است كه 
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اذى براى خود زن است. بسيار بعيد است كه دربارة حيض كه مربوط به زن است سؤال شود (خصوصاً با توجه به شأن نزول)» 
جوابى كه داده شده مربوط به مرد باشد. 

مقصود كسانى هم كه كفتهاند: «مُه تَفَدَرٌ يُؤْذى مَنْ يَقْرْبُ مِنْها عام استء منحصر به مرد نيستء براى خود زن هم به اين معنى 


صفحة ١‏ 6. 
اشاره 


عللى كه قبلا ذكر كرديم كم و بيش مورد استفادة مخالفان يوشيدكى زن قرار كرفته است. به عقيدة ما يكك علت اساسى در 
كار است كه مورد غفلت واقع شده است. به عقيدة ما ريشة اجتماعى يديد آمدن حريم و حائل ميان زن و مرد را در ميل به 
رياضت يا ميل مرد به استثمار زن يا حسادت مرد يا عدم امنيت اجتماعى يا عادت زنانكى نبايد جستجو كرد و لااقل بايد كمتر 


دراينها جستجو كرد. ريشهُ اين يديده را در يكك تدبير ماهرانةُ غريزى خود زن بايد جستجو كرد. 


[فقد] 


الت ]بع لكا «اناسس ب #الساد اسع ونيا ينل قن ابن عل كريى قول كوه انك كد حار بتناحقة دسنكه رن افده 
مسحت شرف آنكاة ذواين كفن به كلساك واسل: ويا ذووانت وساي مرعرق كوه اسحاد شد اسك4 وتدر ودايق ريشنه 
فىتوان كفت زن كه .مي خواهد ارزش غود را بالا يبرد خود را نشان م دهد آتكاه فى كريرد نه آنكه تود .را از اول نشان 


ندهد؛ و حجاب به اين معنى اخير است. به نظر مىرسد حذف اين قسمتء. از اصل بهتر است. 
باسخ 


اول دي ادررارة ركف طرف الباسيعن اسك اواك اماس لعفي انا مك لازي | كسفيف نستدون ا لفى بالك لوك اميك 14 
فاقد ه ركونه مصلحت بشرى باشد و يا بشر به حكم يكك الهام غريزى آن را تأييد نكند؟! ما ازاين كونه دستورهاى الهى زياد 
داريم كه غريزه هم آن را تأييد مى كند. در حديث است كه ١‏ 

الْكَذْبٌ ريه وَالصَدْق طمأديكة 

».يا رسول اكرم دربارةٌ «برّا و «اثم) فرمود: ١‏ 

الها وق الال ماب 

). خداوند متعال خواسته است كه عزت و كرامت زن در مقابل مرد محفوظ باشد و نخواسته است كه زن در برابر مردى 
موجودى مبتذل 
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باشذ؛ لهذا در غريزة او خود دور نكه ذاشتن راقرار داده است. 

در ص ”87 تصريح شده كه اينها در احكام اسلام به منزلة فلسفة احكامند. 


صفحة ؟؟6. 
اشاره 


مولوى» عارف نازكثانديش و دوربين خودمانء مثلى بسيار عالى در اين زمينه مىآورد؛ اول دربارة تسلط معنوى زن بر مرد 
مى كويد: 

5ل لقا بدو اتح اسه اعدو ا زاتيتة عجره #القدا ست درن ب انف كن الههاش آفريد كى تواند آدم از حوًا بريد 
رستم زال ار بود وز حمزه بيش هست در فرمان اسير زال خويش آن كه عالم مست كفتارش بدى كلمي باخصورا مى زدى 
آنككاه راجع به تأثير حريم و حائل ميان زن و مرد در افزايش قدرت و محبوبيت زن ودر بالا بردن مقام اوو در كداختن مرد 
در آتش عشق و سوز مثلى لطيف مى آورد ... 


[فقد] 


باسخ 


عوام الناس امروز بىادبى است بر كويندةٌ «كلمينى يا حميرا؛ است. شما بعدها از زبان يبغمبر نقل خواهيد كرد كه ٠‏ 
يَوكبنَ ذواتٌ الفروج الشّروج 


4 ناون دازينا كه اين جسله ف كواتن سكن بيغهير باشد بس حكوتة هفاة انث ادبي انبت؟1: 


م صفحة لكرف5 
اشاره 


استعمال كلم «حجاب» در مورد يوشش زن يكك اصطلاح نسبتاً جديد است. در قديم و مخصوصاً در اصطلاح فقها كلم 
«سَتر) كه به معنى يوشش است به كار رفته است. فقها جه در «كتاب الصلاة» و جه در «كتاب النكاح» كه متعرض اين مطلب 
شدهاند كلمة «ستر» را به كار بردهاند نه كلمةٌ «حجاب» را. 

بهتر اين بود كه اين كلمه عوض نمى شد و ما هميشه همان كلمة «يوشش» را به كار مىبرديم, زيرا جنانكه كفتيم معنى شايع 
لغت «حجاب» يرده است و اككر در مورد يوشش به كار برده مى شود به اعتبار يشت يرده واقع شدن زن است و همين امر 
موحب 
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شده كه عدهٌ زيادى كمان كنند كه اسلام خواسته است زن هميشه يشت يرده و در خانه محبوس باشد و بيرون نرود. 

[فقد] 

اين فصل كتاب نوعى تشويق به ورود زن در ميان اجتماع مردان است و مسلماً جنين جيزى از نظر اسلام ممدوح نمىباشد و 


باسخ 
تشويق نيستء عدم منع استء و آنجه در فصلهاى آخر كتاب كفته شده است و همواره مورد تأييد است حريم است نه 


بردهنشينى. رسول اكرم اجاز شركت در مساجد و احياناً در تشييع جنازه و بالاتر حضور در ميدان جنكك را مىداد و در عين 
حال مانع اختلاط بود» مى كفت زنان و مردان با يكديكر و در حال اختلاط از يكك در خارج نشوند و حتى در كوجه و خيابان 


و حقير و مفرط يا مفرّط هستيم. 


صفحة 51١‏ [مورد اول] 
اشاره 


ما و ل ا اي 

اولين آيه خطاب به زنان ييغمبر بااين جمله آغاز مىشود: : ا ناكا نلطاء الب لَشركنٌ كموي لكايه يط ينها اسان انلق 
داريد. اسلام عنايت خاصى داشته است كه زنان ييغمبر» جه در زمان حيات آن حضرت و جه بعد از وفات ايشان» در خانههاى 
خود بمانند» و دراين جهت بيشتر منظورهاى اجتماعى و سياسى در كار بوده است. قرآن كريم صريحاً به زنان ييغمبر 
فين كواينة ١و‏ وك ف ردكا يل در خانههاى خود بمانيد. اسلام مى خواسته است «امَهاتٌ التزيقية] كتمخواء ناخواه احترام 
زيادى در ميان مسلمانان داشتند از احترام خوةسوع ا كفاةة كدي اخانا ازاز عناص خووسر ادو ماله حورا سائل سان 
و اجتماعى واقع نشوند. و جنانكه مىدانيم يكى از امهات المؤمنين (عايشه) كه از اين دستور تخلف كرد ماجراهاى سياسى 
ناكوارى براى جهان اسلام به وجود آورد. خود او هميشه اظهار تأسف مىكرد و مى كفت دوست داشتم فرزندان زيادى از 
بيغمبر مىداشتم و مىمردند اما به جنين ماجرايى د 
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نمى زدم. 


- 


[فقد] 


دستورهاى سورة احزاب دستورهاى خاص نيست و ملاكك آنها هم اين نبوده است كه از وجهة آنها سوء استفاده نشود. 
تخصيص زناة بيعص به اين دسفورها اباب طتايك يقتدر اسث اله اباب ابتكه حكيه خاض انهايوده اسك ملاس قرما ينب 
32 م ًٌ 0 ملم رو 2 هم ص مه 3 - 

ناء النِّىَ لمن كأححدٍ مِنّ النَلْلاءِ إن اتمَدّنّ فلا تَخضَّ حُنّ بالْقَوْلٍ فَيِطْمَم الَذِى فِى قَلْبِهِ مَرَضٌ. نبايد كفت كه خضوع در قول براى 
الا ل ل ل ل لطر لط يي لبي م قار 
همجنين مى فرمايد: وَقوة فى فريك 01 برجن ترج ج اللجامائَة الأولي. 

ا ل 
قرار بكيرئد. وهمسنين ؛و أن الصضدأة و آتينَ روطع الاو عر اهن زر حار عاب سد همجنين در آيهُ حجاب 
كه مىفرمايد: «وَ إذا سَأْلْتمُوهُنٌَ 8 الاي يوا لطاب از جملهةٌ بعدش كه مىفرمايد: 7 أ لقلوبْكمْ يا 


بناريم كرد سك عا فض يراك بحمة انو كران كزين + 


باسخ 


اشتباه عجيبى است! ما كه نكفتهايم در آيةُ «وَ إذا ذا هالقوقة باع متاو فك ولد لجاب دستور يردهنشينى داده شده و اين 
دستور مختص زنان ييغمير است. كفتهايم | بن كلمه فقط در اين آيات به كار برده شده. مخاطب اين جمله مردمند نه زنان» و 
اين حكم عام است؛ يعنى هركس اككر كارى به داخلة زندكى كسى دارد و جيزى از زنان آن خانه مىخواهد بكيرد بايد بداند 
كلاظاليا إقاو اهو قيض عه كاسعر كاف تدارقة وخا بداسرزقة واردخانه شركك اتكان كد« اغر امد كر وكده مييطانكه 
لازم نيست آن زنان در داخل خانةٌ خود نيز همواره مسلّح به ستر باشند به احتياط اينكه مردى شايد وارد شود. مسألهً 
درخواست جيزى از زنان يكك خانه از يشت يرده و وارد نشدن در حريم خانه جه ربطى دارد به دستور يردهنشينى زن. جملة 
اقَوْنَ فى يُبُوتكنّا اونا به عقيده من جملة اختصاصى است و زنان بيغمبر» آنها كه مقيد به اجراى دستور بودندء از اين جمله 
جنين فهميدند كه دستورى اختصاصى است و لهذا حتى از مسافرت احتراز داشتند. 

و به علاوه قطعاً مفاد آيه اين نيست كه از خانه بيرون نرويد» به مسجد و زيارت دوستان و ارحام هم نرويد؛ مقصود اين است 
كوي ارس أ 
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مستلزم اين باشد كه از حرم بيغمبر خارج توبد دست ناذه« نظير كار كه عايشة كرد. به نه رسال آية اث فى #وتك و فيز 


دستور يردهنشينى نيست»ء نه براى زنان بيغمبر و نه براى غير آنها. 


[صفحة 61١‏ مورد دوم] 
اشاره 


سرٌ اينكه زنان ييغمبر ممنوع شدند از اينكه بعد از آن حضرت با شخص ديككرى ازدواج كنند به نظر من همين است؛ يعنى 
شوهر بعدى از شهرت و احترام زنش سوء استفاده مى كرد و ماجراها مى آفريد. بنايرا د ب اكراقريارة زنان وكبر سور اكناتر و 
شديدترى وجود داشته باشد بدين جهت است. 


- 


[فقد] 


اين نظر نيز درست نبست بلكه أو قضداى كه در شآن نزول آيه مده است معلوق ل كدي عنن ار وتي اكرع ميا 
1 0 
لا ار مات و لي «و كان لَكم أَنْ ترذوا وقول الله و0 


أذ تتكس اننااقة رن بد ادا مىفهماند كه اين كار اذيت بيغمبر صلى الله عليه و آله بوده است. 


باسخ 


محال است كه ييغمبر بر زائد بر آنجه حكم خداست غيرت ورزد. حكم خدا ملاك غيرت است نه غيرت او ملاكك حكم خدا؛ 
و ملاك حكم خدا مصلحتى است از قبيل آنجه در متن آمده. به علاوه ما اظهار يقين نكردهايم. 


صفحة 5١‏ [مورد اول] 
اشاره 


به هر حال آيهاى كه در آن آيه كلمةٌ «حجاب» به كار رفته آيهُ 7ه از سور احزاب است كه مىفرمايد: 08 َأْلَمُوهُيَّ 3 
فَعَلوهُنٌَ 00 جلاب يعنى اكر از آنها متاع و كالاى مورد نيازى مطالبه مى كنيد از يشت يرده از آنها بخواهيد. در 
اصطلاح ارت وحدية ابلا هري نام «آيهُ حجاب)» آمده السك :هذا كنم ده قل اكرول ا احعابا ناز بود وبعداز 
نزول آيهُ حجاب جنين شد» مقصود اين آيه است كه مربوط به زنان ييغمبر است )١١‏ نه آيات سورةٌ نور كه مىفرمايد: 

ل لِنْمؤْمنِينَ يَعُضُوا من أَبظارِجع- الى آخر- قُلْ لِنمَؤْمِناتٍ يَفْضْضْنَ ين أَبْظارِجن.. 


يا آيةُ سورهُ احزاب كه مىفرمايد: 


.18١ -١58 رجوع شود به اصحيح) مسلم جلد ؟ صفحات‎ .)١( 
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[فقده] 


مرده شوى «صحيح) مسلم را ببرد كه دست از سر ما برنمىدارد. كمان مى كنم استاد در اين ايام كتب صحاح را مطالعه 
م كزكذاقد وه حد هه نظرقاة ساسي ايم كتات يرفه انك اوزهواتق الى خواشيه كرس ددر كابياي دركر مطل قو اب 


باره يافت نمىشده است و منحصراً در كتب صحاح يافت مىشده است. 
باسخ 


اياك اغنى وَ اشرمّعى يا جارَة. بديهى است كه حضرت تعليقه نويس هركز در مورد كتابى كه به هر حال به علم اجمالى؛ دهها 


و شايد صدها حديث قطعى نبوى دارد جنين تعبيرى نمى كند؛ مرده شوى فضولها را ببرد كه از اين كتاب نقل مى كنند!!!. 
[صفحة 511١‏ مورد دوم] 


اشاره 


اما اينكه جطور شد در عصر اخير به جاى اصطلاح رايج فقها يعنى ستر و يوششء كلمه حجاب و يرده و يردكى شايع شده 
است براى من مجهول است و شايد از ناحية اشتباه كردن حجاب اسلامى به حجابهايى كه در ساير ملل مرسوم بوده است باشد. 


ما در اين باره بعداً توضيح بيشترى خواهيم داد. 


- 


[فقد] 


شايد وجه آنء مبالغه در يوشيدكى زن است كه در حد حجاب ممدوح است. و تعبير استاد در اينجا يسنديده نيست» تحريكك 


باسخ 


ثل اينكه عليه اسلام هرجه كيرد مائعن قدازىء ققط كاري كه تاد شود ايخ است كه غناطر شا ركف آنان كا تايا 
1 2 مفرجة .صضوزت: تجيرد مابعى دار بان بلسو ابن 1 


ندانسته اسلام را مسخ كردهاند رنجه نشود و غبار كمى هم بر اعتبار و حيثيت آنها ننشيند. 


صفحة 670. 
اشاره 


". هيج فكر كردهايد كه حس «تغزل) در بشر جه حسى است؟ قسمتى از ادبيات جهان عشق و غزل است. در اين بخش از 
ادبياث: هرق ميصضوب و معشوق خود را ستايقن فى كتدء به يبشكاه او ثياز مي برد او را بزو كفا وود را كوحكك جلوه مىدهد.» 
خود را نيازمند كوجكترين عنايت او مىداند» مدعى مى شود كه محبوب و معشوق 
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«صد مُلك جان به نيم نظر مى تواند بخرد» يس جرا در اين معامله تقصير مى كند)» از فراق او دردمندانه مىنالد. 


[نقد] 

اين بخش جندان تناسبى با موضوع بحث ندارد و حذفش شايد بهتر باشد. 
باسخ 

لازم ومفيد است. 


.62٠ صفحة‎ 


اشاره 


آنجه موجب فلج كردن نيروى زن و حبس استعدادهاى اوست حجاب به صورت زندانى كردن زن و محروم ساختن اواز 
فعاليتهاى فرهنككى و اجتماعى و اقتصادى است و در اسلام جنين جيزى وجود ندارد. اسلام نه مى كويد كه زن از خانه بيرون 
نرود و نه مى كويد حق تحصيل علم و دانش ندارد- بلكه علم و دانش را فريضة مشتركك زن و مرد دانسته است- و نه فعاليت 
اقتتصادى خاصى را براى زن تحريم مى كند. اسلام هركز نمى خواهد زنء ب ىكار و بىعار بنشيند و وجودى عاطل و باطل بار 
انل 

بوشانيدن بدن به استثناى وجه و كفين مانع هيج كونه فعاليت فرهنكى يا اجتماعى يا اقتصادى نيست. آنجه موجب فلج كردن 
نيروى اجتماع است آلوده كردن محيط كار به لذتجوييهاى شهوانى است. 


- 


[فقد] 


تشويق به كارهاى اجتماعى بيرونى براى زن!!. 


باسخ 


قبا كفتيم كه آنجه اسلام لااقل به صورت ارجحيت و استحبابء زائد بر ستر واجب» كفته است حريم است نه يردهنشينى» و 
اها قداو 


صفحة ١/‏ © 6. 
اشاره 


شرافت زن اقتضا مى كند كه هنكامى كه از خانه بيرون مىرود متين و ستككين و با وقار باشد» در طرز رفتار و لباس يوشيدنش 
هيج كونه عمدى كه باعث تحريكك و 
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تهييج شود به كار نبرد» عمنًا مرد را به سوى خود دعوت نكند, زباندار لباس نيوشدء زباندار راه نرود» زباندار و معنىدار به 
سخن خود آهنكك ندهد. جه آنكه كاهى اوقات زستها سخن مى كويندء راه رفتن انسان سخن مى كويد» طرز حرف زدنش 
بك حرف ديكرق م زقلا 


اول از تيب خودم كه روحانى هستم مثال مىزنم: اكر يكك روحانى براى خودش قيافه و هيكلى بر خلا.ف آنجه عادت و 


معمول است يسازد عمامة زا يؤر كك ورزيقن رادزان كد عضا و ردابي با هيمنة و شكوه خاص به دسك .و ذوشن: بكيرةة ايخ 


ست و قيافه خودش حرف مىزندء مى كويد براى من احترام قائل شويدء راه برايم باز كنيد» مؤدب بايستيد» دست مرا ببوسيد. 


- 


[فقد] 


ممكن بود از روحانيهاى متظاهر به روشنفكرى و تجدد مثال زده شود كه در اين زمان متناسب تر است حون عوامفريبى عصر 


حاضر در اين شكل قويتر است. 
باسخ 


شما يكك مثال بيدا كنيد تا اضافه كنيم. خيلى خدا نشناسى است كه انسان از اين تظاهر و رياها كه بر احدى يوشيده نيستء به 


خاطر تعصب صنفى دفاع كند. 
صفحة 664. [مورد اول] 


شما اكر از فقها بيرسيد آيا درف بيرون رفتن زن از خانه حرام استء, جواب مىدهند نه. اكر بيرسيد آيا خريد كردن زن و لو 


اينكه فروشنده مرد باشد حرام است يعنى نفس عمل بيع و شدراء زن اكر طرف مرد باشد حرام استء ياسخ مىدهند حرام 


نيست. 


- 


[نقد] 

حرام نيست ولى مذموم است. 

باسخ 

اشاره 

جه دليلى هست كه اكر مقارن با امر ديكرى نباشد حتى مكروه هم باشد .. 
[صفحة 5/4 مورد دوم] 


فقط دو مسأله وجود دارد؛ يكى اينكه بايد يوشيده باشد و بيرون رفتن به صورت خودنمايى و تحريكك آميز نباشد. 


و ديكر اينكه مصلحت خانوادكى ايجاب مىكند كه خارج شدن زن از خانه توأم 
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ب جلب رضايت شوهر و مصلحتانديشى او باشد. البته مرد هم بايد در حدود مصالح خانوادكى نظر بدهد نه بيشتر. 
[فقد] 

مسألة سوم اين است كه ظهور زن در اجتماعات يسنديده نيسثك. 

باسخ 

صفحة /681. 


اشاره 


بدين نكته بايد توجه كرد كه آزادى در مسائل جنسى سبب شعلهور شدن شهوات به صورت حرص و آز مى كرددء از نوع 


حرص و آزهايى كه در صاحبان حرمسراهاى رومى و ايرانى و عرب سراغ داريم. 
[نقد] 
كلمةٌ «عرب)» يسنديده نيست. اكر طورى تعبير مىشد كه اختصاص به خلفاى جور يبدا م ى كرد خوب بود. 


باسخ 


در مقابل «ايرانى» و «رومى) جز «عرب») تعبيو بكر درست نيست. 


صفحة ١/ا6.‏ 
اشاره 


در سالهايى كه در قم بودم يكك وقت يكى از خطباى معروف ايران به قم آمد و اتفاقاً ديد و بازديد ايشان در حجرةُ بنده بود؛ 


در آنجا ازايشان ديدن مىشد. يكك روز در مدت اقامت ايشان در قم شخصى در وقت نامناسبى ايشان را به خانة آية الله 
بروجردى برده بود. آن موقع يكك ساعت قبل از وقك درس ابقاة برهو نعم ولا ايكاث دن آذ وفك مطالفة عى كزفلك و كسب وا 
نمى بيذيرفتند. در مىزنند وبه نوكر مى كويند به آقا بكوييد فلا-نى به ملاقات شما آ مده است. نوكر ييغام را مىرساند و 
برمى كردد و مى كويد آقا فرمودند من فعلًا مطالعه دارم وقت ديكرى تشريف بياوريد. آن شخص محترم هم بركشت و اتفاقا 
مات وو ساقي شونيو اسييف ف فسان ووة را للسرروص دعر براق فون ناته بدن وا سه فاتك ورور ولق زد 
بعد از درس براى ديدن فلانى به حجرة شما مى آيم.) كفتم ايشان رفتند. فرمودند: 
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يس وقتى ايشان را ديدى بكو: حال هن وق تو به ديلدان من آمدى مائدد حال تو بوه وقتن مى خواهى براق ابراد سخترائى 
آماده شوى. من دلم مىخواست وقتى با هم ملاقات كنيم كه حواس من جمع باشد و با هم صحبت كنيم و در آن موقع من 
مطالعه داشتم و مى خواستم براى درس بيايم.). ل 

يس از مدتى من آن شخص را ملاقات كردم و معذرت خواهى آية الله بروجردى را ابلاغ كردم؛ و شنيده بودم كه بعضى از 
افراد وسوسه كرده بودند و به اين مرد محترم كفته بودند: تعمدى در كار بوده كه به تو توهين شود و تو رااز در خانه 
بركردانند. من به آن مرد محترم كفتم: 

آي الله بروجردى مىخواستند به ديدن شما بيايند و جون مطلع شدند كه شما حركت كرديد معذرت خواهى كردند. 

أن هرد جملداق كفت كد براق من جالت بود, كفت: 

«نه تنها به من يكك ذره برنخوردء بلكه خيلى هم خوش حال شدم؛ زيرا ما اروياييها را مىستاييم كه مردمى صريح هستند و 
رودرواسيهاى بيجا ندارند. من كه قبلًا از ايشان وقت نكرفته بودم» غفلت كرده در وقت نامناسبى رفته بودم. من از صراحت اين 
مرد خوشم آمد كه كفت حلا من كار دارم. آيا اين بهتر بود يا اينكه با ناراحتى مرا مى يذيرفت و دائماً در دلش ناراحت بود و 
با خود مى كفت اين بلا جه بود كه بر من نازل شد وقت مرا كرفت و درس مرا خراب كرد؟! من بسيار خوش حال شدم كه در 
كمال صراحت و رك كُويى مرا نيذيرفت. جقدر خوب است مرجع مسلمين اينطور صريح باشد.). 


- 


[نقد] 
:. 
ستايش ارويابيها در ايخ داستان ستديده نيست؟ كوي اروياى ضرف العثل قضيلت قراو داده شدة استث .و آية الله بروجردى 


همجون ايشان. 
باسخ 


اياي ضري الكل تحررات لجرا اناكو رن الايد واطابي الاح اووساةاان احبياته ارا نها إجدة كرد بيده واي اجرب 
المثل صراحت و نظم هستند و ما هم نبايد به خاطر اينكه آنها را دشمن داريم انكار كنيم؛ وَ لا يَجْرِمَنَكمْ شَنَآنُ قَوْم عَللا 
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نا تغدلوا.. 


صفحة ©/61. 


اشاره 


ولى در مورد كلمة ١غضٌ؛‏ مى كويند ١غضٌ‏ بصره ويا «غضٌ نظره و يا اغضٌ طرف». غضٌ به معناى كاهش دادن اسث و غض 
بضر يعتى كاهش :داذن تكاه. در قرآن كريم سورة لقمان آية 15 از زبان لمان داقر وقد عن كيين او اذهل ب وم 
ع صلاى توم را كاهين ار در آيهُ ”از سور حبجرات مىفرمايد: ١‏ "إن الّذِينَ يَعُضُونَ أَصْلائهُ 
علك وول الله أوليك الذي امتح 6 الله قلُوبَهُع فوج يعنى آنان كه صداى خود را (هنكام سخن كفتن) در حضور رسول 
خدا ملايم مى كنند» يعنى فرياد برنمى آورند» آنان كسانى هستند كه خداوند دلهايشان را براى تقوا آزمايش كرده است. 


[فقد] 

عبارت كتاب در اين بحث خالى از ابهام نيستء زيرا كاهى بصر را به معنى نككاه و كاهى به معناى ديده كرفته است. نكاه 

عمل جشم است و ديده خود جشم است به اعتبار عملى كه دارد. تحقيق اين است كه بصر به معناى ديده است و ممكن است 
فيكازا بر نكاء إطلاق نوه 


يس اكر ابصار را در آيه به معناى ديد كان بكيريم غضٌ به معناى فروخوابانيدن و نيمبسته كردن استء و اكر به معناى نكاءها 
بكيريم غض به معناى كاهش دادن است. حاصل آنكه يا در لغت «بصر» بايد تصرف كرد و يا در لغت «غض». اين در صورتى 
است كه («مّتن) بارا تعيغريها راقنم كرد راي | أرلج مِن» را براى ابتدا بكيريم تصرف در هيج يكك از دو لغت لازم 


نمى آيد و متعاّق غضٌ محذوف خواهد بود؛ يعنى يَعُضُوا النَطرَ (اى بَتْقُصوة) مُبِنَدَءُ مِنْ انصارهِم. 
باسخ 


نتيجه به هر حال يكى است؛ ولى مقصود متن اد ب اس كد سيت خض - كه كاهش است- - به ديده از آن جهت داده شده كه 
لاا مر ار ين لفظ به اين عضو به اعتبار عمل خاصش اطلاق مىشود. بر خلاف لفظ عين. 


صفحة 1/0؟. 


اشاره 


علىهذا در آيه مورد بحث معناى (يَعُضُوا مسن أَبْقارهة؛ اين است كه نكاه را كاهش بدهند يعنى خيره نكاه نكنند و به 
اصطلاح علماى اصول نظرشان آلى باشد نه استقلالى. 

[فقد] 

غلط است؛ بلكه مراد از عض بصرء جشم فروبستن استء يعنى نيم بسته كردن جشم؛ جنانكه انسان وقتى بخواهد به يكك شىء 
نكاه نكند و به اشياء ديكر نككاه كند ناجار بايد جنين كند؛ واين مطلب غير از مسألة نظر استقلالى و نظر آلى اسث. نظر 


استقلالى و نظر آلى هر دو تا ممكن است به طور باز بودن تمام جشم و بدون غض بصر باشد. 
باسخ 


انسان وقتى كه به جيزى نكاه م ىكند اكر منظورش تماشاى او باشد نككاهش دقيق مى شود و توجهش تام مى كردد و اما اكر 
ميظور قماشا باش بلكه همان قدن ايت كه لأزنة مخاطب اسك يكاهقن دقق و كبره تست: در ضورت اول اكر رسكن شوئ 
جزئيات جهرء طرف را به خاطر دارد» و در صورت دوم اككر صد بار هم ديده باشد بازهم اكر بيرسند نمىداند كه فى المثل 
جشم طرف درشت است يا ريز. معمولًا انسان هنكامى كه نمىخواهد به جيزى نكاه كند و ضرورت ايجاب م ىكند كه جشم 
افكندء عدم تمايل روح به ديدن قهراً موجب مىشود كه يلكها اندكى به هم نزديكك شوند. منظور ما اين بوده كه آيه جنين 
خالى زابمان عى كمه وس اننظ امفتلالى ساسا وا كتوقق وصورة اك فى ع كند اما نظ لي تشاطى زا تن 


صفحة 61/78. 
اشاره 


اين نكته بايد اضافه شود كه برخى از مفسران كه «غض بصر) را به معنى تركك نظر كرفتهاند مدعى هستند كه مقصود تركك 
نظر به عورت است همجنانكه جملة بعد نيز ناظر به حفظ عورت از نظر است. و باز همانطور كه فقها كفتهاند فرضاً مقصود از 
غض بصر ترك نككاه به طور كلى باشد اعم از نككاهى كه به منظور تماشا و التذاذ باشد و يا 
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تكاس كد لاومة عاط اديع معان لكام 5 كر تله ابرق :119 


- 


[فقد] 


مقصود مؤلّف در اين بحث روشن نيست كه آيا مراد آيهه غضٌ بصر از وجه و كين است يا غضٌ بصر از ساير قسمتهاى بدن 
زن. اككر مراد دومى است يس به فرمودة ايشان نظر آلى به بدن زن بايد جايز باشد» در حالى كه جنين نيست؛ و اككر مراد اولى 
اسث بس بايد كيه او خكم نظر به بندق زن ساكت باشد. كمان تن ى كنم احدى از مفسرين متعلق عضرا وهدبو كفي كرفة 
باشد؛ و مؤلف در نوشتة خود تصريح نفرموده استء و اكنون «مستمسكك» را حاضر ندارم تا مراجعه كنم و غرض مؤلف را از 


اين ارجاع بدانم. 
باسخ 


ما به قرينة شأن نزول آيه استنباط كردهايم كه مقصود نظر به جهرة زن است. 


مسألهُ نظر به ساير [قسمتهاى] بدن زن مفروغ عنه است. 
صفحة ع/ا؟. 


اشاره 


راسل در يكى از كتابهايش به نام «در تربيت» يكى از جيزهايى كه از جملهٌ اخلاءق بىمنطق و به اصطلاح «اخلاق تابوا 
مى شمارد» همين مسألة يوشانيدن عورت است. 

وى مى كويد جرا يدران و مادران اصرار مىورزند كه عورث ود رااز بجه ببوشانند؟ 

اين اصرار خود سبب تحريك حس كنجكاوى بجدها مى كردد. اكر كوشش والدين براى كتمان عضو تناسلى نباشد» جنين 
كنجكاوى كاذبى وجود بيدا نخواهد كرد. بايد والدين عورت خود را به بجهها نشان بدهند تا آنها هرجه كه وجود دارد از 
اول بشناسند. 

بعد اضافه مىكند: لااقل كاهى اوقات- مثنًا هفتهاى يكك بار- در صحرا يا حمام برهنه شوند و عورت خود را در معرض ديد 
بجدها قرار دهند. 


[فقده] 


نقل كلام راسل با استدلال آن كه يكك خطابه است يسنديده نيست. خطابةُ سوء داراى اثرى است كه نبايد از اصل نقل شودء 
فافهم. 

ب _اااا___ بج 

.19١ رجوع شود به «مستمسكك العروه» حضرت آيهُ الله حكيم, ج ه/ ص‎ .)١( 
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باسخ 


متأسفانه كتابهايى كه ميليونها نسخه از آنها در جهان و دهها و صدها هزار نسخه از آنها جه به صورت كتاب وجه به صورت 
مجله در ايران جاب مىشود و اثر مى كذارد همينهاست. نقل و جواب آنها از شوكت آنها م ىكاهد. نقل نكردن ما كارى از 
قبييل سر زير برف كردن كبكك است و خودمان را ريشخند مى كنيم. جهار تا جاهلتر از خود ما كه هيج حسن و هنرى جز 


جهالت و عوام بودن ندارند نبايد معيار افراد مؤثر واقع شوند. 


صفحة 65/1 [مورد اول] 
اشاره 


أماها نظر اكع مسحوة قامل قرسية تشيكه زر اصاتةاف كد يزو تود لكان ابه جامة رو ابت جامة زرو ودر ان 
صورت معتى ندارد كه كفته شود زنان زيتتهائ خود .را [شكار نكتند مكر جامةٌ رو راء جامةٌ رو قابل يوشائدن نيسث نا اسكنا 
شود؛ بر خلاف جيزهايى كه در كلمات ابن عباس و ضحاك و عطاست و در روايات شيعةٌ اماميه آمده است. اينها امورى است 
كه قابل اين هست كه دستور يوشانيدن يا نيوشانيدن آنها داده شود. 


- 


[فقد] 


اين استدلال در رد تفسير ابن مسعود صحيح نيستء زيرا ظاهر آيهُ كريمه هم اين است كه آنجه استثنا شده است جيزى است 
ل 
كه خود.به خود ظاهر است و بوشانيدنش ممكن نيستء و در حقيقت استثناى منقطع استء جون تعبير شده است: «لا يُردِينَ 


ركو ١1‏ للا طهر يية» و «ظهزة فصل لخؤء انث حت يشاب ر تفسير دايكز كه مراد از ,للا طهر واؤينت وى كنين بدائدة 
جنانكه از روايات استفاده شده استء بايد اينطور توجيه كنيم كه زينت وجه و كفين خود به خود ظاهر است (جون يوشيدن 
آن حرّج است كويى يوشيدنش ممكن نيستء يس آن خود به خود ظاهر است) ولى در ساير قسمتهاى بدن مسألة ابداء است 
نه ظهور خود به خود. 


فافهم. 
مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ” جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج219 ص: 097 


باسخ 


استثناى منقطع در مورد جيزى كه اخفايش معنى ندارد قابل توجيه نيست. از «فافهم) جيزى نفهميدم. بهذا كن ايد باره بحث 


خواهد شد. 
[صفحة 6/81 مورد دوم] 


اشاره 


اين مطلب را توضيح مىدهيم كه ما اين مسأله راااز نظر خودمان بيان مى كنيم و 
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استنباط خودمان را ذكر مىنمايبم و اما هر يكك از آقايان و خانمها از هركس كه تقليد مىىكنند عملًا بايد تابع فتواى مرجع 
تقليد خودشان باشند. آنجه ما مى كوييم با فتواى بعضى از مراجع تقليد تطبيق مى كند و ممكن است با فتواى بعضى ديكر 
تطبيق نكند (هرجند فتواى مخالفى وجود ندارد» هرجه هست به اصطلاح احتياط است نه فتواى صريح). غرض ما ازاين بحث 
اين است كه شما با متون اسلام از نزديكك آشنا شويد و به منطق متين و محكم اسلام مجهز كرديد. 


- 


[فقد] 


اين جمله ايهام مى كند كه ديكران شما را از آشنا شدن با متون اسلام مانع مى شوند. 


اين كونه جملات بسيار زننده است و مردم را نسبت به فقها بدبين مى سازد. 
باسخ 


جنين مفهو مكيرى نمىدانم در «اصول» جه نامى دارد؟ اينها بهانه كيرى است. 

سبحان الله سكوت ديكران و توضيح و تفسير مقنع نكردن آنها سبب بدبينى مردم نمىشود؛ اما اينكه بيجارهاى جان بكند و 
بعد بكويد مىخواهم شما از نزديكك با اسلام آشنا شويد موجب بدبينى مىشود! اكر اينها بهانه كيرى براى افتراس نيست يس 
جيست؟ 

قرفا حدييه كتدو يه وفنا زعا يكيو فى كت تاديد فقا مكنا لتمل داب "كه كر كق بو ونه ال كف كير اتوي صو ودنن و كر كن 
در بالا و برّه در يايين قرار كرفته بود. كركك مى خواست بهانهاى براى ياره كردن بِدّه بيدا كندء كفت آب نخور كه آبها را كل 
مى كنى. بِرّهُ بيجاره كفت: 

آخر من كه يايين ترم؛ فرضاً آب كل بشود كه به طرف بالا برنمى كردد. كركك كفت: عجب! فضولى و زبان درازى هم 
فى كلى. فور يريد و برّه را دريد. دريدن يكك فرد تنها در يكك شهر از طرف افراد بهم بستهُ فاميلى و طبقهاى بهانة زيادى 


نهو حو قله كاقى اميق كه كنم شود عرض وود #ردواف واضر فى و ولك الاتفقن اريعه اموا كن ذلك لا انه دك 


صفحة /6. 
اشاره 


بديهى است تنها خواندن رسالههاى عمليه و آكاهى بر متون فتواها براى اين منظور كافى نيست؛ بحثى استدلالى» هم از جنبة 
نقل وهم از جنبة فلسفة اجتماعى لازم است. 

اين جهت است كه اين بحث را بر ما ضرورى و لازم كرده است و اين است 
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بتر كق ادر معث امعد لال امات للد جارك ابن عمال 

[نقد] 

اوأما مردم بىاعتقادى كه بر دستورهاى اسلام اعتراض مى كندد به اين مقسدار از بيانها كه از آقاى مطهرى صادر مى شود قانع 
ونه 01 رشي فاك لهي ولا ارك حى ني انهه اك لاعوا راف جلي 31 به الباق فى كزيه العلا مالع وريه 
زن در اجتماع و رانندكى كردن و فروشندكى كردن نمى شود و دستورهاى خانهنشينى زن را به عنوان توصيههاى اخلاقى و 
امور غير لازم از اسلام حذف مى كنيد؛ ولى آنها به اين قدر قانع نمىشوند؛ از شما توقع دارند كه تمتعات جنسى غير از زنا را 
نيز حلال كنيد و اككر در اين مرحله هم تسليم آنها شويد بيشنهاد م ىكنند كه جه مانعى دارد كه زنا با قرص جلو كيرى تجويز 
شود وهلمٌ جرًا. 

ل ل ل ل ل 
اسلام وجود دارد. قال تعاللا: سَأَضْرِفُ عَنْ لات الَّذِينَ يتَكبِرُونَ فى الْأَوْض بِعَِرِ الْحَقّ» وَ إنْ يَرَوَا كل آدَي لا يُؤْمِنُوا ا وَإِنْ 
يا صبيلَ الود لا يكدُوة يله و إن يرا سَييلَ القن يكَِذُوة سييلء ذلك بنع كَذَّبُوا 07 و ثرا عي لافليَ. #اناشنانا 
وارد ساختن متدينين به دلائل احكام و فقيه ساختن آنان خوب است كه آنان را در برابر اسلام و بزركان اسلام متواضع كنيد 
نه آنكه با تعبيرهايى كه نشان مىدهد كه تنها شما به اسلام خدمت مى كنيد و بس آنان را نسبت به ديكران بدبين و كستاخ 


باسخ 


ردم از مادر بىاعتقاد نزاييدهاند» 0-6 متمايل و علاقهمند و به نوعى معتقد زاييده شدهاند 

(كُلَّ مؤلودٍ يلد عَلَى الْفِظرَة .. 

1100 
اع البار امداق اَن تَوْضلا عَنْكَ الْيهُودُ ولا انار و مصداق «سَأَصْرِفُ عَنْ الباتى الَِّينَ يتَكبرُونَ فى الْأَدْض؛ قرار 
داديم. كدام دستور اسلام را العياذ بالله ما حذف كرددايم؟! خدا ذليل و بيجاره كند تهمت زن را. اكر امثال اين كتاب كه 


تقدم فلسفة اسلام را بر همه فلسفههاى بشرى ثابت مى كند مردم را در برابر اسلام و بزركان اسلام متواضع نكند جه كتابى 
مى كند؟! مكر مقصود ما از بزركان اسلام بيش نمازهاى وجوهات بكيرى باشد كه كوجكترين خدمتى به اسلام نمى كنند» فقط 
خوب مال امام را مستهلك مى كنند» و مقصود از خضوع هم يرداختن وجوه به جنين افراد بىهنر و 
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بىخاصيت باشد كه متأسفانه كم هم نيستند اككر جه افراد صالح در ميان همان بيش نمازها هم زيادند. من در كجا ادعا كردهام 
كه فقط من خدمت مى كنم؟! جرا اينجنين دروغها مى بنديد؟! خدا از شما نخواهد كذشت. آيا اين كناه است كه يكى خدمت 
كند و سبب كردد كه مردم به بيكارهها توجه كمترى كنند؟!. 


صفحة //6. 
اشاره 


حقيقت اين است كه احتمال اول قويترين احتمالات است و رواياتى هم بر طبق آن وارد شده كه برهنه شدن زن مسلمان را در 
برابر زنان يهوديه يا نصرانيه منع كرده است. 

دراين روايات استناد شده است به اينكه زنان غير مسلمان ممكن است زيبايى زنان مسلمان را براى شوهران يا برادران خود 
توصيف كنند: ١‏ 

ِانَّهُنَّ قَدْ يَصِفْنَ لِازُواجهنّ وَ اخْوَتِهِنَ». 

. بايد توجه داشت كه در اينجا مسألهاى وجود دارد و آن اين است كه براى هيج زن مسلمان جايز نيست كه محاسن يعنى 
زيباييهاى زن ديكر را براى شوهر خود توصيف كند. وجود اين تكليفء زنان مسلمان را در برابر يكديكر تأمين مىدهد» ولى 
در مورد زنان غير مسلمان اطمينان نيست» ممكن است آنان براى مردان خود از وضع زنان مسلمان سخن بككويند. لهذا به زنان 
مسلمان دستور داده شده است كه خود را از ايشان بيوشانند. ولى البته آيه صراحت كامل ندارد به اينكه ظاهر كردن زينتها و 
زيبايبها در برابر آنها حرام است. 

[فقد] 

جرا آيه صراحت در تحريم ندارد؟ و حال آنكه در ساير كلمات آيه احتمال كراهت داده نشده است و تفكيك در سياق جايز 


نيست. اين مسأله بايد از لحاظ فقهى تحقيق كاملترى شود. 
باسخ 


كفتهايم صراحت كاملء بدان جهت كه احساس مى كردهايم آيه صراحت دارد. 
ولى جه بايد كرد كه خلاف سيره نسبتاً قطعى و خلاف اجماع (علكِا ما يُبالى) است. 
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صفحة 6/69. 
اشاره 


به طور كلى برد كان اعتّ از جنس زن يا مرد از نظر اسلام در بسيارى از احكام استثناهائى دارند. مثا از نظر خود يوشش و 
حرمت نظرء كنيزان با زنان آزاد فرق مى كنند. بر كنيزان واجب نيست كه سرهاى خود را بيوشانند و حال آنكه بر زنان آزاد 
لازم است سر خود را بيوشانند. ظاهراً سرّ مطلب خدمتكارى آنهاست. علط هذا بعيد نيست كه غلامان نيز جنين استثنائى داشته 
باشند. 

ولى همجنانكه كفتيم از نظر فتواى فقها اين حكم بعيد است اما از طرف ديكر حمل جملة (أَْ ها مَلَكْتْ أَيَْانُهُنَ به خصوص 
كنيزان نيز بسيار مستبعد است. 


- 


[نقد] 
دراين سخن حمله به فقها شده است. 


باسخ 


همه كتب فقه مشتمل بر حمله علمى به فقهاست. و تازه آنجه در اينجا هست حتى حمله هم نيست. اين جيزهاست كه نشان 
فى دغك خرضن أن التقادها بهاله كبري است و حسة تق د كار نبسة: 
صفحة 66٠١‏ 


اشاره 


طبق احتمال اول مراد بجههاى غير ممييز هستند كه قدرت تشخيص اين كونه مطالب را ندارند. اما طبق احتمال دوم مقصود 
بجههايى است كه قدرت بر امور جنسى ندارند يعنى غير بالغ مى باشند هر جند ممّز بوده باشند. طبق احتمال دوم اطفالى كه 
همه جيز مىفهمند و نزديكك به حد بلوغ مى باشند ولى بالغ نمى باشند جزء استثناها هستند. فتواى فقها نيز بر طبق اين تفسير 
است. 


- 


[فقد] 


البته عدهاى از فقها به احتياط واجبء ستر نسبت به مميّز را لازم دانستهاند ( «توضيح المسائل) م 588). 


باسخ 


در يكك كتاب علمى كه نمىشود احتياطهاى واجب را به حساب آورد. احتياط واجب دو كونه است: برخى فتواست مانند 
احتياط در اطراف شبهه علم اجمالى. اين احتياطها فتواست و رجوع به غير هم جايز نيست. نوعى ديككر عدم الفتوى است و لهذا 
جايز الرجوع الى الغير است. ممكن است مجتهد در عين نظر قاطع 
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به جواز جيزىء اين كونه احتياط واجب بكند كه مفهومش اين است [كه] مقلّمد به غير رجوع كند يا عمل به احتياط- طبق 
اصل كه عامى بايد با نبودن فتواى مجتهد احتياط كند- نمايد. مرحوم آقاى بروجردى صريحاً مىفرمود ما كاهى فتوامان بر 
خلاف احتياط متن است (احتياط وجوبى) ولى فتواى خود را ذكر نم ىكنيم و الزامى هم نداريم. بر ما رعايت عدم الفتواها كه 


لاز م نيست. 
صفحة 695. 
اشاره 


در اينجا نبايد اعتراض كرد كه اكنون رسم برد كى منسوخ شده است و بردهاى وجود ندارد و يافشارى در اين بحثها بى ثمر 
بهتر واقف مىسازد. و ثانياً اكر فقيه متهّرى جرأت كند جه بسا حكم غلامان را از راه ملاك و مناطء به موارد مشابه آن از 
قبيل خدمتكاران بتواند تعميم دهد. 

[فقد] 

طرح اين بحثها براى عوام بىفايده بلكه مضرٌ است زيرا آنان را كستاخ مى كند بدون آنكه آنان را فقيه سازد, و اين از بدترين 


بذاك ابن كايو انه 
باسخ 


موافقند ولى از امثال شما بيم دارند. فايدة امثال اين كتاب اين است كه امثال من جوب امثال شما را مى خورند اما بعد راه براى 


فقها باز مىشود و آزادانه فتواى خود را ذكر مى كنند. 


صفحة 0+8 [مورد اول] 
اشاره 


مفسران غالباً هدف جملة ايدْنِينَ عَلَتِهِنّ مِنْ جَلَابيبِهنَ؛ را يوشانيدن جهره دانستهاند» يعنى اين جمله را كنايه از يوشيدن جهره 
دانستهاند. مفسران قبول دارند كه مفهوم اصلى ١يُدَنِينَ)‏ يوشانيدن نيست اما جون غالبا ينداشتهاند كه اين دستور براى بازشناخته 
شدن زنان آزاد از كنيزان بوده استء اينجنين تعبير كردهاند. ولى ما قبلا كفتيم كه اين تفسير صحيح نيست. به هيج وجه قابل 
قبول نيست كه قرآن كريم فقط زنان آزاد را مورد عنايت قرار دهد و از آزار كنيزان مسلمان جشم بيوشد. آنجه عجيب 
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وخر يرسك انق انك اكه مقوراى كد در اضعا عضي كتعداند كالا عباتها سعد كبو كقيس سورة تن يا كمال عير الح 
كفتهاند كه يوشانيدن جهره و دو دست لازم نيست و آن را امر حرّجى دانستهاند» از قبيل زمخشرى و فخر رازى. جطور شده 
است كه اين مفسران متوجه تناقض در سخن خود نشدهاند و ادعاى منسوخيت آيهُ نور را هم نكردهاند. 


[نقد] 

بايد ديد كه جكونه مفسران از آيهُ مذكور مسألهُ ستر وجه را فهميدهاند. بايد تحقيق شود. 

باسخ 

تخقيق همان اسف كه كمان كردوائد ا براق با زشناسن زتاق آزاد از غير آزاذ اسة. 

[صفحة ه١0‏ مورد دوم] 

اشاره 

حقيقت اين است كه اين مفسران تناقضى ميان مفهوم آيهُ نور و آيهُ احزاب قائل نبودهاند. آ يه نور را يكك دستور كلى و 


3 في مىدانستهاند خواه مزاحمتى در كار باشد يا نباشد ولى آيهُ سور احزاب را مخصوص موردى مىدانستهاند كه زن 
آزاد يا فطلق زن هوره مواخمثة اقراد ولكرد قوان فى كرفت استة. 


[فقده] 


ستر وجه دانستهاند» و فرضاً كه بككوييم اين حكمء مخصوص مورد مزاحمت افراد ولكرد است اين مطلب جواب داده نشده 


اسثك كه آثاق حكوتنة از آية لباب مثر وجه را فيفيدةاثك. بابك مراجعه شود 


باسخ 


البته فراجعه خوب است» شاد مظلب خازهاى به دست آيد اما ملزم سيم كه هركجا اشعاه مفسر يا فقيه يا فيلسؤفن را كشست 
كرديم علت اشتباه را هم نشان دهيم؛ به هر حال اشتباه است. 


صفحة /ا٠0.‏ 


اشاره 


مجدداً توضيح مىدهيم كه بحث ما جنب علمى دارد نه فتوايى. اين بنده نظر خودم را مىكويم و هر يكك از شما بايد عملا به 
فتواى همان مجتهدى عمل كند كه ازاو 
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[نقد] 
باسخ 


جون مكرر كفته و در مقدمه نيز يادآورى كردهايم مسألة حقوق و حدود زن در جامعة امروز از نظر اسلام؛ علاسوه بر جنبة 
عملى» جنبة اعتقادى يبدا كرده استء يعنى باورهاى بىاساس اجتماع عين متون اسلامى دانسته شده و دستورهاى واقعى 
اسلامى هم فلسفهاش توضيح داده نشده است و در نتيجه مقررات اسلامى در مورد زن وسيلهاى شده براى تبليغ عليه اساس 
اسلام و ما مرتب شاهد آن هستيم. اين كتاب به لطف خدا اثر فوق العادهاى در خنثى كردن اين تبليغات داشته است و اين 
كتاب كارى جز بيان حقيقت اسلام نكرده است. يس ما اين كتاب را براى يكك معتقد و اهل تسليم كه به هر حال به فتواى 
يكك مجتهد عمل مى كند ننوشتهايم؛ ما آن را براى منكران و مردّدان و ضعيف الاعتقادها نوشتهايم. فقها هم فتوايى بر خلاف 
محتواى اين كتاب ندارند» هرجه هست احتياطهايى از قبيل عدم الفتوى است و ما ضرورتى نمى بينيم كه در مورد عدم الفتواها 


صفحة .0١+/‏ 
اشاره 


لون اله عدرل تر عرد يدع تسق ]كر فظن الأبروق كلك قادنا ارو باشد حرام است. 
«تلذذ» يعنى لذت بردنء و نككاه از روى تلذذ يعنى نككاه به قصد لذت بردن باشد؛ و اما «ريبه) يعنى نظر به خاطر تلذذ و جشم 
حراق تقول خصوصيية تاتار و مظرة الممجيوها طورق امك كمعطل ذاكك امضدو خرل فيضت ع انرسي دنال 


نكاه كردن به وجود آيد. 


[نقد] 
ظاهراً مراد از تلذذء لذت بردن از نظر است و قصد تلذذ داخل در مفهوم آن نمى باشد. 
نكاهى كه همراه با لذت بردن است نككاه تلذذ است و لو آنكه به منظور زيادتى معرفت براى ازدواج باشد نه به منظور لذت 


بردن. 
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باسخ 

اتفاقاً در روايتى از حضرت رضا عليه السلام تصريح شده كه تلذذ قهرى مانعى ندارد. مراجعه شود. 
صفحة 0١5‏ [مورد اول] 

اشاره 

جهره ودوادست (وتإعداو كفي 


[فقد] 


تعبير «دو كن» بهتر است. 


4. 


[صفحة 0+5 مورد دوم] 
اشاره 


وال رشك برسي اكه كافدة وعد عقي واس راسف تددو فاسكفة كام معقاوظ وزذاااس كتنم | كر يسان 
وجه و كفين را لازم بدانيم درحقيقت طرفدار فلسفة يردهنشينى زن و ممنوعيت او از هر نوع كارى جز در محيط خاص خانه و 
يا محيطهاى صددرصد اختصاصى زنان هستيم. 

ولى اككر يوشيدن ساير [قسمتهاى] بدن را لازم بدانيم و هر نوع عمل محركك و تهييجآميز را حرام بشماريم و بر مردان نيز نظر 
از روى لذت و ريبه را حرام بدانيم اما تنها يوشيدن كردى جهره و يوشيدن دستها تا مج را واجب ندانيم آن هم به شرط اينكه 
خالى از هر نوع آرايش جالب توجه و محرك و مهيج باشد بلكه ساده و عادى باشدء آن وقت مسأله صورت ديكرى بيدا 
م ىكند و طرفدار فلسفة ديكرى هستيم و آن فلسفه اين است كه لزومى ندارد زن الزاماً به درون خانه رانده شود و يردهنشين 
بالشك بلكه رذ بايد اين فلسفه رعايت كردد كه هر نوع لذت جنسى اختصاص داشته باشد به محيط خانواده» و كانون اجتماع 
بايد ياكك و منزه باشد و هيج كونه كامجويى خواه بصرى و خواه لمسى و خواه سمعى نبايد در خارج از كادر همسرى صورت 
5 

بنابراين زن مى تواند هر نوع كاراز كارهاى اجتماعى را عهدددار شود. 


- 


[فقد] 

رعايت اين فلسفه وقتى امكان دارد كه زن محصور در خانه باشد و الا هرجه ياى زن به اجتماع بيشتر بازشود زمينه براى 
تمتعات عمومى و زنا فراهم تر مى كردد. به علاوه مؤلف 
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مىداند كه طبقهداى كه به حجاب ايراد مى كيرند هدف نهايى آنها آزادى تمتعات جنسى است و آنها هركز راضى نيستند كه 
زن بدون آرايش و يوشيده وارد اجتماع شود. دليل اين مطلب اين است كه هيج كاه طب عفيف و متدين مردم به حجاب ايراد 
نمى كيرند» هميشه ايراد كيريها از ناحية مردم نانجيب يا فريب خوردههاى آنان است. دكتر ... در مطبش يكك مينى زوب يوش 
درجة يكك را به عنوان سكرتر استخدام م ىكند و در جلسات آقاى مطهرى شركت مى كند و منافقانه اظهار مىكند كه به اسلام 


يايبند است و آقاى مطهرى هم فريب او و امثال او را مى خورد. 


[صفحة 0+4 مورد سوم] 


اشاره 


ما فعلًا در اين مقام نيستيم كه آيا زن در درجة اول بايد به وظايف خانوادكى عمل كند يا خير؟ شكك نيست كه ما طرفدار اين 
هستيم كه وظيفةٌ اول زن مادرى و خانهسالارى أسنتة: 


- 


[فقد] 


عاتسالا وى ايم 


باسخ 


مفهوم اين تعبير كه با «اكر) و فعل ماضى بيان شده اين است كه نيستيد و نفاق مى كنيد. در يايين صفحه هم نوشتهايد دكتر ... 
(كه شما را معالجه كرده است) منافق است. 

آرى اين است ياداش كسى كه بيش از ده سال صميمانه به فكر و روح شما خدمت كرده است )»١١‏ و آن است ياداش كسى 
ديكر كه به تن شما (و ظاهراً بدون ويزيت) خدمت كرده است. شما جكونه به شخصى به صرف اينكه يكك كناه مرتكب شده 
و زنى مينى زوب يوش استخدام كرده تهمت نفاق مىزنيد و جه مجوّزى داريد؟! اين نسبتها حرام است و موجب فسق. آنجه من 
دراين حواشى مى بينم آن قدر خالى از موازين اخلاقى است كه كاهى ترديد مى كنم جواب بككويم. اينكه مى كوييد رعايت 
اين فلسفه وقتى امكان دارد كه زن محصور و محبوس باشد غلط استء بلكه وقتى امكان دارد كه رعايت واجب (ستر) وسنت 


(حريم) شود و هيج كونه توقفى بر آنجنان ظلم فاحش كه فقط در 


.)١(‏ [لازم به ذكر است كه تعليقه نويس محترم مدتى نزد استاد شهيد تحصيل نموده است.] 
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مورد برخى مجازاتها ظلم نيست (وَ اللَاتَى يَتِينَ الْفاحِسَة ... فَأمسِكومُنَ فِى الْبْبُوتٍ حَتّى بََوَفَامُنَ الْمَوْتٌ أؤ يَجْعَلَ الله لَهُنَّ سينا 


و جايز اسشيت ندارد. 
صفحة 0 [مورد اول] 


اشاره 


به هر حال با لازم نبودن يوشيدن كردى جهره حكم شرعى برخى از كارها از نظر حرمت يا جواز روشن مى كردد. بسيارى از 
كارهاست كه از نظر فقهى و شرعى اولا و بالذات بر زن حرام نيست ولى اككر يوشش وجه و كفين را لازم بشماريم ثانياً و 
بالعرض بر زن حرام است يعنى از آن جهت حرام است كه مستلزم باز كذاشتن جهره و دو دست مىشود. بنابراين جواز و عدم 


جواز آن كارها براى زن بستكتّى بدين دارد كه يوشش وجه و كفين واجب باشد يا نباشد. 


[نقد] 

مؤلف خود در جاهاى ديككر تصريح دارد كه برهم زدن اساس خانوادهها به بيرون كشيدن زنان به اجتماع مردان كار غلطى 
است ودر صفحة قبل نكتة الف نيز همين مطلب است؛ ولى در عين حال مسألهُ جواز كشف وجه و كفين را به عنوان راهى به 
سوى اين منظور كه زن بتواند وارد اجتماع شود معرفى كرده است و وارد نشدن زن را در اجتماع به عنوان محبوس بودن زن 
معرفى مى كند و قدح مى كند. تناقض كويى مؤلف در اينجا نمايان است و در اينجا تحت تأثير تبليغات سوء مخالفين حجاب 
واقع بوده است؛ عَصَمَنًا اللَهُ مِنّ الكل 


باسخ 


شما هميشه ميان محبوس نبودن و در اجتماعات غير مختلط شركت كردن- هما نطور كه در مساجد خود شما هست- از يكك 
طرف و اجتماع مختلط اشتباه مى كنيد. 
خداوا لكر كتين كالما راان | شفط كرسهو سني كين يفال البق وشباليث. 


[صفحة 0٠١‏ مورد دوم] 
اشاره 


ف ايابزاف رن زاتتد كن حجان است 

مىدانيم كه مسألة رانندكى بخصوصء حكمى ندارد» بايد ديد آيا زن مى تواند وظايف ديكر خود را در حين رانندكى اجرا 
كند يا نه؟ اككر يوشش وجه و كفين واجب باشد بايد كفت زن نمى تواند رانند كى كند. 
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[فقد] 

دراين مورد بخصوص» نصوصى هم هستء از جمله در روايات «اشراط الساعة» كه فسادهاى آخر الزمان ذكر شده است 
فرمودهاند: 

َيَدْكَبْنَ ذواتٌ الْفْروج الشّروج: 

ص 56 ج ارات (جملات قبل و تعدش نيز مطالعه شود: 

وَ عِنْدَها يَكتَفى الرّجالٌ بالرّجالٍ وَ النّساء بالنّسءِ وَ يُغارٌ َلَى الِْلْمانِ كما يُغارُ َلّى الْجاريةُ فى َئتِ اهلها وَ تَشْبَهُ الرَجالَ بالنّساءِ و 
النّساءُ بالرّجالٍ وَ يَرْكبِنَ ذّواتٌ الْفُروج الشّروج فَعَلِهنَّ مِنْ امّتى لَغْتَة الله) 


ودر روايات جمل آمده است كه مسلمين عايشه را تعيير كردند بر شترسوارى و اسب سوارى (به روش مردان) واز همين باب 


اسيت شعر معروف ١‏ 
جما تبَغْل وَانْ عشت تَفكَا- 00 


». به روايات جمل و روايات دفن حضرت مجتبى عليه السلام مراجعه شود. 


[صفحة ١٠١‏ مورد سوم] 
اشاره 


؟. آيا كار فروشندكى در خارج از منزل براى زن جايز است يا نه؟. 


- 


[فقد] 


در روايت سلمان دارد: 

وَ عِنْدَها تُشا رك الْمَرْأة زَوْجَها فِى النجارَةْ 

(رص 517 اج 0 «الميزان») ودر روايت حمران دارد: 

وَرَأَئْتَ الْمَوأةَ تَفْهَرُ رَوْجَها وَ تَعْمَلُ ما لا يَشْتَهِى وَ تُنْفِقُ عَلل رَؤْجها 

(ج ه «الميزان» ص /5787- 78©). كلام علامه طباطبائى در تأييد صحت اين روايات در ص 577 ج 0 مطالعه شود. 


باسخ 


براى من فوق العاده موجب تأسف است كه سخنانى كه از زبان يكك روضهخوان عادى بايد بشنوم از شما مىشنوم. آيا در يكك 
مسألة فقهى و به منظور كشف نظر شارع در يكك موضوع عملى به جنين جيزها مى شود تمسكك كرد؟! اينها سخنانى است كه 
حد اكثر ارزش موعظهداى دارد» آن هم با تقطيع بعضى قسمتها. اولّا روايت از نظر سند ضعيف است و سنداً عامى است. 
نمىدانم جرا روايات عامه در جاهاى ديكّر جرند است اما اينجا كه مطابق عادات تقليدى آباء است قابل قبول است. از نظر 
مضمون هم اكر بخواهيم به مثل زمان خودمان حمل كنيم ضعيف است زيرا كلماتى از قبيل ١‏ 

سقاوة اناما 

١ايو‎ » 

ُغارٌ عَلَى الْعِلمانِ كما بُغارُ عَلَى الْجاريَةُ 

») دارد كه هيج به عصر و زمان ما نمى خورد و متناسب با عصر عباسى است. 

ثانا 


آيا هيج فقيهى از صدر اسلام تاكنون فتوا به حرمت ركوب زنان بر سروج داده است؟ اكر بخواهيم توجيه درستى بكنيم 
اين است كه بككوييم با اين عملء 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج219 ص: 5١6‏ 


حرامى ديكر مرتكب مىشوند مثل كارى كه عايشه كرد و يا عاريات بر سروج سوار مىشوند كه اين هم مطلب ديككرى است. 
اكر كفقهة شود مقضوة ابن الست كهبالاستقلال سكوار شؤند يدون اسكة مردى جلو كشن باشناحواتي اين است؛ يسن فرق 
نمى كند كه سَرج باشد يا قيت» و به علاوه كار عايشه مانعى نداشته زيرا جندين جل وكش داشته است. 

ثالثاً اكر سروج شامل صندلى اتومبيل باشد جه فرقى هست كه صندلى جلو باشد يا عقب. 

رابعاً آيا شما باور م ى كنيد كه بيغمبر اكرم كه مجسمة ادب و عفاف بود از زنان با كلمة «ذوات الفروج» تعبير كرده باشد؟ آيا 
خود شما حاضريد در منبر زنان را با تعبير فارسى [معادل اين تعبير] براى مستمعين فارسى زبان خود ياد كنيد؟ آيا اككر اين 
جمله به دست معاندان فارسى زبان بيفتد و در مجلدها راه يابد جه آبرويى براى ييغمبر باقى مىماند؟! در قرآن كلمةٌ «فرج)» به 
نحت اعنم از لع تاسلج عرد و ون آمذه كه قهرا مراد قا قلطة [لقٌ شان ا كلمة غورت منت مئل؟ و الديق هه لعزوجهع 
كافظونٌَ» و يا: يَحْفَظُنَ فَرُوجَهُنَّ.. 

خامساً آيا ايراد بر عايشه اين بوده كه جرا شتر يا قاطر سوار شده است و اكر سوار يكك الاغ يالاندار شده بود شما اشكال 
نمى كرديدك؟. 

سادساً آيا هيج فقيهى به حكم اين حديث و تطبيق آن با عصر ما حاضر است حكم كند كه جون دورة آخر الزمان است و به 
حكم حديث منسوب به سلمان؛ در اين زمان 

اوْنّمنَ الْحَائْنُ وَ يَحونٌُ الَامِينٌ 

استء يس فى المثشل آقاى خوانسارى كه مورد اعتماد مردم است و امين شناخته مىشود حتماً خائن است؛ و يا جون در اين 


حديث آمده است: 


5 


0 

افوامٌ يَتََه تَعَمَهُونَ لِعَيرِ دين الله . .. يَظْهَرُ قرَاوْهُمْ وَ عادُهُمْ التَلاوْمَ 
يس أققها و'همة قاع و#عناة فاسقتن: 
سابعاً جرا خود علامه طباطبائى به موجب اين حديث از استنباطشان از آيات سورة نور و سور احزاب كه عين استنباط ماست 
عدول نفرمودندل؟. 
حققفة اند اتيك كدزارة كرون اند كزاه امنا انون قله دا كد افثياة حقدة تدا ركه هو ان زو انك مده 
وَ عِنْدَها تُشا رك الْمَرْأَةُرَوْججها فى التّجارَة 
٠‏ آيا احدى تا كنون به حكم اين حديث فتوا به حرمت شركت زن با شوهر در تجارت داده است؟ لحن اين روايت لحن 
كراهت نيستء لحن حرمت است. 
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اما روايت حمران كذشته از اينكه سنداً ضعيف است به ابراهيم بن هاشم و شايد محمد بن حمزه نيز اولًا قرائن زيادى هست 
كه ناظر به اوضاع و احوال دورة بنى العباس است و بنابراين بر خلاف نظر آقاى طباطبائى حاوى يكك جنبةُ اخبار غيبى كه مؤيد 
صحت مضمونش باشد نيست» از قبيل: 

ََأَئْتٌ الََنيتَ فى وُلْدِ العباسء و رَأَبْتَ الدّينَ بالوؤأيء وَ رَأَيْتَ الكران يُصَلَّى بالناس ... بتَشمنا اهل الِْيتِ .. 
رفك رادو كد سوال بد رجالكك] مفحات عدر ماس ام دوانانا عرماي اسك راق اط و العمل رونا 
ما قابل انطباق رزيست» | ا 

وَرَأَئْت بيت اللَّهِقَ مطل وَ أت وات الْازحام يَنْكحْنَ؛ وَرَأَيْتَ الف رن ةا »و رَأَبْت البهائم ينكشن. 


ثالثاً آيا هيج فقيهى به استناد جنين حديثى و تطبيق آن به زمان ما فتوا مىدهد كه جون در اين حديث دارد: ١‏ 

نك افواما كتديوة لشقر الله 

) يس فقها غير جائز التقليدند؛ و يا جون در اين روايت دارد: « 

فريك الك داو بر 

) يس تداوى به خمر و لو با فرض انحصار جايز نيست؛ و يا جون دارد: « 

وَرَأَنتَ الَاذَانَ الاجر و الصَّلاةً بالاخر 

) يس اخدذ اجرت بر عبادات نيست؟؛ و يا جون دارد: « 

وواكة اقداء بزمدعلهاباقترن + 

) يس همةٌ اهل منبر فاسقند. 

غرض اين است كه جنين روايت ضعيف السند مضطرب المتن را نتوان مبناى استنباط حكم فقهى قرار داد. اين كونه روايات را 
فقط براى استشهاد در موعظههاى قطعى كه بىنياز از دليل است مىتوان مورد استفاده قرار داد. فقها به جنين رواياتى و با جنين 
استظهاراتى استشهاد نم ىكنند. به علاسوه جنانكه كفتم دلالمت ندارند. در روايات جمل مردم عايشه را بر شترسوارى و 
قاطرسوارى ملامت نكردند؛ بر قيادت جنكك, آن هم جنك با على عليه السلام و با جنازة امام حسن ملامت كردند. آيا اكر بر 


شتر يا قاطر سوار شده و به حج رفته بود بازهم مورد ملامت قرار مى كرفت؟. 


.0١١ صفحة‎ 


اشاره 

8 
كسانى كه يوشش وجه و كفين را واجب مىدانند بايد استثناى «إلا ما ظهّرَا را منحصر بدانند به لباس روء و واضح است كه 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج219 ص: /ا١م8‏ 


- 


[نقد] 
م 0 

بايد توجه داشت كه استثناى «إلا ما ظهرًا از قبيل استثناى منقطع است زيرا «لا يُبَدِينَ) از ابداء به معناى اظهار است (اظهار ظاهر 
كرون و ولاطلين كداز تكن انث يوري مضا ظاس بووة وظلاهر قدي السك هن جفاق هلين اكه الا انيه ك1 
خود به خود ظاهر است و زن اظهار نكرده استء و اين خود تأكيد از براى «لا يُبدِينَ» است و بنابراين هيج بُعدى ندارد كه مراد 
خود لباس باشدء و شكك نيست كه قد و قامت زن در لباس» هرجه كه باشد» نوعى جمال ظاهر دارد» و ممكن است كفته شود 
كه همين مطلب و لو آنكه حقيقتاً هم زينت نباشد مجازاً «زينت» ناميده شده است و خلاصة مفاد آيه اين است كه زن حق 
ندارد زينت خود را ابداً آشكار كند مكر آنجه كه قهراً و بدون اختيار ظاهر است. بلى آنجه در اينجا مهم است روايتهاى وارده 


است و بايد كفت با ضميمه كردن روايات به آيه جنين فهميده مى شود كه ظهور وجه و كفين لا بد منه است و از زينتهايى 


اميك 46 حوحديه احود كلاهز ايت ثه اكه زن ابيذاة كتده اؤيات افك تعد رص كه در سر .وهو كنيى اسك بامترلة عدر 


تنزيل شده است. 
باسخ 


ا ساو ا سا ال ل ا ا 
كرجه مستئا داخل در مستئظ منه نيست ولى توهم اينكه با مستثظا منه در حكم شريكك باشد مىرود. اما اكر توهم نرود 
استثناء لغو است. لهذا احتمال ابن مسعود به كلى مردود اسث. از قضا قد و قامت زن اكر طورى باشد كه زينت باشد و جلوه 
داشته باشد هيج دليلى بر استثناى آن نداريم» بايد آن را با يوشيدن لياس "كاد بيوشاند. به علاوه يس از آن همه روايات- با 


كمال تأسف براق امقال يات ديكر :ابن شك لغو اك 
صفحة .01١17‏ 
اشاره 


ثالثاً تركيب ماده «ضرب و كلمة «علكِ» مفيد مفهوم آويختن نيست. جنانكه قبلا كفتيم و از اهل فن لغت و ادب عرب نقل 
كرديم تركيب «ضرب با «عللِ» فقط مفيد اين معنى است كه فلان جيز را بر روى فلان شىء مانند حائلى قرار داد. مثا معنى 
عله اكور ع اهن اين است كه بر روى كوشهاى اينها حائلى قرار داديم. علىهذا مفهوم (وَ لَيِضْرِبْنَ بجْمْرهِنّ عَللِا 
جو بهِنَ؛ اين است كه با روسريها بر روى سينه و كريبان حائلى 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج219 ص: 80/0 

قرار دهيد. يس وقتى در مقام تحديد و بيان حدود يوشش فى اث ومن فرهابك يا روستريها بررووق كرياتها و سيددها عائلى قران 
دهيد و نمى كويد بر روى جهره حائلى قرار دهيد» معلوم مى شود حائل قرار دادن بر روى جهره واجب و لازم نيست. 

[نقد] 

اين مطلب كه آيه در مقام تحديد است محل تأمل است. نلو ا ين اسث كه توعن از تكشت: معمول را ثهى فرموده:است 
وح ا و لور لج را لا ار ل ل سَنْوّهُ است محل 
تأمل است؛ و به عبارت ديكر مى كوييم محتمل است كه اين آيه نظير آيَةٌ «لا تََْبُوا الصّلاة وَ أَنتْْ شكاري)» باشد كه در آنء 
مرتبهاى از تحريم خمر بيان شده است و كسى نمى تواند بككويد ازاين آيه فهميده مىشود كه خمر در غير صورتى كه براى 
نماز موجب مستى مىشود اشكالى ندارد زيرا كه آيه در مقام تحديد است. مسألهُ تدريج در بيان احكام در قرآن مطلبى است 
كه مؤلف خود به آن اعتراف دارد. از كجا كه آيهُ جلباب مكمل حكم حجاب نباشد؟ (در تاريخ نزول آيهُ نور و آيهُ جلباب 
مطالعه شود.) 


باسخ 


اولّا آنجنان كه به خاطر دارم و هنكام تأليف تحقيق كردم آيهُ جلبا لامر ثانياً اكر اين آيه در مقام 
ليو لاد . 

تحديد نيست جه مقامى مقام تحديد است؟ آية «لا تَقَرَيُوا الصَّلاهْ ا و اكثر مسلمين از اين 

مفهوم استفاده مى كردند. آيات بعد در حكم ناسخ مفهوم اين ن آيه است ت؛ وبه هر حال مقايسة آيات حجاب به آيات خمر 


بىمورد و تكلف بيجاست. 


صفحة .0١2‏ 
اشاره 


در روايت ديكر در مورد خواجكان (كه ممكن است مملوك هم نباشند) سؤال شده است: 

ضام ار أْتٌ ابا ال الرّضا عليه السلا عَنْ قناع الْحرائِر مِنَ الِْضْيانٍ. قَقالَ كانوا يَدْخُلونَ عَلِبناتِ 
ابى الْحَسَن عليه السلام وَ لا يت يقنّعنَ. قُلْتّ: و كانوا اخرارا؟ قالٌ: لا. كُلتُ: كالاخرار يَف مِنمّة؟ قالّ: لا. 
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محمد بن اسماعيل بن بزيع- كه او نيز از اكابر اصحاب حضرت رضا عليه السلام است- مى كويد: از حضرت رضا سؤال كردم 
كه آيازنان آزاده از خواجكان بابل سر ببوشيد؟. 

(دو مور كنيزان مسلم'است كدير آنان يوشانيدن سر واجب نيست. لذا سؤال را مخصوص زنهاى آزاد قرار داده است.). 

در ياسخ فرمود: نه» خواجكان بر دختران يدرم امام موسى بن جعفر عليه السلام وارد مىشدند و آنها هم روسرى نداشتند. 
يرسيدم آيا آن خواجكان آزاد بودند يا برده؟ 

فرمود آزاد نبودند. يرسيدم اكر آزاد باشند بايد سرها را از ايشان بيوشند؟ فرمود: نه. 


- 


[نقد] 
دربارة اين روايت سنداً تحقيق شود و مخصوصاً از نظر اعراض يا عدم اعراض اصحاب از آن. 
باسخ 


شما مراجعه كنيد, ما مراجعه كردهايم. هنوز هم فقها اين حديث را مورد استناد قرار مى دهند. 


.0١١/ فحة‎ 


اشاره 


ابُو الْبَحْتّرى عَنْ جَعْمَرِ عَنْ ابيه عَنْ عَلىٌّ بْنِ ابى طالب عليه السلام: لا بَأْسّ بِالنَظرِ الل رُءوس النْساءِ مِنْ اهْلٍ الذَمّة. 
. على عليه السلام فرمود: نككاه به سر زنان اهل ذمّه جايز است. 


[فقد] 

كلمةٌ «سَرا به مجموع سر و صورت نيز اطلاق مى شود؛ لهذا اين روايت و امثال آن دليل بر مدعاى مؤلف نيست. 

باسخ 

ه ركز جنين نيست. اين استدلال هم خاص ما نيستء ديكران هم عيناً اين روايت را ذكر كردهاند. رجوع كنيد. 

صفحة 0717. 

اشاره 

روايات و قرائنى كه در اين باب استء در اخبار و روايات شيعه و سنى و در تاريخ اسلام فوق العاده زياد و غير قابل انكار 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج19., ص: 8٠١‏ 

همه آنها خود يكك كتاب مى شود. 


[فقد] 


مطلب را بزركك جلوه داده است. 


باسخ 


ما اندازه كتاب را كه ذكر نكردهايم. اتفاقاً اكر همة آنها كه در همة ابواب حديث شيعه و سنى آمده است جمع شود از اين 


كتاب بزر كتر خواهد شد. 


.07١6 صفحة‎ 


اشاره 


در بسيارى از موارد» فقها در اثبات احكام به سيره تمسكك مى جويند. مثلًا در مورد ريش تراشى مى كويند محكم ترين دليل 
حرمت آن سيرةً مسلمين است كه ريش را نتراشند. (البته در اينجا مناقشه شده كه از نتراشيدن ريش كه بين مسلمين متداول 
است مى توان استنتاج كرد كه ريش كذاشتن حرام نيستء ولى اينكه ريش كذاشتن واجب باشد استنباط نمىشودء زيرا ممكن 
است مستحب و يا مباح باشد.) در مسأل يوشش وجه و كفين نيز به سيره مسلمين تمسكك شده است. 


- 


[فقد] 


اين مناقشه محل مناقشه است زيرا كه ريش نتراشيدن در بين مسلمين به طورى تلقى مىشده كه نبايد تراشيد نه به اينطور كه 


مانعى ندارد نتراشيم. فافهم. 
باسخ 
جنين نيست و لهذا فقهاى عصر حاضر در استناد به اين سيره دجار اشكال و ترديدند. 


صفحة 010. 
اشاره 


در ايران و در بين يهود و مللى كه از فكر يهود يبروى مىكردند حجاب به مراتب شديدتر از آنجه اسلام مىخواست وجود 
داشت. در بين اين ملتها وجه و كفين هم يوشيده مىشدء بلكه در بعضى از ملتها سخن از يوشيدن زينت زن و جهرة زن نبود 
سخن از ينهان كردن زن و به اصطلاح «قائم» كردن زن بود واين فكر به صورت عادت سفت و سختى درآمده بود. اسلام 
كرجه يوشانيدن وجه و كفين را واجب نكرد ولى تحريم هم نكرد» يعنى اسلام عليه يوشانيدن جهره قيام نكرد و بازكذاشتن را 
واجب ننمود و در نتيجه ملتهاى غير عرب كه مسلمان شدند از همان عادت و رسم ديرين خود 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج19؛ ص: 8١١‏ 

تبعيت كردند. اسلام با رسم يوشيدن جهره جز در مورد احرام مخالفت نداشت بلكه همانطور كه قبلا تذكر داديم استثناى وجه 
و كفين يكك رخصت تسهيلى است. 

رجحان اخلاقى تسيّر تا حد امكان. مورد توجه اسلام است. علىهذا فرضاً سيرهاى وجود داشته باشد دليل بر وجوب يوشيدن 
وجه و كفين نمى شود. 

به علاسوه جنين سيرهاى در زمان بيغمبر و صحابه و در زمان ائمه اطهار وجود نداشته است. آنجه از زواياى تاريخ به دست 
مىآيد اين است كه سيره مسلمين در قرون اوليةً اسلام با سيرة آنها در قرون بعدى» مخصوصاً يس از اختلاط ملت عرب با 
ملتهاى ديكر و بالاخص يس از تأثر از رسوم و عادات امبراطورى روم شرقى از يكك طرف و رسوم ايرانى از طرف ديككر. بسيار 
متفاوت بوده است تا آنجا كه براى بسيارى از مورخان غربى كه از متون اسلامى اطلاع صحيحى ندارند اين توهم ييش آمده 


كه اساساً اسلام دستورى دربارة يوشش نداده است و همة اينها از خارج دنياى اسلام به ميان مسلمين سرايت كرده استء و ما 


در بخش اول اين كتاب سخنانشان را نقل كرديم. و البته همانطور كه قبلًا تذكر داديم اين سخن ياوهاى بيش نيست؛ اسلام 


دستورهاى اكيد دربارة يوشش دارد و فلسفة خاصى را هم در نظر كرفته است. 


[فقده] 

در اينجا تجرّم شده و اسناد داده شده است حجاب وجه و كفين به ملل غير اسلام» در حالى كه مؤلف در اينجا مداركك 
تاريخى ارائه نكرده است. البته احتمال آنجه ذكر كرده است بعيد نيسث ولى اقرب از اين احتمال» احتمال اين استث كه همان 
اصل عفاف اسلامى و افضليت ستر وجه و كفين كه شهيد ذكر فرموده است و اصل غيرت اسلامى باعث بر اين امر بوده است. 
خلاصه آنكه مؤلف به خاطر تأييد مقصد خود احتمال غلبةُ عادات غير اسلامى بر اسلام را ترجيح داده است در حالى كه بهتر 
بود فعل مسلمين را بر صحت حمل مى كرد. 


باسخ 


على هذا ما بايد مسلمين را از بيغمبر افضل بشماريم و غيورتر! دليل بر عادت بودن و نه اجراى سنت اين است كه در عصرهاى 
بعد, از هر كناه كبيرهاى عظيمتر جلوه كرده و مى كند در صورتى كه همين مردم از ارتكاب كبائر يرهيز نداشتند. نام جنين 
غركباراغرك البى ضراق كداشكو رن مصيو ير شادات سكن قما دغر فال عداو شك كيين كوجالن ازظر كونه 
غرض هستيد و به حال نزار مؤلف بيجاره دعا كنيد كه همواره اغراض خود را مى خواهد به هر وسيله شده به 
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كرسى بنشاند و هيج غرض تحرّى حقيقت در او نيست. مخصوصاً التماس دعا دارد. 
صفحة 071. 


جنانكه قبلا هم كفتيم يوشش وجه و كفين مرز محبوسيت و عدم محبوسيت زن است و مفهوم حجاب واثر آن با اضافه كردن 


وحداق كرد ابن قسنت كاملا عوك م شوم 


- 


[فقد] 
اشاره 
اين مطلب صحيح است كه تجويز كشف وجه و كفين به خاطر تسهيل است ولى نه اينكه اين تسهيل به منظور شركت زن در 


مجامع مردان باشد بلكه در همان معاشرت كه بين زنان خانهدار و مردان اجنبى احياناً رخ مىدهد حجاب وجه و كفين زحمت 


دارد. 


باسخ 


اتفاقاً در آن حد كه محدود باشد هيج زحمتى ندارد. سيره و عادت مردم در همين مورد هم بر خلاف بوده است و آن رادر 


حد كفر تلقى مى كردند. 


صفحة .01١١‏ 
اشاره 


دليل سوم از ادلّهُ كسانى كه يوشش وجه و كفين را لازم شمردهاند روايتى است كه در كتب حديث نقل شده و شهيد ثانى در 
«مساللكك») به آن استدلال و سيس نقد كرده اسدة. 

مضمون روايت اين است: 

«در حجة الوداع زنى براى يرسيدن مسألهاى خدمت رسول اكرم صلى الله عليه و آله آمد. 

فضل بن عباس يشت سر رسول خدا سوار بود. نكاههايى بين آن زن و فضل رد و بدل شد. رسول اكرم متوجه شد كه آن دو 
به هم خيره شدهاند و زن جوان به جاى اينكه توجهش به جواب مسأله باشد همه توجهش به فضل است كه جوانى نورس و 
زيبا بود. رسول اكرم با دست خود صورت فضل را جرخانيد و فرمود زنى جوان و مردى جوانء مى ترسم شيطان در ميان ايشان 
يا بنهد.») )١١‏ 


- 


[فقد] 

اين حديثء عامّى است و حذفش بهتر است و البته همانطور كه كفتهاند بر عدم 
(1). «صحيحا بخارى» ج // ص ث8 
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وجوب حجاب وهاو كفيق ادل است. 


باسخ 


جرا يكك حديث كويا و مورد استناد فقها حذفش بهتر است؟! مكر آنكه مدعى شويم كه فقه ما مانند كتاب مذهبى هندوها و 
ائمة اسماعيلى بايد مستور بماند. 


.01 ١ صفحة‎ 


اشاره 


يكى ديكر از ادلة كسانى كه بوشش جهره را لازم دانستهاند اين است كه در مورد كسى كه قصد ازدواج دارد اجازه داده 
شده است كه به جهرة زنى كه مورد نظر اوست نككاه كند. مفهوم اين حكم اين است كه براى كسى كه قصد ازدواج ندارد 
نظر كردن جايز نيست. 


- 


[فقد] 


كن ان اله اانه كلاب اسكدى ير لت بنرا تعر كترهريةه اسكتيا اندكة وى كتى للسنير د ذيل ابن سيار فده ابتك جد 
حجاب وجه رانيز ذكر كردهاند: 

... در تفسير ١كشّاف) مىنويسد: معنى ايدْنِينَ عَلَتهنَّ مِنْ جَلَابِييِهِنَّ» يرخينها عليهنَ و يغطين بها وجوههنٌ و اعطافهنٌ‎ .١ 

. در (امجمع اللبارخ عي قبل الجحلنات حتفنة العراة أي يقطبى حعافين , رمونحوة اااخرهه لعاهة يفالت الأمامين وريدن يدك 
لفت ع توبييةة لكايه عبان المواة ال كطى و انبهاا, وحينا ١‏ اخرحت لحان 

لذو تفسير (ضافى) يخطيه وعتور هي بن ابذانهية بملاخهنٌ اذا برزن لحاجة. فقط در تفسير «الميزان» از تفاسيرى كه در دسترسم 
بود «وجوه) ندارد. به تفاسير ديكر هم مراجعه شود. آنكاه جه شده است كه مؤلف به اين دليل توجه نكرده است؟ آيا دلالت 


آنأ زوانت غاقيةائ كه قبلا ذكر كرده كتتر اسع 
ياسخ 


از صفحة 185 تا198 دربارة اين آيه بحث شده است و در صفحة 198 تصريح شده كه مفسران غالباً هدف جملة ايُدْنِينَ 
عَلَتِهِنَ مِنْ جَلَاِيبِهِنَ را يوشانيدن جهره دانستهاند» يعنى اين جمله را كنايه از يوشيدن جهره دانستهاند (رجوع شود). اما اينكه 
جه ده امن كه هو لق عيدا خفلك هى كنك همان اشع كه مكرر تذكر فرمؤدهاية كه ملق خرص خاضن ذارد (لا بد اسفقاده 
از ماهرويان 
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وشركت در مجالس بزم) و هدفش تحرّى حقيقت نبوده. ازاين جهت هرجا كه به نفع خود بوده آورده وهر جا كه به نفع 
خود نديده سكوت كرده است. در عين حال بايد بككوييم تا آنجا كه من يادم هست در هيج كتاب فقهى نديدهام كه آيةٌ 
علياب زاجدء ادله ذكر كرده باشعد على هذا اكر غفلق شده- و خداخود كواء ات كدو ووقة توشين كاب تريحه به اينكه 
ممكن است اين آيه هم دليل كرفته شود نداشتهام- اين غفلت منحصر به مؤلف اين كتاب نيست؛ شما خوب بود به مستمسكك 
هم عين همين ايراد را مى كرفتيد و ايشان را هم متهم به حمايت از عامه م ىكرديد. با همة اينها در اينجا اضافه خواهم كرد 
[جنانكه در جايهاى بعدى از سوى استاد اضافه شده است.] 

فهنا ابى سطلبه بام ياة اووق ره كدادر مياق مرو قط عذة معدووق مسد كه يراق ا تظر يان هعاق لقر و 


معنى لغات بيشتر متكى به مفردات راغب است كه آن هم يكك كتاب محققانه و اجتهادى است. باقى تفاسير صرفاً تقليد از 
يكديكر است. تفسير صافى در بيان آيات از نظر تفسير لغات عيناً بيضاوى است و در توضيح و تأويل آيات عيناً تفسير قمى و 
عيّاشى و مجمع است. خود بيضاوى در بعضى موارد كه من توفيق مقابله بيدا كردهام خلا-صداى است از تفسير امام فخر و 
تفسير امام فخر در غير آنجه مربوط به اختلافات اشعرى و معتزلى است تحت تأثير كشّاف است. از اين دو تفسير اجتهادى 
مجمع البيان عيناً همانطور تفسير كرده كه ما كردهايم؛ فقط كشّاف جيزى كفته كه با كفتة خودش با آنجه در ذيل آيهُ نور 
كفته معارض است. هما نطور كه كفتم مطابق آنجه در آن وقت من تحقيق كردم آيهُ جلباب قبل از آيهُ نور نازل شده است. 
به علاوه لحن دو آيه هم مىرساند مطلب را. ممكن نيست كه با اينكه قبلا آيهُ نور نازل شده است زنان و دختران بيغمبر و زنان 
مؤمنين طورى رفتار كنند كه آيهُ جلباب نازل شود؛ ولى هيج مانعى ندارد كه بعد از نزول آيهُ جلباب كه لحن ارشاد دارد (به 
حكم علت منصوصه) آيِهُ نور نازل شود كه حكمى است مولوى و وجوبى و سختتر و در خطاب, به زنان و دختران ييغمبر 
هم تصريح نشده است. 
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.07 1١ صفحة‎ 

اشاره 

جنانكه مىدانيم جهاد بر زنان واجب نيست مككّر وقتى كه شهر و حوزةٌ مسلمين مورد حمله واقع شود و جنب صددرصد دفاعى 
به خود بخيرد. در اين صورت همانطور كه فقها فتوامىدهند بر زنان نيز واجب مىشود.ء ولى در غير اين صورت واجب 
تسكد :در عين خال ورسول نذا به يرك ان رثا اجازة قفن ذاد كه دن حسكها برا كمكك بة سربازان و مجروحين شركت كنلد: 


قضاياى زيادى در تاريخ اسلام دراين زمينه هست )١١«‏ 


[فقده] 


در اين كتاب به مداركك اهل سنت اعتماد شده است آنجنان كه كويى جزء مداركك مسلم اسلامى است. 


باسخ 


2 


مقصود از مدرك مككر جز اين است كه حديث مونّق باشد؟ حديث ناموتّق از شيعه هم باشد مردود است و حديث موق احيان 
اكر از سنى هم باشد مقبول است. به علاوه در هيج مسألهاى در اين كتاب به احاديث اهل سنت اعتماد نشده است بلكه از آنها 
مانند هر حديث ضعيف ديكر به عنوان تأييد استفاده شده است. مسلماً ه ركاه مسألهاى» هم روايات شيعه و سنى بر آن متطابق 


باشد و هم فتواهاء بيشتر موجب سكون نفس است. 


صفحة 05٠‏ [مورد اول] 

اشاره 

در باب شركت زنان در اين كونه موارد «7)؛ در كتب [شيعه] روايات ضد و نقيضى وارد شده است. 
[نقد ]١‏ 


تعبير «در كتب شيعه) توهين آميز است و اين تعبير سابقه دارد» در مواردى از سابق اين كتاب نيز يافت مى شود؛ كويى مؤلف 


(0). رجوع شود به كتب «مغازى» و سيّر و تواريخ صدر اسلام. انكيا رجوع شود به «صحيح) مسلم ج 8/ ص 191-١98‏ و 
«سئن)» ابو داود ج *5 ص7١‏ و «جامع) ترمذى ص /757. 
(0). [مانند شركت در مجالس عزا و تشبيع جنازه و شركت در نماز جمعه و جماعت.] 
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باسخ 


يكور كد يعدية التق افك فرمودوانه كوى نه لشن طرق اسك ظاشر] باقدوق ارقاق و أقباف اسك اين براق حفط 
حريم تشيع كه خوشبختانه اخيراً حساسيت مقدس و بىشائبه و غير ناشى از هيج سياستى بيدا شده مىفرموديد: «و كمى هم 
متمايل به آن طرف» و به اين طريق يروندة «بِرّه) را تكميل و وظيفة بازيرسى مقدس را خاتمه يافته تلقى مىفرموديد. 


[در عين حال استاد شهيد تعبير «١كتب‏ شيعه) را در جايهاى بعد تبديل به «كتب حديث) نمودهاند. | 

[نقد ؟] 

تعبير «روايات ضد و نقيض» نيز موهن است. 

باسخ 

حتماً كسانى كه باب «تعادل و تراجيح) را باز كرده و سخن از تعارض اخبار به شكل تناقض يا تضاد كفتهاند غرضشان اهانت 


به ائمهُ اطهار بوده است. روح امين استرآ بادى شاد. هر عامى مىفهمد كه معناى ضد و نقيض بودن روايات تناقض كويى ائمة 


دين نيست» ريشهاش به راويان مىرسد نه به ائمه. 


[صفحة 05٠‏ مورد دوم] 
اشاره 


اما صاحب «وسائل» كه خود محدث متبحرى است با توجه به مجموع آثار و روايات اسلام مى كويد: 

«از مجموع روايات استفاده مىشود كه براى زنان رواست كه براى مجالس عزا يا براى انجام حقوق مردم يا تشييع جنازه بيرود 
مى كردهاند. يبس جمع بين روايات حكم م ىكند كه روايات منع را حمل بر كراهت كنيم.). 

[نقد] 

به روايات مراجعه شود و جمع صاحب «وسائل» مورد مناقشه استء زيرا اكر خروج مكروه بود حضرت فاطمه عليها السلام و 
زنان ائمة اطهار عليهم السلام شركت نمى كردند. 


باسخ 


يس اكر مكروه نيست به طريق اوللِع حرام هم نيست. هر مكروهى در شرايط خاص ممكن است مباح يا مستحب شود. علىهذا 
عمل خاص حضرت زهرا در 
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شرايط خاص شايد با كراهت ذاتى منافات نداشته باشد؛ و اللّه اعلم. 


[صفحة 01٠+‏ مورد سوم] 
اشاره 


يبيغمبر اكرم زنان را اجازه مىداد كه به خاطر حاجتى كه دارند بيرون روند و كار خويش را انجام دهند. سوده» دختر زمعه؛ 
همسر رسول خداء زنى بلندبالا بود. يكك شب با اجازةُ رسول خدا از خانه به خاطر كارى بيرون آمد. با اينكه شب بود عمر بن 
الكطاف قوق زا شاط بلعوالااق القن تدعص ع ون اده هوري لضن ساق 5 افقو مر ازع مد وطس كرصعة فى كرة 
اجازه ندهد زنانش بيرون روند. عمر با لحن خشنى به سوده كفت: تو خيال كردى كه ما تو را نشناختيم؟! خير شناختيم. يس از 
اين در بيرون آمدن خود دقت بيشترى بكن. سوده از همان جا مراجعت كرد و ماجرا را به عرض رسول خدا رساند درحالى كه 
از بازكشت به حالت عادى فرمود: 


انه قَدْ ان لكنّ أنْ تَخْرْجْنَ لخوائجكنٌ. 
. اجازه داده شد به شما اككر حاجتى داريد بيرون رويد )١١‏ 


- 


[نقد] 
نقل اين داستان بسيار زننده افيث .د درحالى كه حديث از كتب عامه است و يشيزى ارزش ندارد. 
باسخ 


از قضا نقل اين داستان ضرورى و لازم است ... داستان معروف رفتن عمر به سر جشمه براى آب برداشتن و ... را حتماً 
شنيدهايد. همانطور كه خواجه نصير الدين طوسى كفته است بسيارى از افسانهها را مردم فرزانه ساخته و يرداختهاند و 
منظورهاى حكيمانه داشتهاند. اين افسانه را نيز هر كه يرداخته است در حقيقت «نقد حال ماست اين). در جامعداى مانند جامعة 
وا #ل سارها ققط انها ساسسهه ور ووهيا اها كار سكو عامط اد لكر فار مو شكين: ال كر لاا طلوف امك 


واز لحاظ روح و معنى ضِدّ علوى. واى به حال كسى كه بخواهد مانند على صراحت و صلابت به خرج دهد و اسلام را بر 


(01. «صحيح مسلم) ج /ا/ ص 8 و «(صحيحا بخارى ج ل/ ص 4 وج ص ئ8 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج19, ص: 8١/‏ 

مشايخ - آنجا كه تعارض بيدا مى شود- مقدم بدارد و شعارش اين باشد: 

ان الْحَقَّ وَ الْباطِلَ لا يُعْرَانٍ باقدار الرّجَالِء اغرفٍ الْحَنَّ تغرف امْلَهُ 

. من حواستهام با ارائةٌ ... 

آينه به دست خشكهمقدسان بدهم ... و بفهمند كه از دست امثال آنها جه بر سر مسلمين آمده و مىآيد. آرى جامعة ما جامعة 
شعارهاست نه جامعةٌ مبادى و حقايق ... 

اين فكر كه زن فقط و فقط بايد در كنج خانه محبوس بماند و حتى با حفظ حريم و رعايت عفاف هم از علم و از هر كمالى 
الزاماً بايد محروم بماند و كارى جز اطفاء شهوت مرد و خخدمتكارى او ندارد ... كه علاوه بر اينكه با اسلام جور نمىآيد بر 
فمداعواطث السالى اسة. نة طون كلى اقرادئ كه يهديق مى كزوند وععيس بيرون فى رونك از افرادى كة: از اول كرايشن هيدا 
نكردهاند خشنتر و ضد انسانتر مى شوند؛ زيرا دين به حكم نيروى عظيم خود همه عواطف ديككر انسانى را تحت الشعاع قرار 
مىدهد واككر رفت همة آنها را كه در خود هضم و جذب كرهه بود نيزبا خود مىبرد. اين است كه افرادى كه زمانى متدين 
بوده و سيس بىدين شدهاند از بىدينهاى اوّلى خشنتر و بىعاطفهتر و خطرنا كتر مى شوند. 

اما خطرناكتر از اين طبقه» متدينان منحرف شده و كج سليقة خشكهمق دس اند. اين طبقه علاوه بر اينكه عواطف انسانى شان 
تحت الشعاع عاطفة دينى قرار كرفته و از تأثير مستقل افتاده» نيروى دين به حكم اينكه منحرف شده اثر خود را نمى بخشد واز 
آن طرف جون زايل نشده و به صورت انحرافى كار م ىكند به همان قدرت كه مقتضاى نيروى دين است فعال است. اينها 
ديكر از هر سبع خطرناكتر و وحشتناككترند. تاريخ نشان مىدهد كه بىرحمانه ترين جنكهاء كشتارهاء زجر و شكنجدها به 


وسيل خشكهمقدسان صورت كرفته است. 
بزركترين نمك نشناسىها را اينها انجام مىدهند زيرا بحس بُونَ أَنْهُمْ يُحْبدنُونَ ضّعا. جنكهاى صليبى» جنكهاى خوارج» حتى 


صفحة 058. 
اشاره 


ازاين يس ييغمبر يكك ماه از زنان خويش دورى جستء بدان جهت كه رازى را 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج19, ص: 8١9‏ 
حفصه نزد عايشه آشكار كرده بود (نه بدان جهت كه عمر م ىينداشت كه جون زنان ييغمبر زبان دراز شده بودند و ييغمبر را 


ناراحت مى كردند و ييغمبر در مقابل آنها سكوت مى كرد.). 


- 


[فقد] 
الكل عونك ادق بود ايك الاسان قا دووف رمال كناء | لياه ووه است؟1اشاها اذى ووا من عاض اعضاو درن سكا 
باسخ 


به اصل مراجعه شود. اين حديث براى استناد به آن از نظر اشتمال بر قول و فعل رسول اكرم آورده نشده استء براى اراثة 


خشونت عمرى كه متأسفانه در همه جهان اسلام اعم از شيعه و سنى ادامه يافته آورده شده است و از آن جهت نقصى ندارد. 
صفحة /01. 


اشاره 


ولى يكك عده روايات ديكر وجود دارد كه ممكن است آنها را توصيةٌ اخلاقى به مردان نسبت به زنان شمرد كه از خطرات 
تماسهاى مردان با زنان آ كاه باشند. صاحب «وسائل» اين روايات را بر استحباب حمل كرده است. ما قسمت عمدة آنها را ذكر 
مى كنيم: 

الف. امير المؤمنين على عليه السلام به فرزندش امام مجتبى جنين توصيه مىفرمايد: 

وَ اكَقْفْ عَلَِهِنَ مِنْ ابْصارِجِنّ بحجابكك ايَامَُ فَانَّ شِدَدَة الحجاب ابقل عَلتِهِن وَ لَئِسَ خُروجَهْنَ باشّدّ من اؤخالك عَلَيِهِنَّ مَنْ لا 
يونّقٌ به عَلَتِهنَ وَ انِ اسْتَطعْت انْ لا يَعْرفْنَ غَيْرَك فَافْعَل 1١‏ 


. تا مى توانى كارى كن كه زن تو با مردان بيكانه معاشرت نداشته باشد. هيج جيز بهتر از خانه زن را حفظ نمىكند. همانطور 
كه بيرون رفتن آنان از خخانه و معاشرت با مردان بيككانه در خارج خانه برايشان مضر و خطرناك استء وارد كردن تو مرد 
بيكانه را بر او در داخل خانه و اجازهٌ معاشرت در داخل خانه نيز مضر و خطرناكك است. اكر بتوانى كارى كنى كه جز تو مرد 


ذيكرى را تشتاستل نين كن 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج19. ص: 87١‏ 


- 


[فقد] 


مضمون اين حديث همان است كه مؤلف در ص 7٠١7”‏ «محبوسيت زن» ناميده است. 


باسخ 


شما كه سالها با او معاشر بودهايد بهتر مىدانيد كه تابع جه فلسفهاى است؟ 

صهيونيستى؟ كمونيستى؟ و ... به هر حال ضد اسلامى. 

اكر ما بوديم و اين جمله» ترديدى نيست كه محبوسيت است؛ نه تنها نام محبوسيت دارد؛ واقعاً هم محبوسيت است و با آنجه 
در ايه بمه آمده: 
د لبه كره 0 ' د 10 لا 

ااام تي 5 2 3 .لا 8 2 له ا. ا د ا دراه معن عه ا ا 1 5 5 اه 

او اللاتى يَأَتِينَ الفاجشة مِنْ نسائكم ... فأشيكوهُنّ فِى البْبُوتٍ حَتّى يَتوَفاهُنَ الْمَوْتَ) فرق جندانى ندارد ولى يكك فقيه مجموع 
ادلّه را به فرض صحت سند بايد جمع كند. اينكه علما حمل به توصية اخلاقى كردهاند از اين جهت بوده كه قبول ظاهرش غير 
مسكق بودة نس يه قرفن منحك ستل ظاسر اين حملدها معز ض:غنه اضحاب انيت كذ ههه از هنة ابتها م حين تالبق كتانب 
از جهتى ديكر مايل نبودم كه اين جملهها را نقل كنم ولى ديدم اكر نقل نكنم برخى خيال مى كنند كه من از ذكر دليل 
مخالف امتناع كردهام. اما آن جهتى كه مايل نبودم بدان جهت نقل كنم بحثى است كه اخيراً در محافل مستشرقين د ركرفته و 
اخيراً در كشور ما هم مطرح شده و قبل از آن در كشورهاى سنى نشين» و آن مسأل سنديّت نهج البلاغه است؛ و از قضا دليل يا 
يكى از ادلّهُ مخالفين» جملههاى مربوط به زن در وصيت آن حضرت به امام حسن است كه مدعى شدهاند اين جملهها از عبد 
الله بن مقفع است. من خود مكرر به دفاع از اين جملدها يرداختهام و كفتهام كه به جه دليل كه عبد الله بن مقفْع از آن حضرت 
اقتباس نكرده باشد؟ اما مىدانيد كه تا در يكك سندى مقدم بر سيد رضى و حتى بر عبد الله بن مقفُع بيدا نشود اثبات و حتى 
دفاع مشكل است. تقريباً باز در حدود يكك ماه بيش شنيدم كه كنفرانسى درباره عبد الله بن مقف در دانشكاه بوده است و ادعا 
شده كه برخى از جملههاى نهج البلاغه- و به جملههاى آن حضرت در وصيت به امام حسن دربارة زن تصريح شده- از ابن 
مقفع است. نهج البلا-غه كه افتخار ماست نياز شديد دارد به تحقيق سندىء و خوشبختانه در هند و در عراق يا كشور عربى 


ديككر» و درايران وسيلة آقا شيخ محمد تقى شوشترى, مساعى جميلهاى انجام شده و مىشود در اين زمينه» و من الآن نمىدانم 


در خصوص وصيت به حضرت 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج19., ص: 87١‏ 

علت اينكه من مايل نبودم اين جملهها را بياورم ترس از اين بود كه شخصى به سرش بزند و بنويسد كه اين جملهها از موللا 
نيست واز ابن مقفع ايرانى است و از بقاياى افكار مجوس است و از اين راه لطمداى به حيثيت نهج البلاغه وارد شود كه به هر 
همانطور كه كفتم؛ ظاهر اين جملهها معرّض عنه اصحاب است,ء و ما در فقه ظواهر زيادى داريم كه معرّض عنه است, يعنى 
اصل روايت طرح نشده است: دلاات ظاهرش طرح شده اس 

ادلّهُ لزوم ستر ذكر نكرده است با اينكه ساير ادلّه را- كه قبلا نقل كرديم- هر جند مورد قبولشان نبوده نقل كردهاند و شايد 
علتء ارسال اين جملههاست و الا جنانكه مىدانيم اين جملهها در مرآى و منظر همه بوده است. 

اينجا لازم است تذكر دهم كه اككر من براى مدعاى خودم به جنين ادلّهاى از قبيل تفسير آيهُ جلباب» حديث ١‏ 

وَيَدكبِنَ ذواتٌ الفروج الشّروجً» وَ عِنْدَها تشاركك الْمَوْأَهُ رَوْجَها فى التَجَارَهْ 

» و جملههاى وصيتنامه كه هيج فقيهى اينها را در عرصة فقه راه نداده است تمت كك مى كردم امثال شما جه به سر من 
مىآورديد؟! آيا لعى كنديك اينهمه فقهاى عظيم الشأن آمده و رفتهاند واين احاديث و يااين تفاسير را ديدهاند و آن قدر قابل 
اعتنا ندانستهاند كه در بحثشان از اينها ياد كنند و تو براى مدعاى خودت مغرضانه به اين تفاسير متروكك و احاديث مهجور و 
متروكك و معرض عنه متمسكك مى شوى؟! شما خودتان انصاف دهيدء آيا اكّر من جنين كارى كرده بودم مورد اعتراض شديد 
امثال شما نبودم؟ آيا تمسكك به جنين جيزهايى دليل آن نيست كه ما نمى خواهيم تابع ادلّه باشيم: ما قبلًا به حكم يكك عادت يا 
يك سليقةُ شخصى مدعايى را انتخاب كردهايم و آنككاه با تشتثات ضعيف مىخواهيم مدعاى خود را به كرسى بنشانيم. 
برعكسء. شما كدام مسأله فقهى را سراغ داريد كه مانند اين مسأله در اين كتاب» مستدل اثبات شده باشد؟ 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج19. ص: 5177 


صفحة /00. 


اشاره 

, 
در ميان علماى متأخر و معاصرء حضرت آية الله حكيم دامت بركاته در رسالة «منهاج الصالحين» جاب نهمء كتاب النكاح, 
مسأل سوم» فتواى صريح دارند و وجه و كفين را صريحا استثنا مى كنند. 


- 


[فقد] 


فراموش نكردهام كه مؤلف نسبت به ايشان جه تعبيرى مى كرد. 
باسخ 


من كه جنين جيزى يادم نيست. البته من برخى انتقادات داشتهام و در نوشتههاى خود هم تصريح كردهام كه مراجع, فوق انتقاد 
به مفهوم صحيح اين كلمه نيستند» و معتقد بوده و هستم كه هر مقام غير معصومى كه در وضع غير قابل انتقاد قرار كيرد» هم 
ع ىو ماه 3-1 00 ولك م 

براى خودش خطر است و هم براى اسلام. البته تزكية نفس نمى كنم للم ابرّئ نفيدتى إن النفس َم ارَهْ يسالسّوءِ) اما اين قدر 
مىدانم كه همواره زبان خود را از زشتكويى خصوصاً نسبت به طبقةُ مراجع» حتى نسبت به آنهايى كه از آنها به شخص من 
بدى رسيده استء» حفظ كردهام؛ ضمن اينكه مانند عوام فكر نم ى كنم كه هر كه در طبقَهُ مراجع قرار كرفت مورد عنايت خاص 
امام زمان (عج) است و مصون از خطا و كناه و فسق است. اكر جنين جيزى بود» شرط عدالت بلاموضوع بود. به هر حال من 

لدان مسو يم اس ا سس اسان . به هر 


صفحة يه [مورد اول] 
اشاره 


ممكن است نظر من اشتباه باشد. 


[فقده] 
الكة اشفاة است: 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج19 ص: 1717م 
باسخ 


من هركز خود را فوق اشتباه تصور نمى كنم. به تعبير نهج البلاغه: 

. به خداوند متعال از خطاهاى خودم يناه مىبرم؛ ولى هركز هم حاضر نيستم كه به بهانة جايز الخطا بودن مرتكب اشتباه 
بزركتر بلكه كناه عظيم بشوم. اكر هم اشتباه كنم از اين نوع نخواهد بود كه باورهاى آباء و اجدادى را تحقيق نكرده. با 
حقيقت اسلام يكى بدانم. اككر هم اشتباه كنم اشتباه نمى كنم كه هميشه نبايد انتظار داشته باشم كه با كفتن حقيقت دستم را 


الناس. 


[صفحة 026 مورد دوم] 
اشاره 


آنجه مصلحت ايجاب مى كند جز اين نيست كه بايد اين خيال را از سر زنان امروز خارج كنيم كه مى كويند حجاب در عصر 
حاضر غير عملى است؛ ثابت كنيم كه حجاب اسلامى كاملا منطقى و عملى است. 


- 


[فقد] 


منظور كسانى كه مى كويند حجاب در عصر حاضر غير عملى است اين است كه با تقليد از نظام اجتماعى ارويا نمىسازد, و 
منظور مؤلف اين است كه جرا مىسازد؛ يعنى مى توان نظام اجتماعى ارويا را بيروى كرد و در عين حال حجاب اسلامى را 
حفظ كرد. خلاصه آنكه مخالفين حجاب ييروى از نظام جديد را لازم مىدانند و مؤلف هم تجويز مىكند؛ و اين خيال خام 
است. حق اين است كه اين دو نظام با يكديكر سازكار نيست و كوشش مؤلف اثرش اين است كه مردمى را كه در يرتكاه 


سقوطند يكباره ساقط مى سازد. 


باسخ 


خدا لعنت كند كسى را كه بخواهد نظام ارويا در ايران عملى شود و خدا لعنت كند_مفترى را. از جيزهايى كه من هركز نزد 
خداوند متعال از آنها نخواهم كلشف ابن :اخثر لداسسق اق اليد الساكبية + حاف اللفه ]اننا انوي نقدها و تمبريعاف»: آن 
هم نقدهاى عالمانه و منطقى و مستدل از نظامهاى فرنككى واز آن جمله نظام مختلط و عريان فرنكى» بازهم اينطور تهمت 
مى زنيد؟! اى كاش يكك نفر از كسانى كه كارشان استهلاكك سهم امام است و بسء يكك دهم اين انتقادها را مىكردند و به 
فحش قناعت نمى كردند و وظيفة مرا سبكك مى كردند. به هر حال اين است ياداش كسى كه فردى و اجتماعى به مردم ما 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج19, ص: 8176 
[خاتمه]. 


جنين فكر مى كنم كه اين نسخه را من به شما هبه كردهام؛ لهذا به هبه خودم رجوع مى كنم. كتاب را يس از مطالعه بركردانيد. 
آنجه براين كتاب ايراد كرفته شده است سه نوع است. يكك نوع مناقشه مطلب است از نظر فقهى. من در اين مناقشات هيج جيز 
جالب توجهى نيافتم. مطلب در حدودى كه در اين كتاب كفته شده استء بر مسألة «سترا اجماع عموم مسلمين استء و در 


مسألة «نظرا كه در اين كتاب نيز جندان تجزم نشده است فتواى اكثريت فقهاست,. و در مسألهُ «حريم» هم اجماعى است. آنجه 


مخالف با محتواى اين كتاب است سيرةٌ جارية مسلمين برخى از نقاط است در عصرهاى اخير كه بر خلاف سيره قطعيِهُ سلف 
است. نوع ديكر از نوع مصلحتانديشى است كه كتمان؛ اصلح از اظهار است؛ و جنين مصلحتانديشىها را فقط افرادى 
مى كنند كه از جريان اجتماع بىخبرند و شعاع ديدشان جه از نظر مكان و جه از نظر زمان محدود است. نوع سوم نسبتهايى 
است كه به نويسنده داده شده استء و رسيدن به اين حساب با خداى ربّ العالمين و احكم الحاكمين است. 
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علاقة جنسى يا كناه ذاتى در جهان قديم 


اشاره 


براى ما مسلمانان كه علاقةٌ دو همسر را به يكديكر يكى از نشانهدهاى بارز وجود خداوند مىدانيم )١١‏ و نكاح را «سنت)» و 
تجرد را يكك نوع «شر» حساب مى كنيم؛ هنكامى كه مىخوانيم يا مىشنويم بعضى از آيينها علاقةُ جنسى را ذاتاً يليد و آميزش 
جنسى را- و لو با همسر شرعى و قانونى- موجب تباهى و سقوط مىدانند» دجار تعجب مى شويم. 

عجبتر آن كه مىكويند دنياى قديم عموماً كرفتار اين وهم بوده است. برتراند راسل» فيلسوف اجتماعى مشهور معاصرء 
مى كويد: 

«عوامل و عقايد مخالف جنسيت در اعصار خيلى قديم وجود داشته و بخصوص در هر جا كه مسيحيت و دين بودا بيروز شد 
عقيده مزبور نيز تفوق يافت. وستر ماركك مثالهاى زيادى «از اين فكر عجيب مبنى بر اينكه جيز ناياكك و تباهى در روابط جنسى 


وجود دارد) ذكر مى نمايد. 


(. وَ مِنْ اليه أَنْ حَلَقَ لكمْ من أَنْقيتكع أزقاجاً تدم كوا إلا وَ جَعَلَ بكم مَوَدةٌ وَوَحْمَةٌ (روم/ ١؟)‏ يعنى يكى از نشانههاى 
وان انك كه ار غود شنا براق ما عمس آفريك كانبا او ارام كيريك و ميان لتنا مور ومح قرارنداد. 
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دن اث تنقاط ذقا نير كددور از تأثر هذهب بودا و مسيح بوده است اديان و راهبانى بودهاند كه طرفدارى از تجرد مى كردهاند» 
مانند اسنيتها در ميان يهوديان ... و بدين طريق يكك نهضت عمومى رياضت در دنياى قديم ايجاد شد. در يونان و روم متمدن 
نيز طريقة كلبيون جاى طريقة اييكور را كرفت ... افلاطونيان نو نيز به اندازة كلبيون رياضت طلب بودهاند. 

از ايران اين عقيده (دكترين) به سمت باختر يخش شد كه ماده عين تباهى است و به همراه آن اين اعتقاد به وجود آمد كه 


هر كونه رابطة جنسى ناياكك است و اين عقيده با جزئى اصلاحء اعتقاد كليساى مسيحيت محسوب كرديد.» )١١‏ 


ادق فقندة: قراتيسا ينانا اقزرة معطم ازاقرا ساني | تدع قود قري ووو تنوك هرد قراوداد و ويه عقيةة ووالكاراة 
نفوذ اين عقيده اختلالات روانى و بيماريهاى روحى فراوانى را موجب شده است كه از اين جهت مانند ندارد. 

منشأ يبدايش اين كونه افكار و عقايد جيست؟ جه جيز سبب مىشود كه بشر به علاقه و ميل طبيعى خود به جشم بدبينى بنكرد 
ودر حقيقت جزئى از وجود خود را محكوم كند؟ مطلبى است كه مورد تفسير متفكرين قرار كرفته است و ما اكنون درصدد 
كوش :در آة تستنه» ملا علل كوناكوق م ىتوانتدادن كزايسن يقويه ابن كوه أفكار و آراء:دخيل باشقل. 

ظاهراً علت اينكه فكر يليدي «علاقه و آميزش جنسى»؛ در ميان مسيحيان تا اين حد اوج كرفت» تفسيرى بود كه از بدو تشكيل 
كليسا از طرف كليسا براى مجرد زيستن حضرت عيسى مسيح صورت كرفت. كفته شد علت اينكه مسيح تا آخر مجرد زيست» 
الى ذا اين فلل انس راسي هوت روعا بو فتك متيف اقرط توصون و انقاناك ووعا:ر الرف اناه 
زن در تمام مدت عمر دانستند و «ياب» از ميان اينجنين افرادى انتخاب مىشود. به عقيدةٌ ارباب كليسا تقوا ايجاب مى كند كه 
انسان از ازدواج خوددارى كند. راسل مى كويد: 


«در رسالات قدّيسين به دو يا سه توصيف زيبا از ازدواج برمىخوريم» ولى در 
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ساير موارد يدران كليسا از ازدواج به زشت ترين صورت ياد كردهاند. هدف رياضت اين بوده كه مردان را متقى سازد. 
بنابراين ازدواج كه عمل يستى شمرده مىشد بايستى منعدم شود. «با تبر بكارت درخت زناشويى را فرو اندازيد)» اين عقيدةٌ 
راسخ سن زروم دربارة هدف تقدس است.) )١١(‏ 

كليسا ازدواج را به نيت توليد نسل جايز مىشمارد. اما اين ضرورت» يليدى ذاتى اين كار را از نظر كليسا از ميان نمى برد. علت 
ديكر جواز ازدواج» دفع افسد به فاسد است؛ يعنى به اين وسيله از آميزشهاى بىقيد و بند مردان و زنان جل و كيرى مى شود. 
راسل مى كويد: 

«طبق نظرية سن يولء مسألة توليد نسل هدف فرعى بوده و هدف اصلى ازدواج همان جلوكيرى از فسق بوده است. اين نقش 
اساسى ازدواج است كه در حقيقت دفع افسد به فاسد شمرده شده است.) (١؟7)‏ 

كليسا ازدواج را غير قابل فسخ و طلاق را ممنوع مىشمارد. كفته مىشود كليسا خواسته است بدين وسيله ازدواج را تقديس و 
از تحقير آن بكاهد. ممكن است علت ممنوعيت طلاق و غير قابل فسخ بودن ازدواج از نظر كليسا اين باشد كه خواسته است 
براى كسانى كه از بهشت تجرد رانده شدهاند جريمه و مجازاتى قائل باشد. 

جنانكه مىدانيم عقايد تحقير آميز راجع به خود زن در ميان ملل و اقوام قديم مبنى براين كه زن انسان كامل نيست» برزخى 
است ميان انسان و حيوان» زن داراى نفس ناطقه نيستء زن به بهشت هركز راه نخواهد يافت و امثال اينها زياد وجود داشته 
است. 

اين عقايد و آراء تا آنجا كه از حدود ارزيابى زن تجاوز نمى كندء اثر روانى غير از احساس غرور در مرد و احساس حقارت در 
زن ندارد. اما عقيدة يليدى علاقه و آميزش جنسى مطلقاًء روح زن و مرد را متساوياً آشفته مىسازد و كشمكش جانكاهى ميان 


غريزةُ طبيعى از يكك طرف و عقيده مذهبى از طرف ديككّر به وجود م ىآورد. 


"٠١ همانء ص‎ .)١( 
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ناراحتيهاى روحى كه عواقب وخيمى بار مىآورد همواره از كشمكش ميان تمايلات طبيعى و تلقينات مخالف اجتماعى بيدا 
مىشود. از اين جهت است كه اين مسأله فوق العاده مورد توجه محافل روانشناسى و روانكاوى قرار كرفته است. 

با توجه به نكات فوقء منطق عالى اسلام فوق العاده جلب توجه م ىكند. در اسلام كوجكترين اشارهاى به يليدى علاقة جنسى 
و آثار ناشى از آن نشده است. اسلام مساعى خود را براى تنظيم اين علاقه به كار برده است. از نظر اسلام روابط جنسى را 
فقط مصالح اجتماعى حاضر يا نسل آينده محدود م ىكند و در اين زمينه تدابيرى اتخاذ كرده است كه منجر به احساس 
محروميت و ناكامى و سركوب شدن اين غريزه نككردد. 

متأسفانه دانشمندانى امثال برتراند راسل كه از عقايد مسيحيت و بودايى و غيره در اين زمينه انتقاد مى كنند» دربارة اسلام 
سكوت مى نمايند. راسل در كتاب زناشويى و اخلاق همين قدر مى كويد: 

«كليةٌ بانيان مذاهب به استثناى محمد و كنفوسيوس - اكر بتوان مسلكك او (كنفوسيوس) را مذهب ناميد- توجهى به اصول 
سياسى و اجتماعى نداشته و كوشيدهاند تكامل روح را از راه اشراق» تفكر و فنا فراهم كنند.» )١١‏ 

به هر حال از نظر اسلام علاقة جنسى نه تنها با معنويت و روحانيت منافات ندارد» بلكه جزء خوى و خلق انبياست. در حديثى 
مى خوانيم: ١‏ 

من اخلاق الَانْياءِ حب النْساء) لفق 

. رسول اكرم صلى الله عليه و آله ووائمهُ اطهار عليهم السلام؛ طبق آثار و روايات فراوان كه رسيده استء محبت و علاقةٌ خود را 
به زن در كمال صراحت اظهار مى كردهاند و برعكسء روش كسانى را كه ميل به رهبانيت يبدا مى كردند سخت تقبيح 
مى نمودنك. 

يكى از اصحاب رسول اكرم به نام عثمان بن مظعون كار عبادت را به جايى رسانيد كه همه روزها روزه مى كرفت و همه شب 
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وى جريان را به اطلا-ع رسول اكرم رسانيد. رسول اكرم در حالى كه آثار خشم از جهرهاش هويدا بود از جا حركت كرد و 
يبيش عثمان بن مظعون رفت و به او فرمود: 

«اى عثمان! بدان كه خدا مرا براى رهبانيت نفرستاده است. شريعت من شريعت فطرى آسانى است. من شخصاً نماز مىخوانم و 
روزه مى كيرم وبا همسر خودم نيز آميزش مى كنم. هركس مىخواهد از دين من بيروى كند بايد سنت مرا بيذيرد. 

ازدواج و آميزش زن و مرد با يكديكر جزء سنتهاى من است.. 

مطالبى كه دربارة يليدى علاقة جنسى و آثار ناشى از آن كفتيم مربوط به كذشتة دنياى غرب بود. دنياى غرب در زمان حاضر 


در زمينة اخلاق جنسى نسبت به كذشته به اصطلاح يكك دور ٠‏ درجداى زده است؛ امروز همه سخن از تقديس و احترام 


علائق و روابط جنسى و لزوم آزادى و برداشتن هر قيد و بندى در اين زمينه است. در كذشته آنجه كفته شده استهء به نام دين 
بوده و امروز نقطة مقابل آنها به نام علم و فلسفه بيشنهاد مى شود. 

بدبختانه ما از ضرر افكار قديم غربيها با همه ضعيف بودن وسايل ارتباطى ميان اقوام و ملل مصون نمانديم و كم و بيش در 
ميان ما رخنه كرد» اما افكار جديدشان در اوضاع و احوال حاضر سيل آسا به سوى ما روان است. در قسمت دوم اين بحث» 
دربارة افكار جديدى كه در زمينةُ اخلاق جنسى در جهان بيدا شده بحث مىشود. 
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اخلاق جنسى 


در صفحات كذشته بحث مختصرى در اطراف عقيدة رايج جهان قديم به يليدى ذاتى روابط جنسى مطلقاًء و تأثير سوء عميق 
اين عقيده در آشفته ساختن ضمير بشر ايراد و به منطق عالى خخدايى اسلام در اين زمينه اشاره شد. در اين صفحات آراء و 
عقايد متفكرين جديد در اين زمينه كه درست در نقطهُ مقابل اسلاف خودشان است مورد بحث و تحقيق قرار مى كيرد. 
اخلاق جنسى قسمتى از اخلاق به معنى عام است؛ شامل آن عده از عادات و ملكات و روشهاى بشرى است كه با غريزة جنسى 
بستكى دارد. حياء زن از مرد» غيرت ناموسى مرد» عفاف و وفادارى زن نسبت به شوهر» ستر عورت» ستر بدن زن از غير 
محارم, منع زناء منع تمتع نظرى و لمسى از غير همسر قانونىء منع ازدواج با محارم؛ منع نزديكى با زن در ايام عادت» منع نشر 
صور قبيحه» تقدس يا يليدى تجرد جزء اخلاق و عادات جنسى به شمار مىروند. اخلاق جنسى به حكم قوّت و قدرت فوق 
العادة غريزه- كه اين قسمت از اخلاق بشرى وابسته به آن است- همواره مهمترين بخشهاى اخلاق به شمار مىرفته است. ويل 
دورانت مى كويد: 

«سر و سامان بخشيدن به روابط جنسى هميشه مهمترين وظيفة اخلاق به شمار 
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مىرفته استء زيرا غريزةٌ توليد مثل نه تنها در حين ازدواج بلكه قبل و بعد از آن نيز مشكلاتى فراهم م ىآورد ودر نتيجة 
شدت وحدّت همين غريزه و نافرمان بودن آن نسبت به قانون و انحرافاتى كه از جاده طبيعى بيدا مى كند» بى نظمى و اغتشاش 
در سازمانهاى اجتماعى توليد مى شود.) )١١‏ 

عدن يحدك علقي بو فلن كنه دن انها دهان نمداب سق #دا رفني ادن اكتلظق متك و يطو شيل دنا 
خصيصة حيا و عفت در زن بيدا شد؟ جرا مرد در مورد زن خود غيرت مىورزد؟ آيا اين غيرت همان حسادت معمولى است 
كه بشر آن را در همه جا محكوم كرده و استثناثاً دراين يكك مورد آن را يسنديده مىداند يا جيز ديكر است؟ اكر همان 
حسادت استء علت استثنا جيست و اكر جيز ديكر است جككونه مىتوان آن را توضيح داد؟ همجنين منشأ زشت شمردن 
كشف عورتء فحشاء ازدواج با محارم وغيره جيست؟ آيا سرجشمة اينها خود فطرت و طبيعت است؟ آيا فطرت و طبيعت 
براى اينكه به هدفهاى خود نائل آيد و به زندكى بشر- كه طبعاً اجتماعى است- نظام بدهد اين احساسات و عواطف را در بشر 
نهاده است يا علل ديكرى در كار بوده ودر طول تاريخ در روحية بشر اثر كرده تا تدريجاً جزء ضمير اخلاقى بشر قرار كرفته 
اسك 


اكر سرجشمة اين اخلاق طبيعت و فطرت است جرا اقوام ابتدائى و اقوام وحشى زمان حاضر كه هنوز مانند اقوام ابتدائى 


زندكى مى كنند اين خصايص را لااقل به شكلى كه انسان متمدن دارد ندارند؟ و به هر حال اصل و منشأ هرجه باشد و 
كذشتة بشريت به هر نحو بوده استء امروز جه بايد كرد؟ بشر در زمينة اخلاق جنسى جه راهى را بايست بيش بككيرد كه به سر 
منزل سعادت نائل آيد؟ آيا اخلاق جنسى قديم را بايد حفظ كرد و يا بايد آن را درهم ريخت و اخلاق نوين جايكزين آن 
ساحت: 

ويل دورانت با اينكه ريش اخلاق را نه طبيعت بلكه يبشامدهايى كه احياناً تلخ و ناكوار و ظالمانه بوده است مىداند» مدعى 
است كه اين اخلاق هر جند معايبى دارد اما جون مظهر انتخاب اصلح در مسير تكامل استء بهتر اين است حفظ شود. وى 


دربارة 
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احترام بكارت و مسألهُ حيا و احساس شرم مى كويد: 

«عادات و سنن اساسى قديمى اجتماع نمايندة انتخاب طبيعى است كه انسان در طى قرون متوالى يس از كذشتن از اشتباهات 
بى شمار كرده و به همين جهت بايد كفت با وجود آنكه احترام بكارت و احساس شرم از امور نسبى هستند و با وضع ازدواج 
ازراه خريدارى زن ارتباط دارند و سبب بيماريهاى عصبى مىشوندء يارهاى فوايد اجتماعى دارند و براى مساعدت در بقاى 
جنسء يكى از عوامل به شمار مىروند.» للق 

فرويد و اتباع وى عقيدة ديكرى دارند» مدعى هستند كه اخلاق كهن را در امور جنسى بايد وازكون كرد و اخلاق جديدى را 
جايكزين آن نمود. به عقيدة فرويد و اتباع وى اخلاق جنسى كهن بر اساس محدوديت و ممنوعيت است و آنجه ناراحتى بر 
سر بشر آمده استء از ممنوعيتها و محروميتها و ترسها و وحشتهاى ناشى از اين ممنوعيتها كه در ضمير باطن بشر جايكزين 
كشته» آمده است. 

برتراند راسل نيز در اخلاق نوينى كه بيشنهاد م ىكند» همين مطلب را اساس قرار مىدهد. او به عقيده خود در زمينة اخلاق 
جنسى از منطقى دفاع م ىكند كه در آن احساساتى از قبيل احساس شرمء احساس عفاف و تقواء غيرت (حسادت از نظر او) و 
هيج كونه احساس ديكرى از اين كونه كه وى و امثال او آنها را «تابو» مى خوانند وجود نداشته باشد, معانى و مفاهيمى از قبيل 
زشتىء بدى» رسوايى در آن راه نيابد» فقط متكى به عقل و تفكر بوده باشد. محدوديت جنسى را فقط آن قدر مى يذيرد كه در 
مورد ممنوعيتهاى غذايى قابل يذيرش است. وى در كتاب جهانى كه من مىشناسم در فصل مربوط به «اخلاق تابوا در ياسخ 
يرسشى كه از وى مىشود به اينكه «آيا هيج كونه يند و اندرزى براى كسانى كه بخواهند دربارة امور جنسى خط مشى درست 
وعاقلانهاى در ييش كيرند داريد؟» مى كويد: 

«... بالأخره لازم است كه مسألةُ اخلاق جنسى را هم مانند ساير مسائل مورد 
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بررسى قرار دهيم. اككر از انجام عملى زيانى متوجه ديكران نشود دليلى نداريم كه ارتكاب آن را محكوم كنيم ...) )1١‏ 

در ياسخ يرسش ديكر به اينكه «بنا به عقيدة شما بايد هتكك عصمت را محكوم ساخت, ولى شما اعمال منافى عفت معمولى را 


جنانجه خسارتى بار نياورد محكوم نمى كنيد مى كويد: 

«بله» همين طور است. ازاله عصمت (بكارت) يكك تجاوز جسمى در ميان افراد است اما اكر با مسائل اعمال منافى عفت مواجه 
شديم آن وقت بايد موقعيت را در نظر كرفت و ملاحظه كرد در جنين موقعيت حساس دلايلى براى ابراز مخالفت وجود دارد 
يا نه.) ١؟»‏ 

ما فعنًا وارد اين بحث نمىشويم كه آيا احساساتى از قبيل حيا و غيره- كه امروز «اخلاق جنسى» ناميده مىشوند- ريشة فطرى 
و طبيعى دارد يا ندارد؟ زيرا اين بحث دامنة درازى دارد؛ همين قدر فى كانيع اين توهم بيش نيايد كه واقعاً علوم به آنجا 
رسيده كه ريشة اين مسائل را به دست آورده است. آنجه در اين زمينهها كفته شده جز يكك عده فرضها و تخمينها نيست و 
خود فرض كننددها به هيج وجه وحدت نظر ندارند. 

كل "قرو بق فقا مين بي احتبائرى حا 5 ف م داتة واس معدو يد ركنه وازلا تراك و ف ركري بها القن روشا الاق 
ذكر آنها خوددارى مىكنيم. علت اصلى تمايل اين افراد به غير طبيعى بودن اين احساسات» عدم موفقيت براى توجيه صحيح 
انم احسامات ايك 

ما فرض مى كنيم اين احساسات هيج كونه [توجيه] طبيعى ندارد و مى خواهيم مانند هر امر قراردادى ديكر بر مبناى مصالح فرد 
واجتماع وسعادت بشريت براى اينها تصميم بكيريم» ببينيم منطق و تعقل به ما جه مى كويد؟ آيا منطق و تعقل ايجاب مى كند 
براى بازيافتن كامل سلامت روان و براى رسيدن اجتماع به حد اكثر مسرت و 


8/ جهانى كه من مى شناسمء ص‎ .)١( 
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سعادت تمام قيود و حدود و ممنوعيتهاى اجتماعى را بشكنيم؟ يا خير» مقتضاى منطق و تعقل اين است كه با سنن و خرافاتى 
مبتنى بر يليدى علاقة جنسى مبارزه كنيم و در عين حال موجبات طغيان و عصيان و ناراحتى غريزه را به نام «آزادى» و «يرورش 
آزادانه) فراهم نكنيم. 

طرفداران اخلاق جنسى نوين نظرات خود را بر سه اصل مبتنى كردهاند: 

.١‏ آزادى هر كسى تا آنجا كه مخل به آزادى ديكران نباشد بايد محفوظ بماند. 

1 سعادت بشر در كرو يرورش تمام استعدادهايى است كه در وجود وى نهاده شده است. خوديرستى و بيماريهاى ناشى از آن 
مربوط به آشفتكى غرايز است. آشفتكى غرايز از آنجا ناشى مى شود كه ميان غرايز تبعيض شود بعضى ارضاء و اشباع و 
بعضى ديكر همجنان ارضاء نشده باقى بمانند. على هذا براى اينكه انسان به سعادت زندكى نائل آيد بايد تمام استعدادهاى او 
را متساوياً يرورش و توسعه داد. 

*. رغبت بشر به يكك جيزء در اثر اقناع و اشباع كاهش مىيابد و در اثر امساكك و منع فزونى مى كيرد. براى اينكه بشر را از 
توجه دائم به امور جنسى و عوارض ناشى از آن منصرف كنيم» يكانه راه صحيح آن است كه هر كونه قيد و ممنوعيتى را از 
جلو يايش برداريم و به او آزادى بدهيم. شرارتها و كينه هاو انتقامها همه ناشى إز اخلاق خشن جنسى است. 

اينهاست اصولى كه اخلاق نوين جنسى را بر آنها نهادهاند و ما بايد ان شاء الله مواد ييشنهادى اين مكتب نوين را با بحث و 


تحقيق كافى در اصول سهكانةُ فوق مورد بررسى قرار دهيم. 
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تحليل و انتقاد از اخلاق نوين جنسى 


وعده داديم كه اصولى را كه اخلاق نوين جنسى بر روى آنها يايهكذارى شده است تحليل و انتقاد كنيم» ولى به نظر مىرسد 
قبل از بيان انتقادات طرفداران اين سيستم اخلاقى نسبت به اخلاق كهن جنسى و بيان مواد جديدى كه در زمينةُ اصلاح اخلاق 
جنسى يبشنهاد مى كنندء انتقاد از اصول نامبرده جندان مفيد نخواهد بود. 

ممكن است افرادى كه اطلا-ع كافى ندارند طرح مباحث بالا را جندان لا-زم و مفيد ندانند اما به نظر ما بحث در اين كونه 
مسائل در لماع خاضر سيان ضرورت ذازدتدعها از آنجهت كه افكار فلاسقه و مفكر بج معروف و مشهوري :زا بيه شود 
جلب كرده استء بلكه از آن نظر كه اين افكار در ميان طبقِهُ جوان در حال ييشرفت و توسعه است و جه بسا جوانانى هستند 
كه سرماية فكريشان وافى نيست كه به بررسى منطقى اين مسائل بيردازند؛ ممكن است شخصيت و شهرت صاحبان اين افكار 
آنها را تحت نفوذ و تأثير خود قرار دهد و عقيده بيدا كنند كه اين سخنان صددرصد مطابق با منطق است. 

به نظر ما ضرورت دارد خوانند كان محترم را در جريان بكذاريم و آكاه كنيم كه افكارى كه در اين زمينه از غرب برخاسته و 
جواناناما قازمنا الفناق آن اقكااشدهاند و انان تحت عبر انياق متدسى انظير ازادى ورسداواض بابجان ندل آنا زامى يدير ند 
به كجا منتهى مى شود؟ آخر اين خط سير كجاست؟ آيا اجتماع بشر قادر خواهد بود در 
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اين مسير كام بردارد و راه خود را ادامه دهد يا اينكه اين كلاهى است كه براى سر بشر خيلى بزركك استء اين راهى است كه 
ادامه دادن آن جز فناى بشريت جيزى دريرندارد؟. 

ازاين رو ما لازم مىدانيم كه در اينجا- و لو به نحو اختصار- اين مسائل را طرح كنيم و البته تفصيل كامل آنها را در جاى 
ديكر ذكر خواهيم كرد )١١‏ مدعيان اصلاح اخلاق جنسى ادعا مى كنند كه اخلاق كهن جنسى علل و اسباب و سرجشمههايى 
داشته است كه اكنون از ميان رفته يا در حال از ميان رفتن است؛ اكنون كه آن علل در كار نيست دليل ندارد كه ما بازهم اين 
سيستم اخلاقى را كه احياناً توأم با خشونت هم بوده است ادامه دهيم. 

بعلاوه امورى كه منشأ ييدايش اين اخلاق شده جرياناتى جاهلانه و يا ظالمانه بوده است كه با آزادى و عدالت و حيثيت ذاتى 
انسانى منافات دارد. على هذا به خاطر انسانيت و عدالت هم كه باشدء بايد با اين اخلاق مبارزه كرد. 

من كويتد اخخلاق كهن جنسى وا امور ذيل به وجوة آورذه است: مالكيت مره سبت به زن».حسادت مردان» كوشكن مرد براق 
اطمينان به يدرى خود, اعتقادات مرتاضانه و راهبانه به يليدى ذاتى رابطة جنسىء احساس يليدى زن نسبت به خود به واسطة 
عادت ماهانة زنانه و يرهيز مرد ازاو دراين مدت» مجازاتهاى شديدى كه زن در طول تاريخ از ناحيةٌ مرد ديدهاست»)و 
بالأخره عوامل اقتصادى كه زن را همواره نيازمند به مرد مىكرده است. اين علل و اسباب- جنانكه واضح است- يا ريشة 
تعدى و ستمكرى ذارد ؤ يا ان خرافات ناشى شده اسث و شرايط ميحدود زثدكى آن وقتث حتين انجاب فى كرده استث. اكنون 
كه مالكيت مرد نسبت به زن از ميان رفته استء اطمينان يدرى رااز راه استفاده از داروهاى ضد آبستنى- كه در اثر ييشرفت 
طب بيدا شده- بدون به كار بردن روشهاى خشونت آميز قديم مى توان به دست آورد.ء عقايد مرتاضانه و راهبانه به سوى زوال 


و نيستى مىرودء احساس يليدى عادت زنانه را با بالا بردن سطح معلومات و تفهيم اينكه يكك عمل سادة وظايف الاعضايى 


بيش نيست مى توان از بين برد» دوران آن مجازاتهاى سخت و شديد هم ديكر سبرى شده استء عوامل 


.)١(‏ كتاب نظام حقوق زن در اسلام كه در دست تأليثف است. 
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اقتصادى كه زن را اسير مى كرد ديكر وجود ندارد و زن امروز استقلال اقتصادى خود را بازيافته استء بعلاوه دولت تدريجاً 
دستكاههاى خود را بسط مىدهد و زن را در ايام باردارى و زايمان و شير دادن تحت حمايت خود قرار مىدهد و او رااز مرد 
بىنياز مى كند و درحقيقت دولت جانشين يدر مىشود. حسادتها را با تمرينهاى اخلاقى بايد از ميان برد؛ با وجود اينها ديكر 
لزومى ندارد ما همجنان به اين اخلاق كهن بجسييم. 

اق اسك التقاذابةب و تخرده كبرق عاض كدير اخاكق كين حمق كرقتةم :شؤن وان الث لابن كه امات ب كد حا 
رفرمى دراين بخش از اخلاق بشرى صورت كيرد. 

اكنون ببينيم جه موادى در اين سيستم اخلاقى يبشنهاد مىشود. البته از اول بايد توجه داشته باشيد كه همه اين مواد اصلاحى بر 
محور شكستن قيود كهن و رفع منعها و محدوديتهاى قانونى كذْشته مى جرخد. 

اولين موضوعى كه مورد توجه قرار كرفته است كاميابى آزادانة زنان و مردان از معاشرتهاى لذ تبخش جنسى است و به 
عكاوف دوكر ازافق عقو است؛ مى كويند زن و مرد نه تنها قبل از ازدواج بايد از معاشرتهاى لذ تبخش آزادانة جنسى 
بهرهمند باشند بلكه ازدواج نيز نبايد مانعى در اين راه به شمار آيدء زيرا فلسفة ازدواج و انتخاب همسر قانونى اطمينان يدر 
است به يدرى خود نسبت به فرزندى كه از زن معينى به دنيا مى 1 يد؛ اين اطمينان را با بهوكاربستن داروهاى ضد ابستنى- كه 
مخروها مت نا لتك افرو ا انهااوا ها ناكرا درعه السكت كي تران انيف اوزاف سار اده شر توككة ارجزان ان سر هئ تر قن 
علاوه ابر.قمسوقاثوتى عشاق و.معشوقدهاق فراواق ذاشعة باشند. ون مكلف اث كه دز حين اميرقن باعشاق رد از ذاروى 
ضد آبستنى استفاده كند و مانع بيدايش فرزند او كردد ولى هركاه تصميم كرفت كه صاحب فرزند كردد الزاماً بايد از همسر 
قانونى خود استفاده كند. 

كمونيسم جنسى تنها از آن نظر قابل عمل نيست كه رابطة نسلى را ميان يدران و فرزندان قطع مى كند. بشر از اعتماد نسلى 
نمى تواند صرف نظر كند؛ هر يدرى مىخواهد فرزند خود را بشناسد وهر فرزندى مىخواهد بداند از كدام يدر بيدا شده 


اشسة: 

فلسفةٌ ازدواج و انتخاب همسر قانونى همين است و بس. اختصاص جنسى را به 
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همين اندازه بايد محدود كرد و با تأمين رابطه نسلى به وسيلةً فوق موجبى براى تحديد بيشتر وجود ندارد. 

برتراند راسل مى كُويد: 

«جل و كيرى وسايل (وسايل ضد آبستنى) توليد نسل را ارادى كرده و آن رااز صورت يكك نتيجة اجتنابنايذير روابط 
بيولوزيك (توليد قهرى فرزند در اثر آميزش) بيرون آورده است. به دلايل متعدد اقتصادى كه در فصول ييش شرح داديم 
محتملًا يدر براى تربيت و اعاشة اطفال» كمتر اهميت خواهد داشت. بنابراين دليلى نيست كه مادرى براى يدري اطفال خود 
همان مردى را اتتخاب كند كه خاطرش را براى عاشقى و رفاقت مىخواهد. مادر آينده ممكن است شانه از زير اين تعهد 


خالى كند بدون آنكه لطمهداى به سعادت او وارد شود. براى مردان انتخاب مادر اطفال خود ازاين هم آسانتر و سادهتر خواهد 


بود. كسانى كه مانند من معتقدند كه روابط جنسى فقط هنكامى مسأله اجتماعى (و قابل تحديد) محسوب مىشود كه طفلى به 
وجود آيدء بايد مثل من اين دو نتيجه را بككيرند: اولًا عشق بدون بجه آزاد استء و ثانياً ايجاد اطفال بايد تحت مقرراتى 
شديدتر از آنجه امروز هست قرار كيرد.) )١١‏ 

راسل بعداً به حل يكك مشكل اجتماعى ديكر نيز مىيردازد و آن مشكل بهبود نزاد بشر است؛ مى كويد: 

«وقتى روابط جنسى بر اين اساس قرار كرفت»ء اجتماع مى تواند فقط به زنان و مردان معينى كه از لحاظ شخصى و ارثى واجد 
شرايطى باشند اجازة توليد نسل بدهد. آن زنى كه بروانة توليد نسل دارد» از مردانى كه از لحاظ ارثى ارجح شناخته شوند 
براى تخم كيرى و توليد نسل استفاده م ىكندء, در حالى كه مردان ديكرى كه عشّاق خوبى خواهند بود ازحق يدرى محروم 


خواهند بود.) ١؟)‏ 


(0). زناشويى و اخلاق» ص ١١7”‏ 

١7 همانء ص‎ .)١( 
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راسل كم كم به كفتهها و ييشنهادهاى خود جنبة اخلاقى نيز مىدهد و به اندرز و موعظه مىيردازد. جون معتقد است يكى از 
ريشههاى اخلاق جنسى كهن حسادت است مردان و زنان را به تركك حسادت توصيه مى كند» مى كويد: 

«در طريقى كه من ييشنهاد م ىكنم» راست است كه زوجين را از وفادارى نسبت به يكديكر مبرًا مىدارم اما در عوض» تكليف 
دشوار منكوب كردن حسادت را به عهدهشان مى كذارم. يكك زندكى هشيارانه بدون تسلط بر نفس غير ممكن است. در اين 
صورت بهتر است يكك احساس شديد و مزاحم را جون حسادت تحت انتظام د رآوريم و نككذاريم مانع نموّ عمومى احساسات 
عاشقانة. شوة: اششاء اخلاق قدنى در آنانبست: كه كف تفن رآ توه من كند» بلكه دن أن 'اسست كد«در:مورة استعمال 1ن 
اشتباه مى نمايد.). 

مقصود راسل اين است كه قدما از لحاظ اخلاقى به كف نفس توصيه مى كردنده من نيز به كن نفس توصيه مى كنمء اما نظر 
كتمادن كت لفسى ' بواين ابو كدطر رن ة سس تحدود كرد وذتظن عق يهان اخ كه تجلوى كسادية» دوا سس اكه 
نامش را «غيرت» كذاشتهاند- كرفته شود. مردان آنكاه كه با عشقبازيهاى همسران خود مواجه مىشوند و احساس ناراحتى 
مى كنند بايد كف نفس و اغماض كنندء مزاحم آنها نشوند» بلكه از آن مردان بيكانه كه همسر محبوب آنها را خوش حال و 
مسرور كردهاند شك ركزار باشند! هم او مى كويد: 

«ايجاد فرزندان بايد فقط در ازدواج صورت كيرد و روابط بيرون از ازدواج به وسايل مختلف خنثى كردد؛ و شوهران هم 
نسبت به عشاق همان قدر غمض عين داشته باشند كه شرقيان نسبت به غلامان خنثى (مقصود غلامان اخته و خواجهسرايان 
است) )١١‏ داشتند. اشكال اساسى اين طريق» اطمينان اندكى است كه به وسايل ضد آبستنى از يكك طرف و صميميت زنان از 


طرف ديككر (كه از عشّاق خود باردار نشوند و به ريش شوهر نبندند) 279 مىتوان داشتء اما اين اشكال با مرور زمان 


)١(‏ [جملات داخخل برانتز از استاد اسث.] 
(9) [جمللات داخخل بيزانتز ان استاد افيت.] 
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كاهش خواهد يافت.). 

رفرم و اصلاح! به همين جا خاتمه بيدا نم ىكند؛ موضوعات ديكرى نظير ستر عورت»ء ممنوعيت ازدواج با محارم» نشر صور 
قبيحه» استمناء» تمايل به همجنس» سقط جنين» آميزش در ايام عادت و امثال اينها نيز مورد بحث قرار مى كيرد. بعضى از اين 
موضوعات از قبيل لزوم ستر عورت و منع نشر صور به اصطلاح قبيحه صريحاً مورد انتقاد قرار كرفته و بعضى ديكر از قبيل 
استمناء از حوزة اخلاق خارج دانسته شده است و در قلمرو طب به شمار آمده است؛ احياناً از نظر طبى اكر غير مجاز شناخته 
مىشود» كسى كه به سلامت خود علاقهمند است آن را تركك مى كند؛ به هر حال نمى تواند ممنوعيت اخلاقى داشته باشد!. 
اكنون تيت نامث كداما اضول اساسى واركاة اك ابوسسه اغلاقى ترا كلاقلايان كردم ذقيقا بروسى كيو سس 
فلسفةٌ اخلاق جنسى اسلامى را كه با اخلاق جنسى قديم و جديد غرب مغاير است توضيح دهيم, تا يكك بار ديكر روشن شود 
يكانه مكتبى كه صلاحيت رهبرى بشر را دارد اسلام است» و هم روشن شود كه كار غرب در فلسفةٌ اجتماعى به هذيان و 
بيريشان كويى رسيده است؛ وقت آن است كه غرب مانند همه زمانهاى ديكرء با همه تقدمى كه در علوم و صنايع دارد» فلسفة 
زندكى رااز شرق بياموزد. 
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ارزيابى اصول سيستم نوين جنسى )١(‏ 


اشاره 


در قسمت كذشته ازاين بحثء اصول اخلاق به اصطلاح نوين جنسى تشريح شد. 

اكنون نوبت آن است كه اصول و يايههايى كه اين مكتب بر روى آنها بنا شده است ارزيابى نماييم. آن اصول عبارت است از: 
.١‏ آزادى هر فردى مطلقاً محترم است و بايد محفوظ بماند» مكر آنجا كه مزاحم آزادى ديكران باشد؛ به عبارت ديكر آزادى 
را جز آزادى نمى تواند محدود كند. 

؟. سعاذت بشر در كرو يرورش استعذادهايى استث كه در نهاد دارد. خوديرستىها و تاراحتيهائ روحىء: اشى از اشفتكى 
غرايز و بالأخص غريزة جنسى استء و آشفتكى غرايز از عدم ارضاء و اشباع آنها ناشى مى كردد. 

*. تش ميل و رغبت بشر در اثر منع و محدوديت فزونى مى كيرد و مشتعلتر مى كردد و در اثر ارضاء و اشباع كاهش مى يابد 
و آرام مى كيرد. براى انصراف بشر از توجه دائم به امور جنسى و جلو كيرى از عوارض ناشى از آن» راه صحيح اين است كه 
هر كونه قيد و ممنوعيتى را در اين راه از جلو يايش برداريم. 

جنانكه ملا-حظه مىشود اصل اول از اصول بالا فلسفى و اصل دوم تربيتى و اصل سوم روانى است. اين سه اصل را ما از 
مجموع كفتهها و نظرات طرفداران اين سيستم اخلاقى استنباط مى كنيم و الا هيج كدام از آنان به اين ترتيب و تفصيل اصول 
سيستم 
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اخلاقى خود را بيان نكردهاند. 


اصل آزادى 


طرفداران اين سيستم اخلاقى از آن جهت به اين اصل- كه تكيهكاه و اساس اصلى حقوق فردى به شمار رفته- تكيه كردهاند 
كه به كمان آنها اين سلسله مسائل فاقد جنبةٌ اجتماعى مى باشدء زيرا به عقيدةُ آنها آزادى جنسى يكك فرد به حقوق ديكران 
ضربه نمى زند؛ فقط آنجا كه ياى فرزند و اطمينان يدرى و فرزندى به ميان مىآيد حق شوهر بيدا مىشود و لازم مى كردد كه 
زن از باردار شدن از غير شوهر قانونى خود خوددارى كندء و تا زمانى كه وسايل ضد آبستنى در كار نبود لازم بود براى 
صيانت اين حق مرد» زن عفاف و تقوا را رعايت كند تا نسبت به شوهر خود وفادار بماند؛ فعلًا با وسايل موجود جنين ضرورتى 
در كار نيست. 

علىهذا در اينجا دربارة دو قسمت بايد تحقيق شود: يكى اينكه آزادى را جز آزادى ديكران و لزوم رعايت آنها نمى تواند 
محدود كند؛ ديكر اينكه روابط جنسى از ناحية اطمينان يدر و فرزندى با اجتماع و زندكى عمومى و حقوق اجتماعى ارتباط 
تذارة: 

اما قسمت اول. بايد ببينيم آن جيزى كه آزادى را به اصطلاح حق دام بشر قرار مىدهد جيست؟ بر خلاف تصور بسيارى از 
فلاسفةُ غرب آن جيزى كه مبنا و اساس حق آزادى و لزوم رعايت و احترام آن مى كردد ميل و هوا وارادهُ فرد نيستء بلكه 
استعدادى است كه آفرينش براى سير مدارج ترقى و تكامل به وى داده است. ارادة بشر تا آنجا محترم است كه با استعدادهاى 
عالى و مقدسى كه در نهاد بشر است هماهنكك باشد و او را در مسير ترقى و تعالى بكشاند» اما آنجا كه بشر رربه سوى فنا و 
نحش موق ع كفل و امسعيد دهاع لماك رز ره هدو عن عفان ب كر اتنا اشعه را قد ما كن ١‏ ةلخ قاء الله توفلا ونه 
طور تفصيل تحت عنوان «انسان و آزادى» مسألة آزادى را طرح خواهيم كرد؛ اينجا همين قدر يادآورى مىكنيم كه بسيار 
اشتباه است اكر خيال كنيم معنى اينكه «انسان آزاد آفريده شده) اين است كه به او ميل و خواست و اراده داده شده است و اين 
ميل بايد محترم شناخته شود مكر آنجا كه با ميلها و خواستهاى ديكران مواجه و معارض شود و آزادى ميلهاى ديكران را به 
خطر اندازد. 

ما ثابت مى كنيم كه علاوه بر آزاديها و حقوق ديككران مصالح عاليةُ خود فرد نيز 
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مىتواند آزادى او را محدود كند. 

بزركترين تيشهاى كه به ريشة اخلاق زده شده. به نام آزادى و از راه همين تفسير غلطى است كه از آزادى شده است. 

وقتى كه از آقاى راسل سؤال مىشود: «آيا خود را به هيج يكك از سيستمهاى اخلاقى مقيد مىدانيد؟» جواب مىدهد: 

«آرىء ولى جدا ساختن اخلاق از سياست كار بسيار دشوارى است. به عقيدهُ من علم اخلاق بايستى بدين طريق عرضه شود: 
فرض كنيد زيدى بخواهد فلان عمل را كه براى خودش مفيد بوده و در عين حال به همسايكانش زيان مىرساند انجام بدهد. 
اكر زيد بدين طريق براى همسايككان خود ايجاد مزاحمت كند آنان كرد هم جمع شده و خواهند كفت: «ما به هيج وجه موافق 
نيستيم» بايد كارى كرد كه او سوء استفاده نكند.) بنابراين ملاحظه مىشود كه كار ما به يكك امر جنايى مختوم مى كردد و اين 
قضيه كاملا منطقى و عقلا-نى است. روش اخلا.قى من عبارت از ايجاد هماهنكى بين منافع عمومى و خصوصى افراد اجتماع 
مى باشد.) )١١‏ 

اين روش اخلاقى از لحاظ عملى بودن كمتر از مدينةٌ فاضلهً افلا.طون نيست. آقاى راسل در اخلاق مقدساتى را به رسميت 
نمى شناسدء معانى و مفاهيمى كه انسان آنها را برتر از منافع مادى شخص خود بداند و به خاطر آنها ميل و خواست و ارادة 


خود را محدود كند سراغ ندارد» اخلاقى را كه مبتنى بر جنين معانى و مفاهيم باشد اخلاق «تابو» مىخواند, يكانه جيزى را كه 


مقدس مىشمارد آزادى خواست و اراده و ميل استء آزادى اراده و ميل را فقط با مواجه شدن با ميل و ارادةٌ ديكران در 
جهت مقابل قابل تحديد مىداند» آنكاه كرفتار اين بن بست مىشود كه در اين صورت جه قدرتى مى تواند آزادى شخص را 
محدود كند واورا در مقابل آزاديهاى ديكران وادار به تسليم و احترام نمايد؟ مى كويد: قدرت منع و جل وكيرى ديكران؛ 
مى كويد: من كه به خاطر منافع خودم مى خواهم منافع ديكران را به خطر اندازم آنها به خاطر منافع خودشان با يكديكر اتفاق 


خواهند كرد و جلوى مرا خواهند كرفت و من ناجار تسليم 


28 جهانى كه من مىشناسم» ص 86 و‎ .)١( 
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خواهم شد و اجباراً منافم خصوصى خود را با منافع عمومى هماهنكك خواهم كرد. 

آقاى راسل مىخواهد با اين بيان» منافع خصوصى را حافظ و نكهدار حقوق عمومى معرفى كند. همين جاست كه عقيم بودن 
فلسفةٌ اخلاقى او روشن مى كردد. 

بديهى است اككر فرض كنيم هميشه افراد اجتماع يا كروههاى اجتماعى» داراى درت و هميشه افراد و كروهها آمادةٌ اتفاق و 
اتحاد عليه متجاوز مى باشند و هميشه يكك فرد كه داراى قدرت كمترى است تصميم مى كيرد عليه منافع اكثريت كام بردارد» 
البته در اين صورت فرضيهُ آقاى راسل درست از آب در خواهد آمد. اما آيا هميشه افراد و كروهها داراى قدرت مساوى 
هستند؟ آيا هميشه كسانى كه مورد تجاوز قرار مى كيرند آمادةٌ اتفاق و اتحادند؟ آيا هميشه فرد عليه منافع اكثريت تصميم 
مى كيرد ؟ 

متجاوز تا به زور و قدرت خود اعتماد نداشته باشد دست به تجاوز نمىزند. 

اخلاقى كه آقاى راسل يبشنهاد مى كند قادر است تنها به ضعيفان توصيه كند كه از زور نيرومندان بترسند وبه حقوق آنها 
تجاوز نكنندء اما قادر نيست زورمندانى را كه عليه ناتوانان اتفاق مى كنند و اطمينان دارند كه مى توانند اعتراض آنان را با قوةٌ 
قهريه ياسخ دهند به تركك تجاوز توصيه كند» جون طبق اين فلسفه عمل آنها ضد اخلاقى نيستء زيرا آنها ضرورتى نمى بينند 
كه منافع خصوصى خود را با منافع عمومى هماهنكك كنند. اين فلسفة اخلاقى بهترين توجيه كنندة حق زوركويى و ديكتاتورى 
است. عجب اين است كه آقاى راسل شعار خود را در همه عمر آزاديخواهى و حمايت از حقوق ناتوانان قرار داده است. اما 
فلسفهاى كه براى اخلاق ساخته است يايههاى ديكتاتورى را استحكام مى بخشد. در فلاسفة غرب از اين نمونهها بازهم هست 
كه فيلسوفى فلسفهاش يكك جور حكم مى كند و شعار زند كىاش طور ديكر. 

اما قسمت دوم. اين قسمت مربوط به اين است كه ازدواج و تشكيل اجتماع خانواد كى تا جه حد جنبةُ فردى و خصوصى دارد 
وتاجة نخد جلبة غمومئ واجتماعى. بدون شكك در ازدواج تمتع شخصى و مسرت فردى وجود دارد؛ انككيزة افراد در انتخاب 
همسر بهرهمند شدن از مسرت و لذت بيشتر زندكى است. اكنون بايد ببينيم آيا از آن نظر كه دو فرد به نام زن و شوهر 
مى خواهند زند كَى مشتركك و مقرون به خوشى و مسرتى تشكيل دهند و از شيرينيهاى زندكى بهرهمند كردند» بهتر و عاقلانهتر 
الخ اسث كه كانون خانواد كى ا كائون عوشيهاو كامامهاى حسى قران دهتك وعد اكثر مساعى نوه :زا براق لدت دين 
نمودن اين كانون صرف كنند و اما اجتماع 
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بيرون (اجتماع بزركك) محيط كار و فعاليت و برخوردهاى ديككر باشدء يا بهتر اين است كه لذايذ و كاميابيهاى جنسى از محيط 


خانوادكى به اجتماع بزركك كشيده شود كوجه و خيابان و مغازهها و محيطهاى ادارى و باشكاهها و تفريحكاههاى عمومى 
همه جا آمادة انواع كاميابيهاى جنسى نظرى و لمسى و غيره بوده باشد؟. 

اسلام طريق اول را توصيه كرده است. اسلام اصرار فراوانى دارد كه محيط خانوادكى آمادكى كامل براى كاميابى زن و شوهر 
از يكديكر داشته باشد. زن يا مردى كه از اين نظر كوتاهى كند» مورد نكوهش صريح اسلام قرار كرفته است. اسلام اصرار 
فراوانى به خرج داده كه محيط اجتماع بزركك محيط كار و عمل و فعاليت بوده وازهر نوع كاميابى جنسى در آن محيط 
خوددارى شود. فلسفة تحريم نظر بازى و تمتعات جنسى از غير همسر قانونى» و هم فلسفة حرمت خود آرايى و تبرّج زن براى 
بيكانه:شميق اسث. 

كشورهاى غربى كه ما اكنون كوركورانه از آنها بيروى مى كنيم راه دوم را انتخاب كردهاند. كشورهاى غربى در انتقال دادن 
كاميابيهاى جنسى از كانون خانوادكَى به محيط اجتماعى بيداد كردهاند و جريمهاش را هم مىدهند؛ فرياد متفكرينشان بلند 
است. آنها وقتى كه مى بينند برخى كشورهاى كمونيستى جلو اين كارها را كرفته و مانع هدر دادن نيروهاى جوانان در اجتماع 
شدهاند» به جشم غبطه به آنها مى نكرند. 

اكر زندكى و خوشى و مسرت در زندكى را مساوى با اعمال شهوت بدانيم و جنين فرض كنيم كه ه ركس بيشتر مى خورد و 
مى خوابد و عمل آميزش انجام دهده او الاهعزت و خوش شرق نهزومتك الث وابهاغيارت د يكرا كر استحدادهائ يحت 
زاى انسانى و موجبات ناراحتيهاى او را محدود بدانيم به آنجه حيوانات دارندء البته انتقال كاميابيهاى جنسى از كانون 
خانوادكى به اجتماع بزركك لذت و مسرت بيشترى خواهد داشت. 

اما اكر بتوانيم تصور كنيم كه اتحاد روح زن و شوهر وعواطف صميمانهاى كه احياناً تا آخرين روزهاى ييرى كه غريزةُ جنسى 
فعاليتى ندارد باقى است براى زندكى ارزش بيشتر و بالاترى دارد» اكر بتوانيم تصور كنيم كه لذتى كه يكك مرد از مصاحبت 
همسر مشروع و وفادارش [مى برد] با لذتى كه از مصاحبت يكك زن هرجايى مى برد تفاوت دارد» كوجكترين ترديدى در اين 
جهت نخواهيم كرد كه به خاطر بهرهمند شدن از مسرت بيشتر و آرامش بيشتر لازم است عواطف جنسى اففراد را محدود به 
عر 
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قانونى كرد و محيط و كانون خانوادكى را به اين كار» و اجتماع بزركك را به كار و فعاليت اختصاص دهيم. 

مطلب مهمتر جنبهدهاى اجتماعى مسألة ازدواج است. [ازدواج] تنها براى اين نيست كه زن و مرد از مصاحبت يكديكر لذت 
بيشترى ببرند. ازدواج و تشكيل كانون خانوادكى ايجاد كانون يذيرايى نسل آينده است. سعادت نسلهاى آينده بستكى كامل 
دارد به وضع اجتماع خانوادكى. دست تواناى خلقت براى ايجاد و بقا و تربيت نسلهاى آينده علايق نيرومند زن و شوهرى را از 
يكك طرف و علا-يق يدر وفرزندى رااز طرف ديككر به وجود آورده است. عواطف اجتماعى و انسانى در محيط خانواد كَى 
رشد مى كنند. روح كودكك را حرارت محيط فطرى و طبيعى جند صد درجة يدر و مادرء نرم و ملايم مى كند. 

ما وقتى كه مىخواهيم عواطف دو نفر را نسبت به يكديكر تحريكك كنيم مى كوييم افراد يكك ملت برادر يكديكرندء يا 
مى كُوييم افراد بشر همه برادر يكديكر و عضو يكك خانواده هستند. قرآن كريم عواطف ياك ايمانى مؤمنين را به عواطف 
برادرى تشبيه مى كند: إنَمَا لْمُؤْمِنُونَ إِخْوَة) .»"١‏ عواطف برادرى تنها از خويشاوندى و همخونى بيدا نمىشود؛ عمده اين است 
كه دو برادر در يكك كانون محبت بزركك مىشوند. راستى اكر عواطف برادرى كه ناشى از كانون با صفا و يرمهر خانواد كَى 


است از ميان برود آيا افراد اجتماع مى توانند كوجكترين عواطفى نسبت به يكديكر داشته باشند؟. 


من كو ركان در ارويا تا حدود زيادى عدالت هست اما عواطف بسيار كم است؛ حتى در ميان برادران و يدران و فرزندان عواطف 
كمى مشاهده مى شود بر خلاف مردم مشرق زمين؛ جرا؟ براى اينكه اين كونه عواطف در كانونهاى با صفا و صميمى و يرمهر 
خانوادكى رشد م ىكندء اما در ارويا جنين صفا و صميميت و وحدت و يككانكّى ميان زنان و شوهران وجود ندارد. جرا اين 
يكانكى كه معمولًا در مشرق زمين ميان زنان و شوهران وجود دارد در آنجا وجود ندارد؟ براى اينكه در آنجا عواطف جنسى 
زن و مرد به يكديكر اختصاص ندارد؛ هر كدام به طور نامحدود مى توانند لااقل از تمتعات نظرى و لمسى در اجتماع بزركك 


بهرهمند شونك. 


٠ حجرات/‎ .)١( 
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ارزيابى اصول سيستم نوين جنسى (؟) 


اشاره 


اصل «آزادى» كه ياي فلسفى اخلاق به اصطلاح نوين جنسى است به طور اجمال در صفحات قبل مورد بحث قرار كرفت. در 
اينجا مى خواهيم اصل «لزوم يرورش استعدادهاى طبيعى انسان» را كه يايهُ تربيتى اين سيستم اخلاقى است بررسى كنيم. 

يس از آن البته به بررسى ياي روانى آن خواهيم يرداخت. 

به استناد اصل «لزوم يرورش استعدادها» كفته مى شود كه تربيت سعادتمندانه براى فرد و مفيد به حال اجتماع» آن است كه 
سبب كردد استعدادهاى فطرى و طبيعى بشر بروز و ظهور كند و شكوفان و بارور كردد. 

شكوفان شدن استعدادها علاوه بر اينكه موجب مسرّت خاطر و نشاط كامل فرد مى كردد. تعادل روحى او را حفظ مى كند واو 
را آرام نكّه مىدارد و در نتيجه اجتماع نيز از او آسايش مىبيندء بر خلاف جلوكيرى و تحت فشار قرار دادن آنها كه موجب 
هزاران ناراحتى و اضطراب و جنايت و انحراف مى كردد. 

كفته مى شود اخلاق جنسى كهن به دليل اينكه مانع رشد و شكوفان شدن يكك استعداد كامل طبيعى و فطرى يعنى غريزةٌ 
جنسى يا غريزة به اصطلاح «عشق» است و عشق را خبيث مىداند محكوم است؛ اخلاق نو به دليل آنكه عشق را آزاد و محترم 
مى شمارد و با موجبات رشد و تقويت آن به مبارزه برنمى خيزد مزيت و رجحان دارد. 
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ما براى اينكه بررسى كامل از اين اصل كرده باشيم لازم است مطالب ذيل را رسيد كى كنيم: 

.١‏ آيا اخلاق اسلامى با رشد طبيعى استعدادها مباين است؟. 

1. كشتن نفس يعنى جه؟. 

. اخلاق نوين جنسى بز ركترين عامل آشفتكى غرايز و مانع رشد طبيعى استعدادهاست. 

؟. دموكراسى در اخلاق. 


©. مقايسة اخلاق جنسى با اخلاق اقتصادى و اخلاق سياسى. 


8. مهجورى و مشتاقى. 


/. رشد شخصيت از نظر غريزة عشق 
آيا اخلاق اسلامى با رشد طبيعى استعدادها مباين است؟ 


إينكه مى كويند استعدادهاى طبيعى را بايد يروراند و نبايد از آن جل وكيرى كردء مورد قبول ماست. اكر ديكران فقط از راه 
آثار نيكى كه در يرورش استعدادها و آثار سوئى كه در منع و جلوكيرى از يرورش آنها ديدهاند به لزوم اين كار توصيه 
مى كنند؛ ما علاوه بر اين راه از راه ديكر كه به اصطلاح برهان «لِمَى) است بر اين مدعا استدلال مى كنيم. 

ما مى كُوييم خداوند نه عضوى از اعضاى جسمانى را بيهوده آفريده است و نه استعدادى از استعدادهاى روحى راء و همان 
طورى كه همه اعضاى بدن را بايد حفظ كرد و به آنها غذاى لازم بايد رساند» استعدادهاى روحى را نيز بايد ضبط كرد و به 
آنها غذاى كافى داد تا سبب رشد آنها شود. 

ما فرضاً از راه آثار به لزوم يرورش استعدادها و عدم جل وكيرى از آنها بى نبرده بوديم» خداشناسى ما را به اين اصل هدايت 
مى كرد؛ همجنانكه مى بينيم در صد سال بيش كه هنوز درست به آثار نيكك يروراندن استعدادها و آثار سوء تركك يرورش آن 
بى نبرده بودند دانشمندانى به همين دليل به حفظ اعضاى بدن و مهمل نكذاشتن قواى نفسانى توصيه مى كردند. 

يس در اثر [و] لزوم يروراندن استعدادها به طور كلى جاى ترديد نيستء بلكه 
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مفهوم لغت «تربيت» كه از قديم براى اين مقصود انتخاب شده است همين معنى را مىرساند. لغت «تربيت» مفهومى جز 
يروراندن ندارد. علىهذا بحث در اين نيست كه آيا بايد استعدادها را يرورش ذاد يا نه؟. 

بحث در اين است كه راه صحيح يرورش طبيعى استعدادهاى بشر كه به هيج نوع آشفتكى و بىنظمى و اختلالل منجر نشود 
جيست؟. 

ما ثابت مى كنيم كه رشد طبيعى استعدادها و از آن جمله استعداد جنسى تنها با رعايت مقررات اسلامى ميسر است و انحراف 
از آن سبب آشفتكى و بىنظمى و حتى سركوبى و زخمخوردكى اين استعداد مىكردد. اكنون لا-زم است نظرى به منطق 
اسلام در زمينة اخلاق و تربيت به طور كلى و اجمال بيفكنيم. 

برخى كوتهنظران مىيندارند كه اخلاق و تربيت اسلامى با رشد طبيعى استعدادها مباين است و بر اساس جلو كيرى و منع آنها 
بنا شده است. اينان تعبيرات اسلامى را در زمينة تهذيب و اصبلاح نفس بهانه و مستمسكك قرار دادهاند. در قرآن كريم يس از 
شدي سر كتةه به «صورت و كلق عن نرمايناة :35 كلخ قن 051161 بحت يدسحقيقت رسكار نقذ آنا كس كانقس خويش 
را ياكيزه كرد. 

از اين جمله فهميده مى شود كه اول قرآن كريم آلوده شدن ضمير انسان را ممكن مىشمارد. و ثانياً ياكيزه كردن ضمير راااز 
آن آلودكيها در اختيار خود شخص مىداند. و ثالثاً آن را لا-زم و واجب مىشمارد و سعادت و رستكارى رادر كرو آن 
فين دانكدر 

اين سه مطلب هيج كدام قابل انكار نيست. هيج مكتب و روشى نيست كه نوعى آلودكى را در روان و ضمير انسان ممكن 
تشهارد وربه ياكيزة كرذك روان از آن آلود كى توصيه تكند: ضمير السان هائتد تركيبات: بذنئ او اخقلال يدير است. انسان أن 


اندازه كه از ناحية شخص خود در اثر آلودكيها و اختلالاءت روحى آزار مىبيند أل ثائسة طبيخت»: با اسانياف :كر آزاز 


در قرآن كريم تعبير ديكرى هست كه نفس انسان را با صفت «مارةٌ بالسوء» (فرمان دهنده به شر) توصيف مى كند. اين تعبير 
اين يرسش را يبش مى آورد كه آيا از نظر قرآن كريم طبيعت نفسانى انسان شرير است؟ (اكر قرآن از جنبة فلسفة نظرى» 


4 شمس/‎ .)١( 
مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ” جلد, قم - ايران» اول» ه ق‎ 
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لهت وان الات راذنا رودق ذاقة لاساو دي فلسفة عمل : راهن كه عات م نادرق اتوت كن ورور اندو نو نين داكن 
اين موجود شرير بالذات خطاست؛ بايد آن را همواره ضعيف و ناتوان و تحت فشار و زجر قرار داد و مانع ظهور و بروز و 
فعاليت وى شد و احياناً آن را بايد از ميان برد) يا از نظر قرآن كريم طبيعت نفسانى شرير بالذات نيستء بلكه در حالامت 
خاصى و به سبب عوارضى سر به طغيان و شرارت برمىدارد؛ يعنى قرآن از جنبة فلسفة نظرى به طبيعت نفسانى بدبين نيست و 
أن ازاهنها شترور تس داتك فهر ادو فليقة سملن راف كداققات مئ كثلةقابوه كروق بقعت كه داقن و موسا ظطعاة 
فراهم كردن نيست. 

در اين صورت يرسش دومى يبش مىآيد و آن اينكه جه جيزهابى سبب طغيان و اضطراب و سركشى قواى نفسانى مى كردد 
وازجه راهى مىتوان آن را آرام كرد و به اعتدال بركرداند؟. 

ما به هر دو يرسش ياسخ مى دهيم. 

كوتهنظران همين قدر كه ديدهاند اسلام نفس را به عنوان «فرمانده شرارت» ياد كرده استء كافى دانستهاند كه اخلاق و تربيت 
اسلامى را متهم كنند به اينكه به جشم بدبينى به استعدادهاى فطرى و منابع طبيعى وجود آدمى مى نككرد و طبيعت نفسانى را 
شرير بالذات و يروراندن آن را خطا م ىشمارد. 

ولى اين تصور خطاست. اسلام اكر در يكك جا نفس را با صفت «مارة بالسوء» ياد كرده استء در جاى ديككر با صفت «النفس 
اللوامه» يعنى ملامت كنندة خود نسبت به ارتكاب شرارت» و در جاى ديكر با صفت «النَّفْسُ الْمَطْمَينةه يعنى آرام كيرنده و به 
حد كمال رسيده ياد مى كند. 

از مجموع اينها فهميده مىشود كه از نظر قرآن كريم طبيعت نفسانى انسان مراحل مختلفى مى تواند داشته باشد؛ در يكك مرحله 
به شرارت فرمان مىدهدء در مرحلة ديكر از شرى كه مرتكب شده است ناراحت مى شود و خود را ملامت مى كند در مقام و 
ركه وك ردس كرهير لويرم كردم 

يس اسلام در فلسفة نظرى خود طبيعت نفسانى انسان را شرير بالذات نمىداند و قهراً در فلسفة عملى خود نيز مانند سيستمهاى 
فلسفى و تربيت هندى يا كلبى يا مانوى يا مسيحى از روش نابود كردن قواى نفسانى و يا لااقل حبس با اعمال شَاقَةُ آنها ييروى 


نمى كند» همجنانكه دستورهاى عملى اسلام نيز شاهد اين مدعاست. 
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اب سظلي كاقفسن اسان دو مقانالكة و مزانه ‏ واشراعل خاصت متتز و أواقها بدشرارته قرماف م وعد و سال خط كاك يننا 
مى كند مطلبى است كه اكر در قديم اندكى ابهام داشت امروز در اثر ييشرفتهاى علمى در زمينه روانى كاملًا مسلّم شده است. 
از همه شكفتتر اين است كه قرآن كريم در توصيف نفس نمىكويد: «داعية بالشوء) (دعوث كنئده به سوى بدى و شر)» 
مى كويد «اقرارة بالسوء» (فرمان دهنده به بدى و شر). قرآن كريم دراين تعبير خود اين مطلب را مىخواهد بفهماند كه 
احساسات نفسانى بشر آنككاه كه سر به طغيان برمىآورد بشر را تنها به سوى جنايت و اعمال انحرافى دعوت نم ىكندء بلكه 
مانند يكك قدرت جابير مسلط ديكتاتور فرمان مىدهاد. قرآن با اين تعبير» تسلط و استيلاى جابرانةٌ قواى نفسانى را در حال 
طغيان بر همةٌ استعدادهاى عالى انسانى مى فهماند: و اين وازى است كه [نا] دوراتهاى اخير روانشناسى كشف نشده بود. 
امروز ثابت شده كه احساسات منحرف احياناً به طرز مرموزى بر دستكاه ادراكى بشر فرمان مىراند و مستبدانه حكومت 
م ىكند و دستكاه ادراكى ناآ كاهانه فرمانهاى آن را اجرا مى كند. 

اما ياسخ يرسش دوم كه جه جيزهايى موجب طغيان و آشفتكى و جه جيزى سبب آرامش و تعادل روحى مى كردد؟ ما ياسخ 
اين يرسش را آنككاه كه در اطراف يايهُ سوم اخلاق نوى جنسى- كه يايةُ روانى است- بحث مى كنيم ذكر خواهيم كرد. 


كشتن نفس يعنى جه؟ 


بيكك يرسش ديكر باقى است و آن اينكه اكر از نظر اخلاقى اسلامى استعدادهاى طبيعى نبايد نابود شود: يس تعبير به «نفس 
كلكو ابا ور اتدق لف كه الكانا دو تعميراك كش و مض وو تبراك وطلي الخلاتق الاين و بالاخس در راث 
عارف مشربان اسلامى آمده است جه معنى و جه مفهومى دارد؟ ياسخ اين يرسش از آنجه قبلا كفتيم روشن شد. اسلام 
نمى كويد طبيعت نفسانى و استعدادهاى فطرى طبيعى را بايد نابود ساخت» اسلام مى كويد «نفس امّاره) را بايد نابود كرد. 
همجنانكه كفتيم نفس امّاره نمايندة اختلال و بهم خوردكى و نوعى طغيان و سركشى است كه در ضمير انسان به علل خاصى 
رخ مىدهد. كشتن نفس امّاره معنى خاموش كردن و فرونشاندن فتنه و طغيان را در زمينةٌ قوا و استعدادهاى نفسانى مىدهد. 
فرق انك 
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ميان خاموش كردن فتنه و نابود كردن قوايى كه سبب فتنه مى كردند. خاموش كردن فتنه» جه در فتنههاى اجتماعى و جه در 
فتندهاى روانى» مستلزم نابود كردن افراد و قوايى كه سبب آشوب و فتنه شدهاند نيستء بلكه مستلزم اين است كه عواملى كه 
آن افراد و قوا را وادار به فتنه كرده است از بين برده شود. بعداً خواهيم كفت كه اين نوع ميراندن كاهى به اشباع و ارضاء 
نفس حاصل مىشود و كاهى به مخالفت با آن. 

اين نكته بايد اضافه شود كه در تعبيرات دينى» ما هركز كلمهاى كه به معنى «نفس كشتن» باشد بيدا نمى كنيم؛ تعبيراتى كه 
هست- كه البته از دو سه مورد تجاوز نمى كند- به صورت «ميراندن نفس» است. 


آشفتكى غرايز و ميلها 


مسائل را يكجانبه ديدن واز جوانب ديكر غفلت كردن كاهى زيانهاى جبراننايذيرى به دنبال خود م ىآورد. كاوشها و 
كشنيات زؤاق دوبكة قر اير شانق كرد كاسر كر غرالة و اشائلقت وبالألعصن عريرة جني بقن ادو نا راحتيهائ 
فراوانى به بار مى آورد؛ معلوم شد اصلى كه مورد قبول شايد اكثريت مفكرين قديم بود كه هر اندازه غرايز و تمايلات طبيعى 
ضعيفتر نكه داشته شوند ميدان براى غرايز و نيروهاى عاليتر مخصوصاً قوة عاقله بازتر و بى مانع تر مى شود اساسى ندارد؛ غرايز 
سر كوب شده و ارضاء نشده. ينهان از شعور ظاهرء جرياناتى را طى مى كنند كه جه از نظر فردى و جه از نظر اجتماعى فوق 
العاده براى بشر كران تمام مى شودء و براى اينكه تمايلات و غرايز طبيعى بهتر تحت حكومت عقل واقع شوند و آثار تخريبى به 
بار نياورند بايد تا حد امكان از س ركوب شدن و زخمخوردكى و ارضاء نشدن آنها جل وكيرى كرد. 

روانتتاسان ويك ة :سبارى الغواوقن تازادت كتنذة عصتى وبماريهاى زوائن و«اجماعئ "را اناس محروميت خصوصا در 
رجفة امورو تين #مكتضل أذادقذة ' نامك كردكن كد مدرو سكهارهنه | شكل عتتديهناء و عقدمها لعرانا به ضووت صنناك 
خطرناكك مانند ميل به ظلم و جنايت» كبر» حسادت,ء انزوا و كوشه كيرى» بدبينى و غيره 
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تجلى مى كند. 

اصل بالا در موضوع زيانهاى سركوب كردن غرايز از نوع كشفيات فوق العاده با ارزش روانى است و در رديف ارزنده ترين 
موفقيتهاى بشر است. 

مردم غالباً به واسطة انس به محسوسات و آشنايى بيشتر با آنهاء براى كشفياتى ارزش زياد قائل مىشوند كه در زمينة امور فنى 
و صنعتى و استخدام قواى طبيعت بىجان صورت كرفته باشدء اما كشفياتى كه در زمينة مسائل روانى و روحى صورت 
مى كيرد كمتر مورد توجه عامةً مردم مى تواند قرار بككيرد» ولى از نظر مردم دانشمند و آكاه اهميت مطلب محفوظ است. 
هرجند كم و بيش در حكمتهايى كه از كذشتكان به يادكار مانده و بالأخص در آثار اسلامى نشانههاى زيادى از توجه به اين 
حقيقت ديده مىشود و عملًا بسيارى از معلمان و مربيان اخلاق از آن استفاده م ىكردهاندء اما به طور مسلّم اثبات علمى اين 
حقيقت و كشف قوانين مربوط به آن از موفقيتهاى علمى قرن اخير است. 

اكنون ببينيم اين اصل جكونه مورد استفاده قرار كرفت؟ آيا مانند كشفيات يزشكى مثلًا ينى سيلين مورد استفاده قرار كرفت؟ 
متأسفانه بيجي د كى و جند جانبه بودن مسائل روانى از يكك طرف و ارتباط موضوع و تمايلات بشر كه خواه ناخواه در كور 
كردن بصيرت تأثير دارد از طرف ديكرء نككذاشت آن استفادهاى كه بايد بشود صورت كيرد بلكه خود اين اصل بهانه و 
وسيلهاى شد در جهت مخالفت يعنى براى اينكه موجبات سركوب شدن غرايز و ييدايش آثار خطرناكك روانى و اجتماعى 
ناشى از آن خصوصاً در زمينة امور جنسى بيشتر فراهم كردد؛ بر عقدهها و تيركيهاى روانى افزوده كردد؛ آمار بيماريهاى 
روات متوقياة عرد كف مادا نهاء دلوروه انو اقطرابهاة بأسها و دين ها جشادتهااو كعدها به مورت وستشاكى بالااروف 
جرا؟ براى اينكه سركوب نكردن غرايز به معنى آزاد كذاشتن ميلهاء و آزاد كذاشتن ميلها به معنى رفع تمام قيود و حدود و 
مقررات تفسير شد. 

يس از آنكه قرنها عليه شهو تيرستى به عنوان امرى منافى اخلاق و عامل برهم زدن آرامش روحى و مخل به نظم اجتماعى و 
به عنوان نوعى انحراف و بيمارى توصيه و تبليغ شده بود» يكباره ورق بركشت و صفحه عوض شدء؛ جلوكيرى از شهوات و 
يابند بودن به عفت و تقوا و تحمل قيود و حدود اخلاقى و اجتماعىء عامل برهم زدن آرامش روحى و مخل به نظم اجتماعى و 
از همه بالاتر امرى ضد اخلاق و تهذيب نفس 
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معرفى شد. فريادها بلند شد: محدوديتها را برداريد تا ريشة مردم آزارى و كينهها وعداوتها كنده شود؛ عفت را از ميان 
برداريد تا دلها آرام بككيرد و نظم اجتماعى برقرار كردد؛ آزادى مطلق اعلام كنيد تا بيماريهاى روانى رخت بربندد. 

بديهى است اينجنين فرضية به ظاهر شيرين و دليذيرى به عنوان اصلاح مفاسد اخلاقى و اجتماعى؛ طرفداران زيادى خصوصاً 
در ميان جوانان مجرد بيدا مى كند. 

ما در كشور خودمان مى بينيم جه كسانى از آن طرفدارى مى كنند. جه از اين بهتر كه خود را در اختيار دل» و دل را در اختيار 
هوس قرار دهيم و درعين حال عمل ما اخلاقى و انسانى شمرده شود و نام ما در ليست محصلين اخلاقى اجتماعى قرار كيرد؛ 
هم فال است و هم تماشاء هم كامجويى است و هم خدمت به نوع, هم تنيرورى است و هم اصلاح نفسء هم شهوت است و 
هم اخلاق؛ بىشباهت به عشى مجازى كه در ميان برخى از متصوّفما بان خودمان معمول بوده نيست؛ جه از اين بهتر كه 
دض اذ عات ناهد وماروى توروهة كردق و انق كان ]أو ملوكف الى اللناشهرده موا 

نتيجه جه شد؟ از اول معلوم بود. آيا بيماريهاى روانى معدوم شد؟ آرامش روحى جاى اضطراب و دلهره را كرفت؟ خير» 
متأسفانه نتيجة معكوس بخشيد؛ بدبختى بر بدبختيهاى ييشين افزود» تا آنجا كه بعضى از ييشقدمان آزادى جنسى كه 
تيزهوشتر بودند سخن خود رابه صورت تفسير و تأويل يس كرفتند» كفتند از حدود [و] مقررات اجتماعى جارهاى نيست؛ 
غريزه رااز تمتعات جنسى نمى توان به طور كلى ارضاء و اشباع كرد بايد ذهن را متوجه مسائل عالى هنرى و فكرى كرد و 
غريزه را به طور [غير] مستقيم به سوى اين امور هدايت نمود. فرويد يكى از اين افراد است. 

اخلاقى كه امثال راسل از آن تبليغ مىكنند و نام آن زا «اللاق توين كذاشعهانتد :همان استث كه ثمرةاش اشمتكى يكن از 
بيبش غرايز و تمايلاءت است و بر خلاف مدعاى آنها كه اخلاق كهن را متهم به آشفته ساختن روح مى كنند سيستم اخلاقى 
خود آنها سزاوار اين اتهام است. 

امروز يديدههاى اجتماعى خاصى و به عبارت ديكر مشكلات اجتماعى مخصوصى بيدا شده كه افكار علماى اجتماع را به 
خود مشغول داشته است. 

در جامعة امروزء جوانان به طور محسوسى از ازدواج شانه خالى مى كنند» حاملكى و زاييدن و بجه بزركك كردن به صورت امر 
منفورى براى زنان درآمده استء زنان به ادارة امر خانه كمتر علاقه نشان مىدهندء ازدواجهايى كه نمونة وحدت روح 
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است جز در ميان طبقاتى كه به مقررات اخلالق كهن يابندند كمتر ديده مىشودء جنكك اعصاب بيش از ييش رو به افزايش 
است و بالآخره آشفتكى روحى عجيبى محسوس و مشهود است. 

كروهى مى خواهند اين عوارض را لازم قهرى انقلاب صنعتى جديد بدانند و راه بركشت را بدين وسيله ببندند» در صورتى 
كه اينها ربط زيادى به زندكى صنعتى و از ميان رفتن زندكى كشاورزى ندارد؛ اين عوارض ناشى از يكك نوع به اصطلاح 
انقلاب فكرى است و افراد خاصى هستند كه مسئوليت عمدة اين بدبختى بشريت را دارند. 

راسل در كفتار خود دجار تناقض كويىها مى كردد؛ كاهى سخت از آزادى جنسى حمايت مىكند (كه در بخشهاى بيش 
برخى عبارات او را نقل كرديم) و ككاهى اجباراً لزوم يكك سلسله حدود و قيود اجتماعى را در اين زمينه مىيذيرد. ما براى 
اينكه سخن طولانى نشود از نقل و انتقاد آنها خوددارى مى كنيم. 

حقيقت اين است كه اشباع غريزه و سركوب نكردن آن يكك مطلب است و آزادى جنسى و رفع مقررات و موازين اخلااقى 


مطلب ديككر. اشباع غريزه با رعايت اصل عفت و تقوا منافى نيستء بلكه تنها در ساية عفت و تقواست كه مى توان غريزه را به 
حد كافى اشباع كرد و جلو هيجانهاى بيجا و ناراحتيها و احساس محروميتها و سركوب شدنهاى ناشى از آن هيجانها را 
كرفت. به عبارت ديكر يرووش دادن استعدادها غير از ير دادث به هوسها و آرزوهاى باياننا يدير اسث. 

يكى از مختصات و امتيازات انسان از حيوانات اين است كه دو نوع ميل و تمنا در بشر ممكن است بيدا شود: تمناهاى صادق» 
تمناهاى كاذب. تمناهاى صادق همانهاست كه مقتضاى طبيعت اصلى است. در وجود هر انسانى طبيعت ميل به صيانت ذات» 
به قدرت و تسلطء به امور جنسىء به غذا خوردن وامثال اينها هست. 

هر يك ازاين ميلها هدف و حكمتى دارد. بعلاوه» همةٌ اينها محدودند ولى همةٌ اينها ممكن است زمينة يكك تمناى كاذب 
واقع شوند. اشتهاى كاذبى كه افراد در مورد خوردنيها بيدا مى كنند مشهور و معروف همه است. 

دن عفدي 1ن هليانوغران كاطرىة سن 1ن اتيانيظ )ان متاعالا به صووك كن عطس ووس قوس الي نايز 
يايانيذيرى را در آن راه نيست. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج19 ص: 82٠‏ 

غريزة طبيعى را مىتوان اشباع كردء اما تمناى كاذب خصوصاً اكر شكل عطش روحى به خود بككيرد اشباع يذير نيست. 

اشتباه كسانى كه براى جلو كيرى از سركوبى غرايز و به منظور رشد استعدادها رزيم اخلاق آزاد را به اصطلاح ييشنهاد كردند 
ناشى از اين است كه اين تفاوت شكرف انسان و حيوان را ثاذيده كرفتند و به اين جهت توجه تكردند كه ميل به بىتهايث در 
سرشت انسان نهفته است. انسان جه در زمينة يول و اقتصاديات» جه در زمينة سياست و حكومت و تسلط بر ديكران وجه در 
زمينة امور جنسى اككر زمينة مساعدى براى بيشروى ببيند در هيج حدى توقف نمى كند. خيال كردند كه حاجت جنسى در 
وجود بشر فى المثل نظير حاجت طبيعى هر كسى به ادرار و خالى كردن مثانه است. منع و حبس ادرار از نظر يزرشكى مضرات 
فراوانى دارد؛ اما خالى كردن آن حدود و شرايطى ندارد. اكر فرضاً كسى قدم به قدم در كوجدها و خيابانها محل مناسب و 
ياكيزه و مجانى براى ادرار بيابد» بيش از مقدار حاجت به آنها توجهى نخواهد كرد. 

نهايت جهالت است كه غريزة جنسى يا غريزة قدرت طلبى يا يوليرستى بشر را از اين قبيل بدانيم و توجه خود را تنها به 
جنبههاى محروميت و اشباع نشدن غريزه معطوف كنيم و عوارض حير تآور و ياياننايذير جهت مخالف را ناديده بكريم. 

اكر انسان در اين زمينهدها مانند حيوانات ظرفيت محدود و يايانيذيرى مىداشت احتياجى نبود نه به مقررات سياسى و نه به 
مقررات اقتصادى و نه به مقررات جنسى؛ از نظر اخلاقى نيز نه نيازى به اخلاق سياسى و اجتماعى بودء نه به اخلاق اقتصادى و 
نه به اخلاق جنسى؛ همان ظرفيت محدود طبيعى همه مشكلات را حل م ىكرد. اما همجنانكه از مقررات و اخلاق محدود كننده 
در روابط اجتماعى و امور اقتصادى و از عفت و تقواى سياسى و اجتماعى كريزى نيستء از مقررات و اخلاق محدودكنندة 
جنسى و از عفت و تقواى جنسى نيز كريزى نمى باشد. 
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انضباط جنسى» غريزةً عشق 


دموكراسى در اخلاق 


در اخلاق نيز مانند سياست بايد اصول آزادى و دموكراسى حكمفرما باشد؛ مطلب صحيح و درستى است؛ يعنى انسان بايد با 
غرايز و تمايلات خود مانند يكك حكومت عادل و دموكرات با توده مردم رفتار كند. 

ولى عدهاى آنجا كه باى مسائل اخلاقى در ميان مىآيد يا آنجا كه انسان در مقابل خودش قرار كرفته و بايد دربارة رفتار 
خودش با خودش قضاوت كندء عمداً يا سهواً دموكراسى رابا خودسرى و هرج و مرج و بى بندوبارى اشتباه مى كنند. اسلام 
دربارةٌ اخلاق جنسى همان را مى كويد كه جهان امروز دربارةً اخلاق سياسى و اخلاق اقتصادى يذيرفته است. 

اخلاق سياسى به غريزة قدرت و برترى طلبى مربوط است و اخلادق اقتصادى به حس افزون طلبى» همجنانكه اخلاق جنسى 
مربوط است به غريزة جنسى. از نظر لزوم آزادى از يكك طرف و لزوم انضباط شديد از طرف ديكرء هيج تفاوتى ميان اين سه 
بخش اخلااق نيست. معلوم نيست جرا طرفداران اخلاءق نوين جنسى اين كشادهدستىها را تنها دربارة اخلاق جنسى جايز 
من شماريد؟! 
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رشد شخصيت از نظر غريزةً جنسى 

يكى از مسائل مهم اخلاق جنسى مسألة عشق است. جنانكه مىدانيم فلاسفه از قديم الايام براى عشق فصل مخصوصى باز 
كرده و به بررسى ماهيت آن يرداختهاند. 

ابن سينا رسالة مخصوصى در عشق فراهم آورده است. عرفا عشق را در همه اشياء» سارى و عشق انسان به انسان را مظهر آن 
حقيقت كلى دانستهاند. 

شعراى اهل ادب با آنكه شهوت را امرى حيوانى و يست شمردهاند» عشق را ستايش كرده و به آن افتخار كردهاند» تا آنجا كه 
مقايسة عقل و عشق و ترجيح عشق بر عقل بخشى از ادبيات ما را تشكيل مىدهد. 

عشقى كه مورد ستايش واقع شده و از غير مقولة شهوت دانسته شده است تنها عشق الهى نيست؛ حتى عشق انسان به انسان نيز 
در بعضى از اقسامش امرى شريف و خارج از مقولة شهوت معرفى شده است. 

نقطهُ مقابل اين عده افرادى بوده و هستند كه عشق را جه از لحاظ مبدأ و جه از لحاظ كيفيت و جه از لحاظ هدفء جز حدّت 
و شدّت غريزة جنسى نمىدانند و به عشق مقدس ايمان و اعتراف ندارند. از نظر اين عده استعمال عشق در مورد خداوند نيز 
خارج از نزاكت و ادب و عبوديت است. 

از نظر دستة اول عشق تقسيماتى دارد؛ يكى از اقسام آن عشق انسان به انسان است. اين عشق نيز به نوبة خود بر دو قسم است: 
جسمانى و نفسانى (و به تعبير ديكر: 

حيوانى و انسانى). ولى از نظر دستة دوم عشق تقسيمات و اقسامى ندارد» هرجه هست همان شهوت است و بس. 

امروز در ميان بعضى از فلاسفةٌ جديد عقيدهُ سومى بيدا شده است. از نظر اين عده ريشهً همه عشقها امر جنسى است ولى 
سبي هر قيس تود اب كداعينى الدويها ققدي تك ع معناو با فى ص كقيتى و شهواك كرد ناز فييك فى كتقددو 1 
روحى و معنوى به خود مى كيرد. 

اين عده به دو كونكى عشق قائل هستندء اما به معنى د وكونكى از لحاظ حالت و كيفيت و هدف و آثار نه دوكونكى از 
لحاظ ريشه و مبدأ. از نظراين عده جاى تعجب نيست كه يكك امر مادى شكل معنوى به خود بككيرد» زيرا ميان ماديات و 


معنويات آنجنان ديوار غير قابل عبورى وجود ندارد و به قول يكى از اهل نظر: «هر امر معنوى, 
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اصل و يايهُ مادى و طبيعى دارد و هر امر مادى يكك كسترش و بسط معنوى. )١١‏ 

ما فعلّا نمى خواهيم وارد اين بحث عميق روانى و فلسفى بشويم و به نقل و نقد عقايد و آراء زيادى كه در اين باره- قديماً و 
جديداً- كفته شده بيردازيم. در اينجا همين قدر مىكوييم خواه عشق ريش غير جنسى داشته باشد و خواه نداشته باشدء و به 
فرض اول خواه بتواند تغيير شكل و ماهيت بدهد و جنبة معنوى و روحانى يبدا كند خواه نكند» در اين جهت نمى توانيم ترديد 
داشته باشيم كه عشق از لحاظ آثار روانى و اجتماعىء يعنى از لحاظ تحولا-تى كه در روح فرد ايجاد مى كند واز لحاظ 
تأثيراتى كه در خلق آثار هنرى و ذوقى و اجتماعى دارد؛ با يكك شهوت سادهُ حيوانى كه هدفش صرفاً ارضاء و اشباع است 
نما رك سما :داوف 

حالت خاص شهوانى تا وقتى كه صورت شهوانى دارد مقرون به خودخواهى است و در اين حالتء انسان به موضوع شهوت به 
جِشم يكك ابزار و وسيله نككاه م ىكندء, اما همي نكه شكل عشق به خود كرفتء موضوع دلخواه آنجنان اصالت بيدا م ىكند كه 
حتى از جان خواستار عزيزتر و كرانبهاتر مى كردد و خواستار» فدايى موضوع دلخواه خود مىشود؛ يعنى شخص خواستار از 
١«خودى»‏ بيرون مى رود و لااقل خودى او خودى طرف را نيز دربرمى كيرد. از اين روست كه عشق به عنوان مربّى؛ كيمياء معلم 
والهام بخش خوانده شده است. 

سعدى مى كو يد: 

هركه عشق اندر او كمتل اتداخت به مزاد:وئاثن بابك سالخت: هر كه عاشق تكست مره نشد نقزة قائق نكشت نا تكداعت 

يا مثلًا حافظ مى كويد: 

بلبل از فيض كل آموخت سخنء ورنه نبود اينهمه قول و غزل تعبيه در منقارش 

ادبيات جهان ير است از اين تعبيرات. 

عشق راء هم غربى ستايش كرده هم شرقىء اما با اين تفاوت كه ستايش غربى از آن نظر است كه وصال شيرين دربردارد» و 
حد اكثر از آن نظر كه به از ميان رفتن خودى فردى- كه همواره زندكى را مكدر م ىكند- و به يككانكى در روح منجر 


مىشود و دو 
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شخصيت بسط يافته و يكى شده. توأم با يكديكر زيست م ىكنند واز حد اكثر لطف زندكى بهرهمند مى كردند؛ اما ستايش 
شرقى از اين نظر است كه عشق فى حد ذاته مطلوب و مقدس است؛ به روح شخصيت و شكوه مىدهادء الهامبخش استء 
كيميا اثر است» مكمل است» تصفيه كننده استء نه بدان جهت كه وصالى شيرين در يى دارد و يا مقدمة همزيستى يراز لطف 
دو روح انسانى است. از نظر شرقى اككر عشق انسان به انسان مقدمه استء مقدمة معشوقى عاليتر از انسان است و اكر مقدمة 
كاك نز اقدات اسك مقدقة ركانك جو و اده ها لقر اذ افق عانق :اسك لو خلاضه | كه درا ل فق نو عاتن 
سمبارى ال ناكل ذيكز طرز تفكر شترقى و غريئ متفاؤت است: غرق در عي ايدكة دن اخرين مركله عشق را از كك شهوت 
ساده جدا مىداند و به آن صفا و رقتى روحانى مىدهدء آن را از جهارجوب مسائل زندكى خارج نمىسازد و به جشم يكى 


ازمواهب زند كى اجتماغن به آن مى نكرةء اما شرقى عشق :زا در مافوق مسائل عادى زند كى جستجو مى كند. 


اكر آن فرضيه را ببذيريم كه مى كويد عشق از لحاظ ريشه و هم از لحاظ كيفيت» هدف و آثار جز غريزة جنسى نيست» عشق 
در اخلاق جنسى فصل جداكانهاى نخواهد داشت؛ آنجه دربارة لزوم وعدم لزوم يرووكن غريزة حتسئى كنته شلة “دن اين بارة 
كافى است. و اما اكر عشق راز لحاظ ريشه و لااقل از لحاظ كيفيت و آثار روانى اجتماعى با غريزة جنسى مغاير دانستيم» 
ناجاريم فصل جداكانهداى براى لزوم وعدم لزوم يرورش اين استعداد باز كنيم؛ لزوم اشباع غريزة جنسى كافى نيست كه عشق 
را مجاز بشماريم» همجنانكه اشباع غريزة جنسى براى يرورش اين حالت نيمه معنوى كافى نيست و محروميت از اين موهبت 
ممكن است عوارضى داشته باشد كه با اشباع حيوانى غريزةُ جنسى جارهيذير نيست. 

راسل در زناشويى و اخلاق مى كويد: 

«كسانى كه هركز از وحدت صميمانه و عميق رفاقت يرشور يكك عشق طرفينى بويى نبردهاند» درحقيقت شيرينى جنبههاى 


زتد كى واتجشيدهائد وى انكد غود 


.)١(‏ رجوع شود به الهيات اسفار. 
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بدانند محروميت از آن عواطئء آنان را به سوى قساوت» حسادت و زوركويى سوق مىدهد.). 

معمولًا كفته مى شود كه مذهب دشمن عشق است. باز طبق معمولء اين دشمن اينطور تفسير مى شود كه جون مذهبء عشق را 
الوك سه كنس دانلدو كنيوت. واذانا ادس شفارس عق راث حيف م مار 

ولى جنانكه مىدانيم اين اتهام دربارة اسلام صادق نيست,ء دربارة مسيحيت صادق است. اسلام شهوت جنسى را يليد و خبيث 
نمى شمارد تا جه رسد به عشق كه يكانكى و دوكانكى آن با شهوت جنسى مورد بحث و كفتكو است. 

اسلام محبت عميق و صميمى زوجين را به يكديكر محترم شمرهده و به آن توصيه كرده است و تدابيرى به كار برده كه اين 
يكَانكَى و وحدت هرجه ببشتر و محكمتر باشد. 

نكتهداى كه در اينجا هست واز آن غفلت شده اين است: علت اينكه كروهى از معلمان اخلاق با عشق از نظر اخلا-قى به 
مخالفت برخاستهاند و لااقل آن را اخلاقى نشمردهاند ضديت عقل و عشق است. عشق آنجنان س ركش و نيرومند است كه 
هرجا راه يبدا مىكند به حكومت و سلطة عقل خاتمه مىدهد. عقل نيرويى است كه به قانون فرمان مىدهد و عشق به اصطلاح 
تمايل به آنارشى دارد و يابند هيج رسم و قانونى نيست. عشق يكك نيروى انقلابى انضباطنايذير آزادى طلبى است. على هذا 
سيسفنهاي 45 استانن خوة وا بر يابة عقل كذاشهةائل تم تراد عشق وا تعوير كهد عشق ال جمله اسروى اسف كه قابل 
توصيه و تجويز نيست. آنجه در مورد عشق قابل توصيه است اين است كه اكر به حسب تصادف و به علل غير اختيارى ييش 
آبد شخص بايد جكوثة غمل كلد تا حد اكثر استفاذه را ببرد و از آثار هخرف آن مضوق بمائد. 

مطلب عمدهاى كه در اينجا هست رابطه عشق و عفت است. آيا عشق به مفهوم عالى و مفيد خود؛ در محيطهاى به اصطلاح 
آزاد بهتر رشد مىيابد ويا عشق عالى توأم با عفت اجتماعى است؛ محيطهايى كه در آنجا زن به حال ابتذال درآ مده است 
كشمدة عق ضاق لنداك9 [نن تطلق الت كه كر فصت اده كه الخرين قبست ابن بحت اميت مطرع خواهك شد 
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عشق وعفت 


ويل دورانت مى كويد: 

ادر سرتاسر زندكى انسانء به اجماع همه» عشق از هر جيز جالب توجهتر است و تعجب اينجاست كه فقط عدهٌ كمى دربارة 
ريشه و كسترش آن بحث كردهاند. در هر زبانى دريايى از كتب و مقالات» تقريباً ازقلم هر نويسندهاى دربارة عشق بيدا شده 
المكهو ننه عماسلاها و هزامها وه اشتعان قوراتكين: كةفرنازة أن شوجود [مندة اسكفرو :ا ارتيلية عه الجا انك حقيقاتك 
علمى محض دربارة اين امر عجيب و اصل طبيعى آن و علل تكامل و كسترش شكفتانكيز آن, از آميزش سادة يروتوزوثا تا 
فداكارى دانته و خلسات يتراركك و وفادارى هلوئيز به آبلارد.) )١١‏ 

ما در صفحات قبل كفتيم آنجه مجموعاً از كفتههاى علماى قديم و جديد دربارة ريشه و هدف عشق و يكانكى يا دوكانكى 
آن با ميل جنسى استنباط مى شود سه نظريه است؛ و كفتيم عشق» هم در غرب و هم در شرق از شهوت تفكيكك شده و امر 


قابل 
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ستايش و تقديسى شناخته شده استء ولى اين ستايش و تقديس آنطور كه ما استنباط كردهايم از دو جنبة مختلف بوده است 
كه قبلًا توضيح داده شد. 

مطلب عمده در اينجا رابطه عشق و عفت است. بايد ببينيم اين استعداد عالى و طبيعى در جه زمينه و شرايطى بهتر شكوفان 
مى كردد؟ آيا آنجا كه يكك سلسله مقررات اخلاقى به نام عفت و تقوا بر روح مرد و زن حكومت مى كند و زن به عنوان جيزى 
كرانبها دور از دسترس مرد است اين استعداد بهتر به فعليت مىرسد يا آنجا كه احساس منعى به نام عفت و تقوا در روح آنها 
حكومة ته كدو اانا حلي راق ور فنا رهد ون دو خياك اكد لدو اعفار زد انيك؟ اثنانا شبالةائ “كد قي قابل 
انكار است اين است كه محيطهاى به اصطلاح آزاد مانع ييدايش عشقهاى سوزان و عميق است. در اين كونه محيطها كه زن به 
حال ابتذال در آ مده است فقط زمينه براى ييدايش هوسهاى آنى و موقتى و هرجايى و هرزه شدن قلبها فراهم است. 

اينجنين محيطها محيط شهوت و هوس است نه محيط عشق به مفهومى كه فيلسوفان و جامعهشناسان آن را محترم مىشناسند 
يعنى آن جيزى كه با فداكارى و از خود كذشتكى و سوز و كداز توأم استء هشيار كننده استء قواى نفسانى را در يكك نقطه 
متمركز مى كندء قو خيال را يروبال مىدهد و معشوق را آنجنان كه مىخواهد در ذهن خود رسم مى كند نه آنجنان كه 
كنت خلاق و 1ف ضدة مرغها و هترها و امكانها ونامكار عال أت 

بهتر است اينجا مطلب رااز زبان خود دانشمندانى كه طرفدار اصول نوينى در اخلاق جنسى مى باشند بشنويم. ويل دورانت 
مى كويد: 

«يونانيان شعر عاشقانه را كرجه در مورد غير طبيعى آن (عشق مرد به مرد) باشد مىشناختند» و داستانهاى هزار و يكك شب 
شان تسن دل كه بشرودهائ عاشقاتة ار قروة وسط جلوترتيوةولن ترقيت عقت و باكدامى اتاطرق: كسا كه او واابة غلك 
دور از دسترس بودن» جذابيت بخشيد مايه نضج غزل عاشقانه كرديد. حتى لارشفوكو نويسندة نيش زن بزركك مى كويد: 
«جنين عشقى براى روح عاشق مانند جان براى بدن است» ... اين استحالة ميل جسمانى را به عشق معنوى جكونه توجيه كنيم؟ 
جه موجب مى شود كه اين كرسنكى حيوانى جنان صفا و لطف بيذيرد كه 


اضطراب جسمانى به رقت روحى تبديل شود؟ آيا رشد تمدن است كه به علت تأخير انداختن ازدواج موجب مى شود تا اميال 
جما ى عر اواروو قوف وي درون كر رو تكو .سوق 'دادمشود و محوت: زا ذو لجان وتكار تكن ان تخيلحت امال تابر ا ووه 
جلوهكر سازد؟ آنجه بجوييم و نيابيم عزيز و كرانبها مى كردد. 

زيبايى يكك شىء جنانكه خواهيم ديد بستككى به قدرت ميل به آن شىء دارد» ميلى كه با ارضاء و اقناع ضعيف مى شود و با 
منع و جلو كيرى قوى مى كردد.) )١١‏ 

هم او مى كويد: 

«به عقيدةُ ويليام جيمز حيا امر غريزى نيست,ء بلكه اكتسابى است. زنان دريافتند كه دست و دل بازى مايهُ طعن و تحقير است و 
اين امر را به دختران خود ياد دادند ... 

زنان بىشرم جز در موارد زود كذر براى مردان جذاب نيستند. خوددارى از انبساط» و امساكك در بذل و بخشش بهترين سلاح 
براى شكار مردان است. اكر اعضاى نهانى انسان را در معرض عام تشريح مى كردند توجه ما به آن جلب مىشد ولى رغبت و 
قصد به ندرت تحريكك مى كرديد. 

مرد جوان به دنبال جشمان ير از حياست و بدون آنكه بداند حس م كند كه اين خوددارى ظريفانه از يك لطف و رقت عالى 
خبر مىدهد. حيا (و در نتيجه عزيز بودن زن و معشوق واقع شدن او براى مرد) ياداشهاى خود را يسانداز مى كند و در نتيجه 
نيرو و شجاعت مرد را بالا مى برد و او را به اقدامات مهم وامىدارد و قوايى را كه در زير سطح آرام حيات ما ذخيره شده است 
بيرون مىريزد.) ١؟)‏ 

هم او مى كويد: 

«امروز لباسهاى سنكين فشارآور كه مانند موانعى بودند از ميان رفتهاند و دختر امروز خود را با جسارت تمام از دست لباسهاى 
محترمانهاى كه مانع حمل بود 
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رهانيده است. دامنهاى كوتاه بر همه جهانيان بجز خياطان نعمتى است و تنها عيبشان اين است كه قدرت تخيل مردان را 
ضعيئتر م ىكندء و شايد اكر مردان قوهُ تخيل نداشته باشند زنان نيز زيبا نباشند!) )١١‏ برتراند راسل در كتاب زناشويى و 
اخلاق در فصلى كه به عنوان «عشق رمانتيكك» باز كرده است مى كويد: 

«اصل اساسى عشق رمانتيكك آن است كه معشوقٍ خود را بسيار كرانبها و به دست آوردنش را بسيار دشوار بدانيم ... بهاى 
زيادى كه براى زن قائل مىشدند نتيجةٌ روانشناسى اشكال تصرف وى بود.)» ١؟7)‏ 

و نيز مى كويد: 

«از لحاظ هنرها مايه تأسف است كه به آسانى به زنان بتوان دست يافت و خيلى بهتر است كه وصال زنان دشوار باشد بدون 
انك عر سكن كردد تدر ساي كه اخلوافات كاملا اراد واكاك اساي كد القوه هشكن ايك عفق شاصزانه ذاشفه بايد عمنًا 
ب الرحمو قياف متوالك بدنواشتطة جاده شخصون كود تدونا تناز عرفل اناعالعروة قات عو حراس واشت رم 


و نيز مى كويد: 


«كسانى هم كه افكار كهنه را يشت سر كذاشتهاند در معرض خطر ديكرى در مورد عشق به مفهوم عميقى كه ما براى آن 
قائليم قرار كرفتهاند. اكر مردى هيج كونه رادع اخلاقى در برابر خود نبيند يكباره تسليم تمايلات جنسى شده و عشق را از كلية 
احساسات جدى و عواطئف عميق جدا ساخته و حتى آن را با كينه همراه 
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مى سازد.) )١١‏ 

عجبا! آقاى راسل در اينجا دم از اخلاقيات مىزند. مقصود او از اخلاقيات جيست؟ او كه عفت و تقوا را محكوم مى كند» حتى 
ازدواج را مانع عشق بلكه مانع هيج كونه تمتع از غير همسر شرعى و قانونى نمىداند و معتقد است كه زن فقط بايد كارى 
بكند كه از غير همسر قانونى باردار نشود» او كه زنا را جز در صورت عنف و يا در صورتى كه صدمهُ جسمى برطرف وارد 
شود مجاز مىشمارد! او كه اخلا-ق را جز تطبيق كردن و هماهنكك ساختن منافع خود با اجتماع نمىداندء او كه جنين فكر 
مى كند جه تصور صحيحى از اخلاقى كه مانع و رادع تمايلات جنسى و يرورش دهندةٌ احساسات لطيف عشقى باشد دارد؟!. 
به هر حال» آنجه مسلم است اين است كه محيطهاى اشتراكى جنسى يا شبه اشتراكى كه آقاى راسل و امثال او بيشنهاد و آرزو 
عن كندل كقطلة عدق بيه مفونويق اليك كد ملي و فانا: انان توح ى ردك و داو اوج بات ود اعالتى حون ود كن 
مى خوانند, از او به عنوان معلم و مربى» الهام بخش و كيميا ياد مى كنند و كسى را كه همه عمر از آن بىنصيب مانده است 
لايق انسانيت نمى شمارند. 

يادآورى دو نكته لا-زم است. يكى اينكه تفكيكك عشق از شهوت و اينكه عشق» هم از لحاظ كيفيت» هم از لحاظ هدف با 
شهوت حيوانى و جنسى مغاير استء از آن جمله مسائل روحى است كه با اصول ماترياليستى سا زكار نيست ولى به هر حال 
مورد قبول كسانى است كه در مسائل روحى مادى فكر مى كنند. راسل يكك جا اعتراف مى كند كه: 

«عشق جيزى بالاتر از ميل به روابط جنسى است.) «”) 

لواف تبكر كر 
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«عشق براى خود غايت و اصول اخلا.قى خاصى دارد كه بدبختانه تعاليم مسيحيت از يكك طرف و عناد عليه اصول اخلاقى 
جنسى كه قسمتى از نسل جوان امروز طالب آنند (و خود راسل آتش افروز اين عناد است!) از طرف ديكرء آنها را تحريف و 
واذكون مى سازد.) )١١‏ 

نكتة ديكر اينكه به نظر مىرسد اين حالت روحى كه مغاير با شهوت جنسى- لاقل از لحاظ كيفيت و هدف- شناخته شده 


است دو نوع است و به دو صورت مختلف ظهور مى كند؛ يكى به صورت حالت يرشور و يرسوز و ككدازى كه در نتيجة دور از 


دسترس بودن محبوب و هيجان فوق العادهُ روح و تمركز قواى فكرى در نقطةُ واحد از يكك طرفء و حكومت عفاف و تقوا بر 
روح عاشق از طرف ديكرء تحولات شكرفى در روح ايجاد م ىكندء احياناً نبوغ مىآفريند؛ و البته هجران و فراق شرط اصلى 
بيدايش جنين حالتى است و وصال مدفن آن است و لااقل مانع است كه به اوج شدت خود برسد و آن تحولات شكرفى كه 
مورد نظر فيلسوفان است به وجود آورد. 

اين كونه عشقها بيشتر جنبهُ درونى دارد؛ يعنى موضوع خارجى بهانهاى است براى اينكه روح از باطن خود بجوشد و براى 
خود معشوقى آنجنان كه دوست دارد بسازد واز ديدكاه خود آزطور كه ساخته- نه آنطور كه هست- ببيند. كم كم كار به 
جايى مى رسد كه به خود آن ساختة ذهنى خو مى كيرد و آن خيال را بر وجود واقعى و خارجى محبوب ترجيح مىدهد. 

نوع ديكرء آن مهر و رقت و صفا و صميميتى است كه ميان زوجين در طول زمان در اثر معاشرت دائم و اشتراكك در سختيها و 
سستيها و خوشيها و ناخوشيهاى زندكى و انطباق يافتن روحية آنها با يكديكر يديد مىآيد. اكر اجتماع؛ ياك و ناآلوده باشد 
و تمتعات زوجين همان طورى كه اصول عفاف و تقوا ايجاب م ىكند به يكديكر اختصاص يابد. حتى در دوران بيرى كه 
شهوت خاموش است و قادر نيست زوجين را به يكديكر ييوند دهد» آن عاطفة صميمانه سخت آنها را به يكديكر مىييوندد. 
نفقه دادن مرد به زن و شركت عملى زن در مال مردء از همه بالا-تر اختصاص كانون خانوادكى و استمتاعات جنسى و 
اختصاص محيط بزركك به كار و فعاليت» از علل 
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عمدهةٌ اين صفا و صميميت است. تدابيرى كه اسلام در روابط زوجين و غيره به كار برده است سبب شده كه در محيطهاى 
اسلامى- بر خلاف محيط اروياى امروز- اين كونه صميميتها و مهر و صفاها و عشقها زياد بيدا شود. 

نوع اول مشروط به هجران و فراق است؛ تازيانة فراق روح را حساستر و آتشينتر مى كند؛ بر خلاف اين نوع از عشق كه ما آن 
را صفا و صميميت مى ناميم و اختصاص به زوجين دارد و در اثر وصال و نزديكى كمال مىيابد. 

نوع اول در حقيقت يرواز و كنش و جذب وانجذاب دو روح متباعد است و نوع دوم وحدت و يكانكى دو روح معاشر. فرضاً 
كسى در نوع اول ترديد كند. در نوع دوم نمى تواند ترديد داشته باشد. 

در آيهُ قرآنء آنجا كه ييوند زوجبت را يكى از نشانهدهاى وجود خداوند حكيم عليم ذكر مى كند, با كلمةُ «مودّت» و «رحمت"» 
ياد مى كند (جنانكه مىدانيم «مودّت» و «رحمت» با شهوت و ميل طبيعى فرق دارد)» مىفرمايد: 

ل كان اذقاق كربق النيك أذلاها باو مكايو ووه أذ 

كك رتش اوها تعد زونك اج امك كه خفن عود زندها واف ها حلة» | فرورة اليك بيرومياف كما انها مير ور اك ران 
داده است. 

مولوى جه خوب اين نكته را دريافته است آنجا كه مى كويد: 

َيّنَ لِلنْاس حق آراسته است زانجه حق آراست كى تانند رست 0010 الهاش آفريد كى تواند آدم از حوًا بريد 
اينجنين خاصيتى در آدمى است مهرء حيوان را كم استء آن از كمى است مهر و رقت وصف انسانى بود خشم و شهوت 
وصف حيوانى بود 


«عشق به كمال خود نمىرسد مكر آنككاه كه با حضور كرم و دلنشين خود تنهايى 
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بيرى و نزديكى مركك را ملا-يم و مطبوع سازد. كسانى كه عشق را فقط ميل و رغبت مىدانند فقط به ريشه وظاهر آن 
مى نككرند. روح عشق حتى هنكامى كه اثرى از جسم بجا نمانده باشد باقى خواهد بود. در اين ايام آخر عمر كه دلهاى بير از نو 
با هم مى آميزند» شكفتكى معنوى جسم كرسنه به كمال خود مى رسد.) )١١‏ 

با همه اختلافى كه ميان اين دو نوع عشق وجود دارد و يكى مشروط به هجران است و ديكرى به وصالء يكى از نوع ناآرامى 
و كشش و شور است و ديكرى از نوع آرامش و سكونء در يكك جهت مشت ركند: هر دو كلهاى با طراوتى مى باشند كه فقط 
در اجتماعاتى كه بر آنها عفاف و تقوا حكومت مى كنند مىرويند و مىشكفند. محيطهاى [اشتراكى] جنسى يا شبه اشتراكى 
جنسى نه قادرند عشق به اصطلاح شاعرانه و رمانتيك به وجود آورند و نه مىتوانند در ميان زوجين آنجنان صفا و رقت و 


صميميت و وحدتى- كه بدان اشاره شد- به وجود آورند. 
.)١(‏ لذات فلسفه.ء ص ع 


مطهرىء شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ” جلد, قم - ايران» اول» ه ق 


مشخصات كتاب 

موضوع: فقه استدلالى نويسنده: مطهرى» شهيد مرتضى تاريخ وفات مؤلف: 4 ه ق زبان: فارسى قطع: وزيرى تعداد جلد: " 
تاريخ نشر: ه ق نوبت جاب: اول مكان جاب: قم- ايران 

جلد بيستم 

مقدمه 

بسمه تعالى 


اين مجلد از «مجموعه آثار» جلد دوم از بخش فقه و حقوق را تشكيل مىدهد و مشتمل بر فصلهايى است. 


فصل اول را جلد سوم كتاب كليات علوم اسلامى تشكيل مىدهد كه داراى دو بخش «اصول فقه) و «فقه) مىباشد و در اصل 
بخشى از جزوههاى درسى آن متفكر شهيد در دانشكده الهيات و معارف اسلامى دانشككاه تهران بوده است كه بعد از شهادت 
ايشان به جاب رسيده است. 

فصل دوم مقالهاى است تحت عنوان «الهامى از شيخ الطائفه). اين مقاله» تدوين و تفصيل تفصيل يافتةُ سخنرانى استاد است در 
كنككرة هزارة شيخ طوسى كه از تاريخ 18 اسفند 18 تا * فروردين 158 در دانشكاه مشهد بركزار شد و در زمان حيات 
ايشان در كتاب هزارة شيخ طوسى كه مجموع كنفرانسهاى ايراد شده در آن كنكره است به جاب رسيد. 

فصل سوم مقالهاى است با عنوان «مزايا و خدمات مرحوم آيت الله بروجردى» كه در سال 10 يس از فوت آن مرحوم توسط 
استاد شهيد نككارش يافته و در كتاب مرجعيت و روحانيت- كه مجموعة مقالاتى است از جند نويسنده- منتشر شد. 

فصل جهارم را يكك سخترانى استاد تحت عنوان «اصل اجتهاد در اسلام» تشكيل مىدهد كه در كتاب ده كفتار در زمان حيات 
آن عزيز به جاب رسيد. : 
اين سخنرانى در اول ارديبهشت سال 2160 سه هفته بعد از فوت مرحوم آيت الله بروجردى ايراد شده است. 
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فصل ينجم مشتمل است بر يكك سخترانى در موضوع «امر به معروف و نهى از منكرا كه در تاريخ دوم دى ماه 1١74‏ ايراد شده 
قر زمانحبات: أن شهية در كنات ده كثثار مشثر كرديده اسثك: . 
فصل ششم را مباحث «جهاد» تشكيل مىدهد. اين مباحث حاصل جهار جلسه سخنرانى آيت الله مطهرى در سال 18٠‏ در 
مسجد الجواد (تهران) است كه به طور هفتكى ايراد شده اسث. متن اين سخترانيها در اختيار استاد قرار مى كيرد و ايشان 
اصلاحات و اضافات اندكى بر آن معمول مىدارند و يس از شهادت آن فرزانه به صورت جزوهاى منتشر كرديد. 

فصل هفتم مباحثى دربارة «مسثلة ربا و بانكك» است كه در سال 1785 در سلسله جلساتى كه در انجمن اسلامى يزشكان برقرار 
بوده ايراد شده است. در آن جلسات. قبل از استاد مطهرىء به ترتيب آقايان مهندس اكبر طاهرى؛ مهندس باز ركان و شهيد 
دكتر بهشتى در اين موضوع سخن كفتهاند. لذا استاد شهيد ضمن بيانات خود, اشاراتى به نظريات آنها دارد. در ضمن سخنان 
استاد» از برخى حضار جلسه نيز نام برده مىشود. به دليل عدم ضرورت, از ذكر اسامى آنها خوددارى شد. 

فصل هشتم مباحثى است دربارة «مسئلة بيمه). اين مباحث مجموع سخترانيهايى است كه در سال 187 در انجمن اسلامى 
يزشكان انجام شده است. 

فصل آخر اين مجموعه را كتاب نظرى به نظام اقتصادى اسلام تشكيل مىدهد. اين كتاب مشتمل بر يادداشتهاى آن متفكر 
شهيد تحت همين عنوان است. بديهى است كه ساير يادداشتهاى اقتصادى آن عزيز كه در ترتيب الفبايى قرار دارند در سلسله 
كتابهاى يادداشتهاى استاد مطهرى در جاى خود منتشر شده و خواهند شد. 

از خداى متعال توفيق بيشتر براى انتشار سريعتر مجلدات بعدى «مجموعه آثار) مسئلت مى كنيم. 

.1728٠ خرداد‎ ١ 

شوراى نظارت بر نشر استاد شهيد مطهرى 
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فهرست مطالب 


دكن اول انول افقه. 
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بخش اول: اصول فقه 

اشاره 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: 70 
درس اول: مقدمه 


اشاره 


موضوع بحث ما در اين بخش كلياتى دربارة «علم اصول» است. فقه و اصول دو علم به هم وابسته مى باشند. وابستكى آنها به 
يكديكر- جنانكه بعداً روشن خواهد شد- نظير وابستكى فلسفه و منطق است. علم اصول به منزله مقدمداى براى «علم فقه) 
است و لهذا آن را«اصول فقه) يعنى «يايهها» و «ريشهها) ى فقه مى نامند. 

نخست لازم است تعريف مختصرى از اين دو علم به دست دهيم. 

«فقه) در لغت به معنى فهم است اما فهم عميق. اطلاعات ما درباره امور و جريانهاى جهان دوكونه است. كاهى اطلاعات ما 
مطحن اسع و كاهى عنفيق ارك 


از امور اقتصادى مثال مىآوريم. ما دائماً مشاهده مى كنيم كه كالايى در سالهاى بيش موجود نبود اكنون به بازار آمده است و 
برعكس يكك سلسله كالاهاى ديكر كه موجود بود اكنون يافت نمى شود قيمت فلا-ن كالا مرتب بالا مىرود و قيمت فلان 
كالاى ديكر فرضاً ثارث است: 

اين اندازه اطلاعات براى عموم ممكن است حاصل شود و سطحى است. ولى بعضى افراد اطلاعاتشان درباره اين مسائل عميق 
است و از سطح ظواهر به اعماق جريانها نفوذ مى كند و آنها كسانى هستند كه به ريشه اين جريانها يى بردهاند» يعنى 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج 7١‏ ص: 78 

مىدانند كه جه جريانى موجب شده كه فلاان كالا-فراوان شود و فلان كالاى ديكر ناياب» فلان كالا كران شود و فلان كالا 
ارزان» وجه جيز موجب شده كه سطح قيمتها مرتب بالا رود» تا جه اندازه اين جريانها ضرورى و حتمى و غير قابل اجتناب 
است و نا حعه اندازه قابل جلو كير است: 

اكر كسن اطلاضاثقن دوسائل اقتصادى به حدى برسد كاز مشاهدات سطس عبور كتد ويه عمق حريانها بى مبرة او وا 
«متفقّه) در اقتصاد بايد خواند. 

مكرر در قرآن كريم و اخبار و روايات مأثوره از رسول اكرم وائمه اطهار امر به «تفقّه) در دين شده است. از مجموع آنها 
جنين استنباط مى شود كه نظر اسلام اين است كه مسلمين اسلام را در همه شئون عميقاً و از روى كمال بصيرت دركك كنند. 
البته تفقه در دين كه مورد عنايت اسلام است شامل همه شئون اسلامى است اعم از آنجه مربوط است به اصول اعتقادات 
اسلذي :و حتياو ريك الكت .وردا اخاؤقيات و كرييت الاي ويا امساعاك اللاي :و باعياقانت اسلائ بويا مقررا كه مدي 
اسلامى ويا آداب خاص اسلامى در زندكى فردى ويا اجتماعى و غيره. ولى آنجه در ميان مسلمين از قرن دوم به بعد در 
مورد كلمه «فقه» مصطلح شد قسم خاص است كه مى توان آن را «فقه الاحكام) يا «فقه الاستنباط» خواند و آن عبارت است از 
«فهم دقيق و استنباط عميق مقررات عملى اسلامى از منابع و مداركك مربوطه). 

احكام و مقررات اسلامى درباره مسائل و جريانات به طور جزئى و فردى و به تفصيل درباره هر واقعه و حادثه بيان نشده 
است- و امكان هم ندارد» زيرا حوادث و وقايع در بىنهايت شكل و صورت واقع مىشود- بلكه به صورت يكك سلسله اصول؛ 
كليات و قواعد بيان شده است. 

يكك نفر فقيه كه مىخواهد حكم يكك حادثه و مسأله را بيان كند بايد به منابع و مداركك معتبر- كه بعداً درباره آنها توضيح 
خواهيم داد- مراجعه كند و با توجه به همه جوانب نظر خود را بيان نمايد. اين است كه فقاهت توأم است با فهم عميق و دقيق 
و همه جانبه. 

فقها در تعريف فقه اين عبارت را به كار بردهاند: هو العلم بالاحكام الشرعية الفرعية عن ادلتها التفصيلية يعنى فقه عبارت است 
از علم به احكام فرعى شرع اسلام (يعنى نه مسائل اصول اعتقادى يا تربيتى بلكه احكام عملى) از روى منابع و ادلّه تفصيلى. 
(بغدا مويارة اين منابع و مداركك توضيح خواهيم داد.) 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج 07١‏ ص: 717 
اصول فقه 


حدود متعارق- زبان و اذبياك عربى استفادة ان قرآن و حديث ميسر نبست. 

". تفسير قرآن مجيد. نظر به اينكه فقيه بايد به قرآن مجيد مراجعه كند آكاهى اجمالى به علم تفسير براى فقيه ضرورى است. 
*. منطق. هر علمى كه در آن استدلال به كار رفته باشد نيازمند به منطق است. از اين رو فقيه نيز بايد كم و بيش وارد در علم 
منطق باشد. 

؟. علم حديث. فقيه بايد حديثْشناس باشد و اقسام حديث را بشناسد و در اثر ممارست زياد با زبان حديث آشنا بوده باشد. 
ه. علم رجال. علم رجال يعنى راوىشناسى. بعدها بيان خواهيم كرد كه احاديث را دربست از كتب حديث نمى توان قبول 
كردء بلكه بايد مورد نقَادى قرار كيرد. علم رجال براى نقّادى اسناد احاديث است. 

#. علم اصول فقه. مهمترين علمى كه در مقدمه فقه ضرورى است كه آموخته شود علم «اصول فقه) است كه علمى است 
شيرين و جزء علوم ابتكارى مسلمين است. 

علم اصول در حقيقت «علم دستور استنباط» است. اين علم روش صحيح استنباط از منابع فقه را در فقه به ما مىآموزد. از اين 
رو علم اصول مانند علم منطق يكك علم «دستورى» است و به «فن» نزديكتر است تا «علم» يعنى در اين علم درباره يكك سلسله 
«بايد) ها سخن مى رود نه درباره يكك سلسله «است» ها. 

بعضى خيال كردهاند كه مسائل علم اصول مسائلى است كه در علم فقه به آن شكل مورد استفاده واقع مىشود كه مبادى يعنى 
مقدمتين قياسات يكك علم در آن علم مورد استفاده قرار م ىكيرد. از اين رو كفتهاند كه مسائل و نتايج در علم اصول «كبريات؛ 
علم فقه است. 

ولى اين نظر صحيح نيست. همجنان كه مسائل منطق «كبريات» فلسفه قرار نمى كي رند مسائل اصول نيز نسبت به فقه همين 
طورند. اين مطلب دامنه درازى دارد كه اكنون فرصت آن نيست. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج ,7١‏ ص: /7 

نظر به اينكه رجوع به منابع و مدارك فقه به كونهدهاى خاص ممكن است صورت كيرد و احياناً منجر به استنباطهاى غلط 
مى كردد كه بر خلاف واقعيت و نظر واقعى شارع اسلام استء» ضرورت دارد كه در يكك علم خاصء از روى ادلّه عقلى و نقلى 
قطعى تحقيق شود كه كونه صحيح مراجعه به منابع و مداركك فقه و استخراج و استنباط احكام اسلامى جيست؟ علم اصول اين 
جهت را بيان مى كند. 

از صدر اسلام يكك كلمه ديكر كه كم و بيش مرادف كلمه «فقه) است در ميان مسلمين معمول شده است و آن كلمه «اجتهاد) 
اسث. امروز در ميان ما كلمه (فقيه) و كلمه «مجتهد) مرادف يكد يكرئد. 

اجتهاد از ماده «ججهد (به ضِمْ جيم) است كه به معنى منتهاى كوشش است. از آن جهت به فقيه» مجتهد كفته مى شود كه بايد 
منتهاى كوشش و جهد خود را در استخراج و استنباط احكام به كار ببرد. 

كلمةٌ «استنباط» نيز مفيد معنيى شبيه اينهاست. اين كلمه از ماده «تبط) مشتق شده است كه به معنى استخراج آب تحت الارضى 
است. كويى فقها كوشش و سعى خويش را در استخراج احكام تشبيه كردهاند به عمليات مقنّيان كه از زير قشرهاى زيادى 
بايد آب زلال احكام را ظاهر نمايند. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج 7١‏ ص: 13> 


درس دوم: منايع فقه 


اشاره 


در درس اول دانستيم كه علم اصول فقه به ما راه و روش و دستور صحيح استنباط احكام شرعى را از منابع اصلى مىآموزد. 
يس بايد بدانيم كه آن منابع جيست و جندتاست؟ و آيا همه مذاهب و فرق اسلامى درباره آن منابع از هر جهت وحدت نظر 
دارند يا اختلاف نظر دارند؟ اكر اختلاف نظرى هست جيست؟ اول نظر علما و فقهاى شيعه را درباره منابع فقه بيان مىكنيم و 
ضمن توضيح هر يكك از منابع» نظر علماى ساير مذاهب اسلامى را نيز بيان مى كنيم: 

منابع فقه از نظر شيعه (به استثناى كروه قليلى به نام «اخباريّين) كه بعداً درباره نظريات آنها بحث خواهيم كرد) جهارتاست: 

.١‏ كتاب خداء قرآن (و از اين يس به تعبير فقها و اصولتين به طور اختصار با عنوان «كتاب» ياد مى كنيم). 

. سنت» يعنى قول و فعل و تقرير يبغمبر يا امام. 

؟. اجماع. 

#عقل» 

اين جهار منبع در اصطلاح فقها و اصوليون «ادلّه اربعه» خوانده مى شوند. 

معمولًا مى كويند علم اصول در اطراف ادلّه اربعه بحث مى كند. اكنون لازم است 
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درباره هر يكك از اين جهار منبع توضيحاتى بدهيم و ضمناً نظر ساير مذاهب اسلامى و همجنين كروه اخباريين شيعه را نيز بيان 
نماييم. 

بحث خود رااز كتاب خدا آغاز مى كنيم. 


قرآن 


بدون شكك قرآن مجيد اولين منبع احكام و مقررات اسلام است. البته آيات قرآن منحصر به احكام و مقررات عملى نيستء در 
قرآن صدها كونه مسأله طرح شده است, ولى قسمتى از آنها كه كفته شده در حدود يانصد آيه از مجموع شش هزار و 
ششصد و شصت آيه قرآن» يعنى در حدود يكك سيزدهم به احكام اختصاص يافته است. 

علماى اسلام كتب متعددى درباره خصوص همين آيات تأليف كردهاند. 

معروف ترين آنها در ميان ما شيعيان كتاب آيات الاحكام مجتهد و زاهد متقى معروف ملا احمد اردبيلى معروف به مقدس 
اردبيلى است كه در قرن دهم هجرى مىزيسته است و معاصر با شاه عباس كبير استء و ديككر كتاب كنز العرفان تأليف فاضل 
مقاداد سيووف حلى از علماى قرن هشتم و اوايل قرن نهم هجرى است. در ميان اهل تسنن نيز كتابهايى در خصوص آيات 
الاحكام نوشته شده است. 

مسلمين از صدر اسلام براى استنباط احكام اسلامى در درجه اول به قرآن مجيد رجوع كرده و مى كنند» ولى تقريباً مقارن با 
ظهور صفويه در ايران جريانى ييش آمد و فرقهاى ظاهر شدند كه حق رجوع مردم عادى را به قرآن مجيد ممنوع دانستندء 
مدعى شدند كه تنها بيغمبر و امام حق رجوع به قرآن دارند» ديكران عموماً بايد به سنت يعنى اخبار و احاديث رجوع كنند. 
اين كروه همانطور كه رجوع به قرآن را ممنوع اعلام كردند» رجوع به اجماع و عقل را نيز جايز ندانستند زيرا مدعى شدند 
كه اجماع ساخته و يرداخته اهل تسنئن استء عقل هم به دليل اينكه جايز الخطا است قابل اعتماد نيست» يس تنها منبعى كه 


بايد به آن رجوع كرد اخبار و احاديث است. از اين رو اين كروه «اخباريّين» خوانده شدند. 

اين كروه به موازات انكار حق رجوع به قرآن و انكار حجيت اجماع و عقلء اساساً اجتهاد را منكر شدندء زيرا اجتهاد- جنانكه 
كل كنس سنت عارت ابت اذ 
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فهم دقيق و استنباط عميق» و بديهى است كه فهم عميق بدون به كار افتادن عقل و اعمال نظر ناميسر است. اين كروه معتقد 
شدند كه مردم مستقيماً- بدون وساطت كروهى به نام مجتهدين- بايد به اخبار و احاديث مراجعه كنند» آنجنان كه عوام الناس 
به رسالههاى عمليه مراجعه مى كنند و وظيفه خود را در مىيابند. 

سردستة اين كروه مردى است به نام «امين استرآبادى» كه در «كليات منطق» فصل «ارزش قياس از او نام برديم. كتاب معروفى 
دارد به نام فوائد المدئيه و عقايد خود را در آن كتاب ذكر كرده است. اهل ايران است اما سالها مجاور مكه و مدينه بوده 
است. 

ظهور اخباريّين و كرايش كروه زيادى به آنها در برخى شهرستانهاى جنوبى ايران و در جزاير خليج فارس و برخى شهرهاى 
مقدس عراق ركود و انحطاط زيادى را موجب كشت,ء ولى خوش بختانه در اثر مقاومت شايان و قابل توجه مجتهدين 


عالىمقامى جلوى نفوذشان كرفته شد و اكنون جز اندكى در كوشه و كنار يافت نمى شوئد. 


سنت يعنى كفتار يا كردار يا تأييد معصوم. بديهى است كه اككر در سخنان رسول اكرم يكك حكمى بيان شده باشد, و يا ثابت 
شود كه رسول اكرم عملا وظيفهاى دينى را جكونه انجام مىداده است و يا محقق شود كه ديكران برخى وظايف دينى را در 
حضور ايشان به كونهاى انجام مىدادند و مورد تقرير و تأييد و امضاى عملى ايشان قرار كرفته استء يعنى ايشان عملا با 
سكوت خود صيحه كذاشتهاند» كافى است كه يكك فقيه بدان استناد كند. 

در مورد سنت و حجيت آنء از نظر كلى بحثى نيست و مخالفى وجود ندارد. 

اختلاغى كه در مورد سنت است در دو جهت است: يكى اينكه آيا تنها سنت نبوى حجت است يا سنت مروىٌ از ائمةٌ 
معصومين هم حجت است؟ اهل تسنن تنها سنت نبوى را حجت مى شمارند ولى شيعيان به حكم برخى از آيات قرآن مجيد و 
احاديث متواتر از رسول اكرم كه خود اهل تسنن روايت كردهاند واز آن جمله اينكه فرمود: 

«دو جيز كرانبها بعد از خود براى شما باقى مى كذارم كه به آنها رجوع كنيد و مادام كه به اين دو رجوع نماييد كمراه 
نخواهيد شد» كتاب خدا و عترتم» به قول و فعل و تقرير 
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ائمه اطهار نيز استناد مى كنند. 

جهت ديكر اين است كه سنت مرويّه از رسول خخدا و ائمه اطهار كاهى قطعى و متواتر است و كاهى ظنّى است و به اصطلاح 
«خبر واحدا است. آيا به سنن غير قطعى رسول خدا نيز بايد مراجعه كرد يا نه؟. 

اينجاست كه نظريات تا حد افراط و تفريط نوسان يبدا كرده است. برخى مانند ابو حنيفه به احاديث منقوله بىاعتنا بودهاند. 
كويند ابو حنيفه در ميان همه احاديث مرويّه از رسول خدا تنها هفده حديث را قابل اعتماد مىدانسته است. 


برخى ديككر به احاديث ضعيف نيز اعتماد مىكردهاند. ولى علماى شيعه معتقدند كه تنها حديث صحيح و موثّق قابل اعتماد 


است. يعنى اكر راوى حديث شيعه و عادل باشد و يا لااقل شخص راستكو و مورد وثوقى باشد به روايتش مىتوان اعتماد كرد. 
يس بايد راويان حديث را بشناسيم و در احوال آنها تحقيق كنيم» اكر ثابت شد كه همه راويان يكك حديث مردمانى راستكو و 
قابل اعتماه غسقتد به روايث آثها اعتساد م ى كليم سبارى از علماى اهل قستن تيبر همين عقبدهائذ. به همين بجهت «علم 
رجال» يعنى علم راوىشناسى در ميان مسلمين به وجود آمد. 

ولى اخباريين شيعه- كه ذكرشان كذشت- تقسيم احاديث را به صحيح و موثّق و ضعيف ناروا دانستند و كفتند همه احاديث 
خصوصاً احاديث موجود در كتب اربعه يعنى كافى» من لا يحضره الفقيه» تهذيب الاحكام و استبصار معتبرند. در ميان اهل 


تسئن نيز برخخى جنين نظريات افراطى داشتهاند. 
اجماع 


اجماع يعنى اتفاق آراء علماى مسلمين در يكك مسأله. از نظر علماى شيعه اجماع از آن نظر حجت است كه اكر عموم مسلمين 
در يكك مسأله وحدت نظر داشته باشند دليل براين است كه اين نظر را از ناحيه شارع اسلام تلقى كردهاند. امكان ندارد كه 
مسلمين در يكك مسثلهاى از بيش خود وحدت نظر بيدا كنند. علىهذا آن اجماعى حجت است كه كاشف از قول بيغمبر يا 
امام باشد. 

مثلما اكر معلوم كردد كه كه در يكك مسئلهاى همه مسلمانان عصر ييغمبر بلااستثناء يكك نوع نظر داشتهاند و يكك نوع عمل 
كردهاند دليل براين است كه از 
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بيغمبر اكرم تلقى كردهاند. و يااكر همه اصحاب يكى از ائمه اطهار كه جز از ائمه دستور نمى كرفتهاند در يكك مسئلهاى 
وحدت نظر داشته باشند دليل بر اين است كه از مكتب امام خود آن را فرا كرفتهاند. علىهذا از نظر شيعه اجماعى حجت است 
كه مستند به قول ييغمبر يا امام باشد؛ و از اين» دو نتيجه كرفته مى شود: 

الف. از نظر شيعه تنها اجماع علماى معاصر ييغمبر يا امام حجت است. يس اككر در زمان ما همه علماى اسلام بدون استثناء بر 
يكك مسأله اجماع نمايند به هيج وجه براى علماى زمان بعد حجت نيست. 

ب. از نظر شيعه اجماع اصالت ندارد؛ يعنى حجيت اجماع از آن نظر نيست كه اجماع و اتفاق آراء استء بلكه از آن نظر است 
كه كاشف قول ييغمبر يا امام است. 

اما از نظر علماى اهل تسنئن اجماع اصالت دارد؛ يعنى اككر علماى اسلامى (و به اصطلاح اهل حل و عقد) در يكك مسأله در 
دكن ونان شر زماتيو لو مان ما) وحادك قا يبنا كتين نسي نظ شان حافت اسك عدف سكف كسك ابت كفي | 
امت خطا كنند و بعضى نه. اما ممكن نيست همه بالاتفاق خطا نمايند. 

از نظر اهل تسنن توافق آراء همه امت در يكك زمان در حكم وحى الهى استء و در حقيقت همه امت در حين توافق در حكم 


بيغمبرند كه آنجه بر آنها القاء مى شود حكم خداست و خطا نيست. 
عقل 


حجيت عقل از نظر شيعه به اين معنى است كه اكر در موردى عقل يكك حكم قطعى داشتء آن حكم به حكم اينكه قطعى و 


اينجا اين يرسش بيش مىآيد كه آيا مسائل شرعى در حوزه حكم عقل هست تا عقل بتواند حكم قطعى درباره آنها بنمايد يا 
نه؟ ما به اين يرسش آنكاه كه به تفصيل دربارة كليات مسائل علم اصول بحث مى كنيم ياسخ خواهيم كفت. 

كروه اخباريين شيعه- جنانكه قبن هم بدان اشاره كرديم- عقل را به هيج وجه حجت نمى شمارند. 

در ميان نحلههاى فقهى اهل تسنن- يعنى مذاهب حنفى» شافعى» مالكى» حنبلى- ابو حنيفه قياس را دليل جهارم مى شمارد. از 
نظر حنفيها منابع فقه جهار است: 

كتاب» سنت» اجماع, قياس. قياس همان جيزى است كه در منطق به نام 
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«تمثيل) خوانديم. 

مالكيها و حنبليهاء خصوصاً حنبليهاء هيج كونه توجهى به قياس ندارندء اما شافعيها به يبروى از بيشواشان محمد بن ادريس 
شافعى حالت بين بين دارند» يعنى بيش از حنفيها به حديث توجه دارند و بيش از مالكيها و حنبليها به قياس. 

در اصطلاح فقهاى قديم كاهى به قياس «رأى» يا «اجتهاد رأى) هم اطلاق مى كردهاند. 

از نظر علماى شيعه؛ به حكم اينكه قياس صرفاً بيروى از ظنّ و كمان و خيال است و به حكم اينكه كلياتى كه از طرف شارع 
مقدس اسلام و جانشينان او رسيده است وافى به جوابكويى است» رجوع به قياس به هيج وجه جايز نيست. 
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درس سوم: تاربخجه مختصر 


براى يكك دانشجو كه مىخواهد علمى را تحصيل كند و يا اطلاعاتى درباره آن كسب كند لازم است كه آغاز ييدايش آن 
علم؛ يديدآ ورنده آن» سير تحولى آن علم در طول قرونء قهرمانان و صاحب نظران معروف آن علم و كتابهاى معروف و معتبر 
آن علم را بشناسد و با همه آنها آشنايى بيدا كند. 

علم اصول از علومى است كه در دامن فرهنكك اسلامى تولد يافته و رشد كرده است. معروف اين است كه مخترع علم اصول 
محمد بن ادريس شافعى است. ابن خلدون در مقدمه معروف خود در بخشى كه درباره علوم و صنايع بحث مى كند مى كويد: 
اول كسى كه در علم اصول كتاب نوشت»ء شافعى بود كه كتاب معروف خود به نام الرساله را نوشت و در آن رساله درباره 
اوامر و نواهى و بيان و خبر و نسخ و قياس منصوص العله بحث كرد. يس از او علماى حنفيه در اين باره كتاب نوشتند و 
تحقيقات وسيع به عمل آوردند. : 

همانطور كه مرحوم سيد حسن صدر اعلى الله مقامه در كتاب نفيس تأسيس 
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الشيعة لعلوم الاسلام نوشتهاند» قبل از شافعى مسائل اصول از قبيل اوامر و نواهى و عام و خاص و غيره مطرح بوده است و 
درباره هر يكك از آنها از طرف علماى شيعه رساله نوشته شده است. 

شايد بتوان كفت شافعى اول كسى است كه رساله جامعى درباره همه مسائل اصول مطروحه در زمان خودش نوشته است. 
برخى مستشرقين ينداشتهاند كه اجتهاد در شيعه دويست سال بعد از اهل تسئن بيدا شدء زيرا شيعه در زمان اثمه اطهار نيازى به 


اجتهاد نداشت و در نتيجه نيازى به مقدمات اجتهاد نداشت. ولى اين نظريه به هيج وجه صحيح نيست. 


اجتهاد به معنى صحيح كلمه؛ يعنى «تفريع» و ردٌ فروع بر اصول و تطبيق اصول بر فروع» از زمان ائمه اطهار در شيعه وجود 
داشته است و ائمه اطهار به اصحابشان دستور مىدادند كه تفريع و اجتهاد نمايند 3١‏ البته و بدون شكك, به واسطه روايات 
زيادى كه از ائمه اطهار در موضوعات و مسائل مختلف وارد شده استء فقه شيعه بسى غنىتر شده است و نياز به تلاشهاى 
القيادق دن سوه اق دو غيم تجالبشخة خره وا انحتف المدياد رن تاكتقى درنينه انيعو اليه اطهاد ميخصيوضا دخو 
تلاش اجتهادما بانه به برجستكان از اصحاب خود مىدادهاند. اين جمله در كتب معتبر از ائمه اطهار روايت شده است: 

ينا الا الاصول وَ عَلَيكُمْ انْ تَفَرَعوا 

. بر ماست كه قواعد و كليات را بيان كنيم و بر شماست كه آن قواعد و كليات را بر فروع و جزئيات تطبيق دهيد. 

در ميان علماى شيعه اولين شخصيت برجستهاى كه در علم اصول كتبى تأليف كرد و آراء او در علم اصول قرنها مورد بحث 
بود سيد مرتضى علّم الهدى بود. 

سيد مرتضى كتب زيادى در علم اصول تأليف كرد. معروفترين كتب او كتاب ذريعه است. 


)١(‏ براى توضيح بيشتر اين مطلب رجوع شود به نشريه سالانه «مكتب تشيع» شماره " مقاله «اجتهاد در اسلام) به قلم مرتضى 
مطهرى و به جلد دوم كتاب هزارة شيخ طوسى مقاله «الهامى از شيخ الطائفه) به قلم مرتضى مطهرى. [هر دو مقاله در همين 
شماره مجموعه آثار آمده است.] 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج 7١‏ ص: /” 

سيد مرتضى برادر سيد رضى است كه جامع نهج البلاغه است. سيد مرتضى در اواخر قرن جهارم و اوايل قرن ينجم هجرى 
مى زيسته است. وفاتش در سال 578 واقع شده است. سيد مرتضى شاكرد متكلم معروف شيعه شيخ مفيد (متوفى در سال ١ع)‏ 
است و شيخ مفيد شاكرد شيخ صدوق معروف به ابن بابويه (متوفى در سال )”8١‏ است كه در شهر رى مدفون است. 

يس از سيد مرتضى شخصيت معروفى كه در علم اصول كتاب نوشت و آراء و عقايدش سه جهار قرن نفوذ فوق العاده داشت 
شيخ أبو جعفر طوسى (متوفى در سال )582٠‏ است. 

شيخ طوسى شاكرد سيد مرتضى است و مقدارى هم درس شيخ مفيد را دركك كرده است. حوزه نجف كه حدود هزار سال از 
عمر آن مى كذرد وسيله اين مرد بزركك تأسيس شد. كتاب اصول شيخ طوسى به نام ده الاصول است. 

شخصيت ديكرى كه كتاب و آرائش در اصول معروف شد صاحب معالم است. 

وى نامش شيخ حسن است و يسر شهيد ثانى صاحب شرح لمعه است. كتاب معالم از كتب معروف علم اصول است و هنوز 
هم مورد استفاده طلاب علوم دينيه است. 

صاحب معالم در سال 0١‏ هجرى د ركذشته است. 

يكى ديكر از اين شخصيتها مرحوم وحيد بهبهانى است كه در سال ١١18‏ متولد شده است و در سال دركذشته است. 
اهميت مرحوم وحيد بهبهانى يكى در اين است كه شاكردان بسيار مبرٌّزى با ذوق فقاهت و اجتهاد تربيت كرد از قبيل سيد 
مهدى بحر العلوم» شيخ جعفر كاشف الغطاءء ميرزا أبو القاسم كيلا-نى معروف به ميرزاى قمى و عدهاى ديكر. ديكر اينكه 
مبارزهاى ييكير با كروه اخباريين كه در آن زمان نفوذ زيادى داشتهاند كرد و شكست سختى به آنها داد. ييروزى روش فقاهت 
و اجتهاد بر روش اخباريكرى تا حد زيادى مديون زحمات مرحوم وحيد بهبهانى است. 

يكى ديككر ازاين شخصيتها كه علم اصول را جلو برد مرحوم ميرزا أبو القاسم كيلانى قمى سابق الذكر است كه شاكرد وحيد 


بهبهانى بود و معاصر با فتحعلى شاه و فوق العاده مورد احترام او بوده است. كتاب قوانين الاصول كه سالها در حوزههاى علميه 
قديم تدريس مىشد و اكنون نيز مورد استفاده است و كم و بيش تدريس مى شود اثر اين مرد بزركك است. 

در صدساله اخير مهمترين شخصيت اصولى كه همه را تحت الشعاع قرار داده و 
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علم اصول را وارد مرحله جديدى كرد استاد المتأخرين حاج شيخ مرتضى انصارى است. 

اين مرد بزركك در سال 11١5‏ در دزفول متولد شد ويس از تحصيل مقدمات علوم اسلامى و قسمتى فقه واصول به بلا.د 
مختلف عراق و ايران در جستجوى علماى صاحب نظر مسافرتها كرد و استفادهها نمود و بالاخره رحل اقامت در نجف افكند و 
دز سال 1982 كه ضاحن جواهر فوث كرد مرجعيثك شيعه به او حول شد و در سال 1941 دركذشت. آراء و نظريات او.هنوؤ 
محور بحث است. 

كسانى كه بعد از او آمدهاند همه بيرو مكتب او هستند. هنوز مكتبى كه مكتب شيخ انصارى را بكلى د كر كُون كند به وجود 
نيامده استء ولى شاكردان مكتب او آراء و نظريات زيادى بر اساس همان مكتب آوردهاند كه احياناً نظر او را نسخ كرده 
است. شيخ انصارى دو كتاب معروف داردء يكى فرائد الاصول كه در علم اصول است و ديككر مكاسب كه در فقه است وهر 
دو هم اكنون از كتب درسى حوزدهاى علوم دينيه است. 

در ميان شاكردان مكتب شيخ انصارى از همه معروفتر و مشخصتر مرحوم آخوند ملا محمد كاظم خراسانى صاحب كفاية 
الاصول است. آراء و نظريات مرحوم آخوند خراسانى همواره در حوزههاى علمى مطرح است. 

اين مرد بزركك همان است كه فتوا به مشروطيت داد و در برقرارى رزيم مشروطه ايران سهم بسزايى دارد و نامش در كتب 
تاريخ مشروطه ايران همواره برده مى شود. 

وى در سال ١7794‏ هجرى قمرى د ركذشت. 

بعد از مرحوم آخوند خراسانى نيز آراء و افكار جديد در علم اصول زياد ييدا شده است و برخى از آنها فوق العاده از دقت 
نظر و موشكافى برخوردار است. 

در ميان علوم اسلامى هيج علمى به اندازه علم اصول «يويا) و متغير و متحول نبوده است و هم اكنون نيز شخصيتهاى مبرزى 
وجود دارند كه در اين علم صاحب نظر شمرده مى شوند. 

علم اصولء نظر به اينكه سر وكارش با محاسبات عقلى و ذهنى است و موشكافى زياد دارد» علمى شيرين و دليذير است و ذهن 
دانشجو را جلب مى كند. براى ورزش فكرى و تمرين دقت ذهن در رديف منطق و فلسفه است. طلاب علوم قديمه دقت نظر 
خود را بيشتر مديون علم اصول مى باشند. 
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درس جهارم: مسائل علم اصول 


اشاره 


ما براى آشنايى دانشجويان محترم با مسائل علم اصول كلياتى ذكر مى كنيم ولى از ترتيبى كه اصوليون دارند يبروى نم ىكنيم: 


بلكه ترتيب نوى كه خود آن را بهتر مىدانيم به مطالب مى دهيم. 

قبلا كفتيم كه علم اصول علم دستورى استء يعنى روش و راه استنباط صحيح احكام را از منابع اصلى به ما مىآموزد. علىهذا 
مسائل علم اصول همه مربوط است به منابع جهاركانهاى كه در درس دوم شرح داديم. از اين رو مسائل علم اصول يا مربوط 
است به كتاب و يا به سنت (و يا به هر دو) ويا به اجماع و يا به عقل. 

اكنون مى كوييم احيانا ممكن است در مواردى بر بخوريم به اينكه از هيج يكك از منابع جهار كانه نتوانيم حكم اسلامى را 
استنباط كنيم» يعنى راه استنباط بر ما مسدود باشد. در اين موارد شارع اسلام سكوت نكرده است و يكك سلسله قواعد و 
وظايف عملى- كه از آنها به «حكم ظاهرى» مى توانيم تعبير كنيم- براى ما مقرر كرده است. 

به دست آوردن وظيفه عملى ظاهرى يس از مأيوس شدن از استنباط حكم واقعى نيز خود نيازمند به اين است كه ما راه و 
روش و دستور استفاده از آن قواعد را بياموزيم. 

على هذا علم اصول كه علم دستورى است دو قسمت مىشود. يكك قسمت آن 
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عبارت است از دستور استنباط صحيح احكام شرعى واقعى از منابع مربوطه. 

قسمت ديكر مربوط است به دستور صحيح استفاده از يكك سلسله قواعد عملى در صورت يأس از استنباط. ما بخش اول را 
مى توانيم «اصول استنباطيه) و بخش دوم را «اصول عمليه) بناميم و نظر به اينكه اصول استنباطيه يا مربوط است به استنباط از 
كتاب و يااز سنت ويا اجماع وياازعقلء مسائل اصول استنباطيه منقسم مى شود به جهار مبحث. بحث خود رااز مبحث 


حجيت ظواهر كتاب 


در علم اصول مباحث زيادى كه اختصاص به قرآن داشته باشد نداريم. غالب مباحث مربوط به قرآن» مشتركك است ميان 
كتاب و سنت. تنها مبحث اختصاصى قرآن مبحث «حجيت ظواهرا استء يعنى آيا ظاهر قرآن قطع نظر از اينكه وسيله حديثى 
الس زناه راان سيد اسيك وافقيه من تواتك شر ا مسد قرار اذه را © 

به نظر عجيب مىآيد كه اصوليون جنين مبحثى را طرح كردهاند. مككّر جاى ترديد است كه يكك فقيه مى تواند ظواهر آيات 
كريمه قرآن را مورد استناد قرار دهد؟. 

اين مبحث را اصوليون شيعه براى رد شبهات كروه اخباريين طرح كردهاند. 

اخباريين- جنانكه قبلًا اشاره شد- معتقدند كه احدى غير از معصومين حق رجوع و استفاده و استنباط از آيات قرآن را نداردى 
و به عبارت ديكر: همواره استفاده مسلمين از قرآن بايد به صورت غير مستقيم بوده باشد» يعنى به وسيلة اخبار و روايات وارده 
از اهل بيت. 

اخباريين در اين مدعا به اخبارى استناد مى كنند كه «تفسير به رأى» را منع كرده است. اخباريون مدعى هستند كه معنى هر 
ادئاز تعتبية بابك اسان كرف فوضا ظاس آبداق ور مطل >دلالتك كقذ وك ديق مده افك وير شبك طاش ان يه 
باشدء ما بايد به مقتضاى حديث عمل كنيم و بكوييم معنى واقعى آيه را ما نمىدانيم. 

عليهذ| لخادو الحافيظ ونقاين» اباك قر[ تبداند: 


ولى اصوليون ثابت مى كنند كه استفاده مسلمين از قرآن به صورت مستقيم استء معنى تفسير به رأى كه نهى شده اين نيست 


كه مردم حق ندارند با فكر و نظر خود معنى قرآن را بفهمندء بلكه مقصود اين است كه قرآن را بر اساس ميل و هواى نفس و 
مغرضانه نبايد تفسير كرد. 
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اصوليون مى كويند خود قرآن تصريح مى كند و فرمان مىدهد كه مردم در آن «تدبر» كنند و فكر خود را در معانى بلند قرآن 
به يرواز درآورند» يس مردم حق دارند كه مستقيماً معانى آيات قرآنيه را در حدود توانايى به دست آورند و عمل نمايند. 
بعلاوه در اخبار متواتره وارد شده كه بيغمبر اكرم و ائمه اطهار از اينكه اخبار و احاديث مجعوله يبدا شده و به نام آنها شهرت 
يافته ناليده و رنج بردهاند و براى جلو كيرى از آنها مسأله «عرضه بر قرآن» را طرح كردهاند. فرمودهاند كه هر حديثى كه از ما 
روايت شده بر قرآن عرضه كنيد اكر ديديد مخالف قرآن است بدانيد كه ما نككفتهايم» آن را به ديوار بزنيد. 

يس معلوم مى شود برعكس ادعاى اخباريين احاديث معيار و مقياس قرآن نيستند بلكه قرآن معيار و مقياس اخبار و روايات و 


ااه وك اس 


ظواهر سنت 


درباره حجيت ظواهر سنت احدى بحثى ندارد ولى در باب سنت- كه مقصود همان اخبار و روايات است كه قول يا فعل يا 
تقرير بيغمبر يا امام را بازكو كرده است- دو مطلب مهم وجود دارد كه اصوليون درباره آنها بحث مىكنند. يكى حجيت خبر 
واحد است» ديكر مسأله تعارض اخبار و روايات است. از اين رو دو فصل مهم و يرشاخه در علم اصول بازشده يكى به نام 


«خبر واحد) و ديكر به نام «تعادل و تراجيح). 
خبر واحد 


خبر واحد يعنى روايتى كه از يبغمبر يا امام نقل شده ولى راوى يكك نفر است و يا جند نفرند ولى به مرحله تواتر نرسيده است» 
يعنى در مرحلهاى نيست كه موجب يقين بشود. آيا جنين اخبارى را مى توان مبناى استنباط قرار داد يا نه؟. 

اصوليون معتقدند كه اككر راوى يا راويان عادل باشند و لااقل اكر اطمينانى به راستكويى آنان باشد مىتوان روايات آنها را 
موود استناد قرا :داف يكى إل ادله أصوليو3 بزايق عضا ابه تبأ اسك كك من فرمايل: 
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لايك يق بك ككتر وواكر قابس خبرى نب شها دا دياه تحير أو التستى كوادر و تيحتق كردم :هه آنا لريب ال تاهيه . 
مفهوم آيه اين است كه اككر فرد عادل و مورد اعتمادى خبرى به شما داد ترتيب اثر بدهيد. يس مفهوم اين آيه دليل بر حجيت 


تعادل و تراجيح 


اما مسأله تعارض اخبار و روايات. بسيار اتفاق مىافتد كه در مورد يكك جيز اخبار و روايات با يكديكر تعارض دارند و بر ضد 
يكديكرند. مثلا آيا در ركعت سوم و جهارم نماز يومته لازم است تسبيحات اربعه سه بار كفته شود يا يكك نوبت كافى است؟ 
از برخى روايات استفاده مىشود كه لازم است سه مرتبه خوانده شود و از يكك روايت استفاده مى شود كه يكك مرتبه كافى 


است. يا درباره اينكه فروختن كود آدمى جايز است يا نه» روايات مختلف است. 


فواام كرش ورا با قدي اند كرف | را نان كفك 1ل سارعا تناقطا ست ذو ال تعارفى بر دو سقط فى كدن واس ان 
است كه روايتى نداريمء يا مختريم كه به هر كدام كه مىخواهيم عمل كنيم, و يا بايد عمل به احتياط كنيم و هر روايت كه با 
احتياظ مظابقتر است به آن عمل كنيم (مثلًا در مسأله تسبيحات اربعه به روايتى عمل كنيم كه مى كويد سه توبث بخوان» وذو 
مسأله خريدوفروش كود آدمى به آن روايت عمل كنيم كه مى كويد جايز نيست) و يا راه ديكرى در كار است؟. 

اصوليون ثابت م ىكنند كه اولّا نا حدى كه ممكن است بايد ميان روايات مختلف جمع كرد (الجمع مهما امكن اولى من 
الطرح) 5. اككر جمع ميان آنها ممكن نشد بايد ديد يكك طرف بر طرف ديككر از يكك لحاظ (مثنًا ازحيث اعتبار سند يا از 
حيث مشهور بودن ميان علما و يا از حيث مخالف تقببه بودن و غير اينها) رجحان دارد يا ندارد. 

اكر يكك طرف رجحان دارد همان طرف راجح را مى كيريم و طرف ديككر را 


8 حجرات/‎ )١( 

(1) [جمع ميان روايات مختلف تا آنجا كه ممكن استء بهتر است از دور افكندن آنها.] 
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طرح مى كنيم» و اككر از هر حيث مساوى هستند و رجحانى در كار نيستء مخيريم كه به ه ركدام بخواهيم عمل كنيم. 

در خود اخبار و احاديث دستور رسيده است كه در موقع تعارض اخبار جه بايد كرد. اخبارى كه ما را به طرز حل مشكل 
تعارض اخبار و روايات راهنمايى مى كند «اخبار علاجيّه) ناميده مى شوند. 

اصوليون نظر خود را درباره تعارض اخبار و روايات به استناد همين اخبار علاجيه ابراز داشتهاند. اصوليون نام آن باب از اصول 
را كه درباره اين مسأله بحث مى كند باب «تعادل و تراجيح» نهادهاند. 

«تعادل» يعنى تساوى و برابرى. «تراجيح» جمع ترجيح است و به معنى ترجيحات استء يعنى بابى كه در آن باب درياره 
صورت تساوى و برابرى روايات متعارض و درباره صورت نابرابرى و راجح بودن بعضى بر بعضى سخن مى كويند. 

از آنجه كفتيم معلوم شد كه مسأله حجيت ظواهر مربوط است به قرآن مجيدء و مسأله حجيت خبر واحد و مسأله تعارض ادلّه 
مربوط است به سنت. اكنون بايد بدانيم كه يكك سلسله مسائل در اصول مطرح مىشود كه مشتركك است ميان كتاب و سنت. 
در درس آينده درباره آنها سخن خواهيم كفت. 
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درس بنجم: مسائل مشترك كتاب و سنت 


اشاره 


در درس كذشته به يارهاى مسائل اصولى كه از مختصات «كتاب» و يا از مختصات «سنت» بود اشاره كرديم و در يايان درس 
كفتيم كه يارهاى از مسائل اصولى» هم مربوط به كتاب است و هم مربوط به سنت. در اين درس به همين مسائل مشتركك و به 


الكك موصمة اواهر, 


ج. مبحث عام و خاص. 

د. مبحث مطلق و مقيد. 

ه. مبحث مفاهيم. 

و. مبحث مجمل و مببّن. 

اكنون در حدود آشنايى با اصطلاحات, درباره هر يكك از اينها توضيح مختصرى مى دهيم. 
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مبحث اوامر 


«اوامر؛ جمع امر است. امر يعنى فرمان. از جمله افعالى كه در زبان عربى و هر زبان ديكر هست «فعل امرا است. مثلًا فعل «بدان» 
در فارسى و «اعَلَمْ) ذز غريئ فعل آفر اث 

بسيارى از تعبيرات كه در كتاب يا سنت آمده است به صورت فعل امر است. در اينجا يرسشهاى زيادى براى فقيه طرح مى شود 
كه اصوليون بايد ياسخ آن را روشن كنند. مثلًا آيا امر دلالت بر وجوب م ىكند يا بر استحباب يا بر هيج كدام؟ آيا امر دلالت 
بر فوريت مى كند يا بر تراخى؟ آيا امر دلالت بر «مرّه) مى كند يا تكرار؟. 

كلانقو آأيذ كريمه وار عدة اسع 

عقو لايع هذل ازوف كي 1 وهل قاين رام كسك لو 

الاأموال مشلمين: د كات ركرونية أنن وسيل ناث را باكفى ياكير هه كرواق ونه أنها ودع كن كدد هاف قر موه راش 
آنهاست. 

كلهة نوق دو ]يه شريقة بناسق يدها كوه بالودرووه قرسة1 اسك دز ارقا ابن سوال امظري مى كرود 6 ]ايا أولادها كردن 
كديا صبيقه ام قرماة ذاه تدمو حي افق يا #8 محازت ويكر اا امردر ها دلالة ىن وحوب بي كن يا نت ثانا آنا 
فوريت دارد يا نه؟ يعنى آيا واجب است بلافاصله يس از دريافت ماليات خدايى (زكات) درود فرستاده شود يا اككر فاصله هم 
بشود مانعى ندارد؟ ثالثاً آآيا يكك بار دعا كردن كافى است يا اين عمل مكرر بايد انجام يابد؟. 

اصوليون به تفصيل درباره همه اينها بحث مى كنند و ما در اينجا مجال بحث بيشتر نداريم. افرادى كه رشته فقه و اصول را به 
غنواة وطعه اعساسي اكاب #ذذائل فضي ها اليا ننعا شر اعد شك 
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مبحث نواهى‎ 


«نهى» يعنى بازداشتن» نقطه مقابل امر است. مثلًا اكر به فارسى بككوييم «شراب ننوش» و يا به عربى بككوييم «لا تشرب الخمر) 


نهى اسك 


در باب نهى هم اين يرسش يبش مىآيد كه آيا نهى دلالت بر حرمت مى كند يا بر كراهتء و يا بر هيج كدام دلالت نمى كند 
بلكه دلالت بر اعم از حرمت و كراهت مى كندء يعنى فقط دلالت مى كند بر اينكه شىء مورد نظر نايسند است اما اينكه اين 
نايسندى در حد حرمت است كه مرتكب آن مستحق عقوبت است يا در حد كراهت است و مرتكب آن مستحق ملامت است 
نه عقوبت» مورد دلالت نهى نيست. و همجنين آيا نهى دلالت مى كند بر ابديتء يعنى بر اينكه هيج كاه نبايد آن كار را 
مرتكب شدء يا صرفاً دلالت م ىكند بر لزوم و لو در يكك مدت موقت. 


اينها يرسشهايى است كه علم اصول به آنها ياسخ مىدهد. 
مبحث عام و خاص 


مادر قوانين مدنى و جزائى بشرى مىبينيم كه يكك قانون را به صورت كلى و عام ذكر م ىكنند كه شامل همه افراد موضوع 
قانون مىشود. بعد در جاى ديكر درباره كروهى از افراد همان موضوع حكمى ذكر مى كنند كه بر خلاف آن قانون كلى و 
در اينجا جه بايد كرد؟ آيا اين دو ماده قانون را بايد متعارض يكديكر تلقى كنيم و يا جون يكى از اين دو ماده قانون نسبت به 
بدانيم؟. 
مالاهر قر 31 ميد وازة كله ات كد 
0 طلا و رار 1003 5 كاده 
وَ المُطلقات يَتَرَئَصَنَ بأنفسِهن ثلاثة قرُوءِ .)١١‏ 
زنان مطلقه لازم است بعد از طلاق تا سه عادت ماهانه صبر كنند و شوهر نكنند (عدّه نكّه دارند). يس از آن آزادند در اختيار 


شوهر. 
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اكنون فرض كنيد كه در حديث معتبر وارد شده است كه اككر زنى به عقد مردى درآيد و بيش از آنكه رابطه زناشويى ميان 
آنها برقرار شود زن مطلّقه شودء لازم نيست زن عدّه نككه دارد. 

در اينجا جه بكنيم؟ آيااين حديث را معارض قرآن تلقى كنيم و در نتيجه همانطور كه دستور رسيده است آن را دور 
بيندازيم و به سينه ديوار بزنيم؟ يا خير» اين حديث در حقيقت مفسّدر آن آيه است و به منزله استثنايى است در بعضى مصاديق 
آن و به هيج وجه معارض نيست. 

البته نظر دوم صحيح استء زيرا معمول مخاطبات آدميان اين است كه ابتدا يكك قانون را به صورت كلى ذكر مى كنند و سيس 
موارد استثناء را بيان مى نمايند. قرآن هم بر اساس محاورات عمومى بشرى با بشر سخن كفته است و از طرف ديكر خود قرآن 
حنايث ييكفير رامعر شهرذه و كفته است: 

كم الوَسُولٌ فَحذَُوهُ و تواكم عَنْهُ فَانتهُوا 21١‏ 

آنجه بيامبر براى شما آورده بككيريد و عمل نماييد. 


در اين كونه مواردء خاص را به منزله استثناء براى عام تلقى مى كنيم و مى كُوييم عام را وسيله خاص «تخصيص» مىدهيم, و يا 


مى كُوييم خاص «مخصص» عام اسة: 
مطلق و مقيد 


مطلق و مقيد هم جيزى است شبيه عام و خاصء جيزى كه هست عام و خاص در مورد افراد است و مطلق و مقيد در مورد 
احوال و صفات. عام و خاص در مورد امورى است كلى كه داراى افراد موجود متعدد و احياناً بىنهايت است و بعضى از انواع 
ويا افراد آن عام به وسيله دليل خاص از آن عموم خارج شدهاند: ولى مطلق و مقيد مربوط است به طبيعت و ماهيتى كه متعلق 
تكليف است و مكلف موظفئ است آن را ايجاد نمايد. 


)١(‏ حشر//ا 
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اكر آنطببعت متعلق تكليض قبد خاص نداشته باهد مطلق است و اكر قبد خاص براق آن در نظر يكيريم مقيد أست. 

معلاذر مقالى كه قبلا ذكن كرذيم به ييغمبر اكرم امر شده كه بهتكام الخد زكات أن مسلمين به آنها.دغا كن و.درود بفرست (صل 
عَلَتِهْ). اين دستور از آن نظر كه مثلًا با صداى بلند باشد يا آهسته. در حضور جمع باشد ويا حضور خود طرف كافى استء 


مطلق است. 
مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» *” جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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اكنون مى كوييم اكر دليل ديكرى از قرآن يا حديث معتبر نداشته باشيم كه يكى از قيود بالا را ذكر كرده باشد ما به اطلاق 
جملة اواضل علديغ) عمل كتيوه يغ آزادنم كه يهاهر صورت يواهم العام دعبي:ولى كر .دلبل ديكرى معبر يبدا هدو 
كفت كه مثلًا اين عمل بايد با صداى بلند باشد و يا بايد در حضور جمع و در مسجد باشدء در اينجا مطلق را حمل بر مقيد 


مى كنيم يعنى آن دليل ديكر را مقيّدِ (به كسر ياء) اين جمله قرار مىدهيم. نام اين عمل «تقييد) است. 
مبحث مفاهيم 


كلمه «مفهوم» در اصطلاح در مقابل «منطوق» است. فرض كنيد شخصى مى كويد: «اكر همراه من تا خانه من بيايى من فلان 
كتاب را به تو مىدهم.) اين جمله در حقيقت يكك جمله است به جاى دو جمله: 

الف. اكر همراه من تا خانه من بيايى من آن كتاب را مىدهم. 

ب. اكر همراه من تا خانه من نيايى آن كتاب را نمىدهم. 

يس در اينجا دو رابطه وجود دارد: رابطه مثبت و رابطه منفى. رابطه مثبت ميان همراهى كردن و كتاب دادن در متن جمله 
آمده و مورد تلفظ و نطق قرار كرفته است. 

ازاين رو آن را «منطوق» مى كويند. ولى رابطه منفى به نظ اعنم وتان نطق قرار نكرفته است اما عرفاً از جنين جملهاى 


فهميده مى شود. از اين روآن را «مفهوم) مى خوانند. 


مادر بحث حجيت خبر واحد خوانديم كه اصوليون از آيه شريفه «نبأ» كه مىفرمايد: إِنْ جاءَكم فاسِقٌ بتما َُوا (اكر فاسقى 
خبرى براى شما آورد دربارهاش تحقيق كنيد و تحقيق نكرده ترتيب اثر ندهيد) حجيت خبر واحد را در صورتى كه راوى 
عادل باشد استفاده كردداندك. 
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اين» استفاده از «مفهوم) أيه شريفه است. «منطوق» آيه اين است كه به خبر فاسق ترتيب اثر ندهيدء اما مفهوم ايه اين است كه 


به خبر عادل ترتيب اثر بدهيد. 
مجمل و مبيّن 


بحث مجمل و مبيّن جندان اهميتى ندارد. مقصود اين است كه كاهى تعبيرى در لسان شارع مىرسد كه مفهومش ابهام دارد و 
مقصود روشن نيستء مثل مفهوم «غناا» و در دليل ديكر جيزى يافت مى شود كه روش نكننده است. در اين صورت مىتوان به 
وسيله آن «مبّين) رفع ابهام از «مجمل) كرد. 

عمو لا أغل ادس دعقي تراك نعف حدر كلمات وهراباق اذى ديس خورقة قداذر نيوك قرس ناتاه قا ينا يونا كردة 
قرائن روشنككر رفع ابهام مى كنند. 


ناسخ و منسوخ 


كَاهى دستورى در قرآن و سنت رسيده است كه «موقت» بوده است يعنى يس از مدتى دستور ديكر رسيده است و به اصطلاح 
ذمعون أو والشر ف هاسنت 

مثا در قرآن كريم ابددا دربارة زنان شوهردار اكر مرتكب فحشا شوند دستور رسيد كه در خانه آنها را حبس ابد كنند تا 
مركشان فرا رسد يا خدا راهى براى آنها مقرر دارد. بعد راهى كه براى آنها مقرر شد اين بود كه دستور رسيد به طور كلى اكر 
مردان ززدار ويا زنان شوهردار مرتكب فحشا شوند بايد «رَجم) (سنكسار) شوند. 

يا مثلًا در ابتدا دستور رسيده بود كه در ماه مباركك رمضان حتى در شب نيز مردان با زنان خود نزديكى نكنند بعد اين دستور 
لغو شد و اجازه داده شد. 

براى يكك فقيه لازم است كه ناسخ و منسوخ رااز يكديكر تميز دهد. درباره نسخ» مسائل زيادى هست كه اصوليون متعرض 
آنها شدهاند. 
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درس ششم: اجماع و عقل 


اجماع 


يكى از منابع فقه «اجماع) است. در علم اصول درباره حجيت اجماع و ادله آن و بالتبع طريق بهرهبردارى از آن بحث مىشود. 
يكى از مباحث مربوط به اجماع اين است كه جه دليلى بر حجيت آن هست؟ 


اهل تسنن مدعى هستند كه بيغمبر اكرم فرموده است: لا تجتمع امتى على خطاء يعنى همه امت من بر يكك امر باطل اتفاق نظر 
بيدا نخواهند كرد. يس اككر همه امت در يكك مسأله اتفاق نظر بيدا كردند معلوم مى شود مطلب درست است. 

طبق اين حديث همه امت مجموعاً در حكم شخص بيغمب ند و معصوم از خطا مىباشند قول همه امت به منزله قول بيغمبر 
است» همه امت مجموعاً هنكام وحدت نظر معصومند. 

بنا بر نظر اهل تسئن نظر به اينكه مجموع امت معصومند يس در هر زمان جنين توافق نظرى حاصل شود مثل اين است كه وحى 
الهى بر بيغمبر اكرم نازل شده باشد. 

ول كنيعة اوكا يق حتدركى وا ال شوك أكرم سيلو تحن اتهارد: ثانياً مى كويد: 

راست است كه محال است همه امت بر ضلالت و كمراهى وحدت بيدا كنندء اما اين بدان جهت است كه همواره يكك فرد 
معصوم در ميان امت هست. اينكه مجموع امت 
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از خطا معصوم است از آن جهت است كه يكى از افراد امت معصوم است,. نه از آن جهت كه از مجموع «نامعصومها) يكك 
«معصوم) تشكيل مىشود. ثالثاً عادتاً هم شايد ممكن نباشد كه همه امت بالاتفاق در اشتباه باشند» ولى آنجه به نام اجماع در 
كتب فقه يا كلاسم نام برده مى شود اجماع امت نيستء اجماع كروه استء منتها كروه اهل حل و عقدء يعنى علماى امت. تازه 
اتفاق همه علماى امت نيست,ء علماى يكك فرقه امت است. 

اين است كه شيعه براى اجماع اصالت- آنجنان كه اهل تسنن قائلند- قائل نيست. شيعه براى اجماع آن اندازه حجيت قائل 
است كه كاشف از سنت باشد. 

به عقيده شيعه ه ركاه در مسئلهاى فرضاً هيج دليلى نداشته باشيم اما بدانيم كه عموم يا كروه زيادى از صحابه بيغمبر يا صحابه 
ائمه كه جز به دستور عمل نمى كردهاند به كونهاى خاص عمل مى كردهاند» كشف مى كنيم كه در اينجا دستورى بوده است و 


به ما نرسيده است. 


اجماع محصّل و اجماع منقول 


اجماع - جه به كونهاى كه اهل تسنن يذيرفتهاند و جه به كونهاى كه شيعه بدان اعتقاد دارد- بر دو قسم است: يا محصّل است 
يا منقول. اجماع محصّل يعنى اجماعى كه خود مجتهد در اثر تفحص در تاريخ و آراء و عقايد صحابه رسول خدا يا صحابه 
ائمه يا مردم نزديكك به عصر ائمه مستقيماً به دست آورده است. 

اجماع منقول يعنى اجماعى كه خود مجتهد مستقيماً اطلاعى از آن ندارد بلكه ديكران نقل كردهاند كه اين مسأله اجماعى 
است. اجماع محصل البته حجت استء ولى اجماع منقول اكر از نقلى كه شده است يقين حاصل نشود قابل اعتماد نيست. 


على هذا اجماع منقول به خبر واحد حجت نيست» هر جند سنت منقول به خبر واحد حجت است. 
عقل 


عقل يكى از منابع جهار كانه احكام است. مقصود اين است كه كاهى ما يكك حكم شرعى را به دليل عقل كشف مى كنيم؛ 
يعنى از راه استدلال و برهان عقلى كشف مىكنيم كه در فلان مورد فلان حكم وجوبى يا تحريمى وجود دارد ويا فلان 
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حكم جكونه است و جكونه نيست. 

حجيت عقل» هم به حكم عقل ثابت است (آفتاب آمد دليل آفتاب) و هم به تأييد شرع. اساساً ما حقانيت شرع و اصول دين را 
به حكم عقل ثابت م كنيم؛ جكونه ممكن است از نظر شرعى عقل را حجت ندانيم. 

اصوليون بحثى منعقد كردهاند به نام «حجيت قطع» يعنى حجيت علم جزمى. در آن مبحثء» مفصل در اين باره بحث كردهاند. 
اخباريين منكر حجيت عقل مى باشند ولى سخنشان ارزشى ندارد. 

مسائل اصولى مربوط به عقل دو قسمت است: يكك قسمت مربوط است به «ملاكات» و «مناطات» احكام و به عبارت ديكر به 
«فلسفه احكام». قسمت ديكر مربوط است به لوازم احكام. 

اما قسمت اول: توضيح اينكه يكى از مسلمات اسلامى» خصوصاً از نظر ما شيعيان» اين است كه احكام شرعى تابع و منبعث از 
يكك سلسله مصالح و مفاسد واقعى است؛ يعنى هر امر شرعى به علت يكك مصلحت لازم الاستيفاء است و هر نهى شرعى ناشى 
از يك مفسده واجب الاحتراز است. خداوند متعال براى اينكه بشر را به يك سلسله مصالح واقعى كه سعادت او در آن است 
برساند يكك سلسله امور را واجب يا مستحب كرده استء و براى اينكه بشر از يكك سلسله مفاسد دور بماند او را از يارهاى 
كارها منع كرده است. اكر آن مصالح و مفاسد نمى بود نه امرى بود و نه نهيى؛ و آن مصالح و مفاسد و به تعبير ديكر آن 
حكمتها به نحوى است كه اكر عقل انسان به آنها آ كاه كردد همان حكم را مى كند كه شرع كرده است. 

اين است كه اصوليون- و همجنين متكلمين- مى كويند كه جون احكام شرعى تابع و دائر مدار حكمتها و مصلحتها و 
مفسدههاست- خواه آن مصالح و مفاسد مربوط به جسم باشد يا به جان» مربوط به فرد باشد يا به اجتماع» مربوط به حيات 
فانى باشد يا به حيات باقى- يس هرجا كه آن حكمتها وجود دارد حكم شرعى مناسب هم وجود دارد» و هرجا كه آن 
حكمتها وجود ندارد حكم شرعى هم وجود ندارد. 

حالا اكر فرض كنيم در مورد بخصوصى از طريق نقل هيج كونه حكم شرعى به ما ابلاغ نشده است ولى عقل به طور يقين و 
جزم به حكمت خاصى در رديف ساير حكمتها بى ببرد» كشف مىكند كه حكم شارع جيست. در حقيقت عقل در اين كونه 
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موارد صغرا و كبراى منطقى تشكيل مىدهد به اين ترتيب: 

.١‏ در فلان مورد مصلحت لازم الاستيفائى وجود دارد. (صغرا). 

؟. هرجا كه مصلحت لازم الاستيفائى وجود داشته باشد قطعاً شارع بى تفاوت نيست بلكه استيفاء آن را امر مى كند. (كبرا). 

*. يس در مورد بالا حكم شرع اين است كه بايد آن را انجام داد. 

مثلًا در زمان شارع» ترياكك و اعتياد به آن وجود نداشته است و ما در ادلّه نقليه دليل خاصى درباره ترياكك نداريم اما به دلائل 
حسى و تجربى زيانها و مفاسد اعتياد به ترياكك محرز شده استء يس ما در اينجا با عقل و علم خود به يك «ملاك)» يعنى يكك 
مفسده لازم الا-حتراز در زمينه ترياكك دست يافتهايم. ما به حكم اينكه مىدانيم كه جيزى كه براى بشر مضر باشد و مفسده 
داشته باشد از نظر شرعى حرام است حكم مى كنيم كه اعتياد به ترياكك حرام است. 

اكر ثابت شود كه سيكار سرطانزاست يكك مجتهد به حكم عقل حكم مى كند كه سيكار شرعاً حرام است. 

متكلمين و اصوليون تلازم عقل و شرع را «قاعده ملازمه) مى نامند» مى كويند: 

كل ما حكم به العقل حكم به الشرع يعنى هرجه عقل حكم كند شرع هم طبق آن حكم مى كند. 

ولى البته اين در صورتى است كه عقل به يكك مصلحت لازم الاستيفاء و يا مفسده لازم الاحتراز به طور قطع و يقين يى ببرد و 


به اصطلاح به «ملاك» و «مناط» واقعى به طور يقين و بدون شبهه دست يابدء و الَا با صرف ظَنّ و كمان و حدس و تخمين 
نمىتوان نام حكم عقل را بر آن نهاد. قياس به همين جهت باطل است كه ظنّى و خيالى است نه عقلى و قطعى. آنككاه كه به 
«مناط» قطعى دست يابيم آن را «تنقيح مناط) مى ناميم. 

متعاكساً در مواردى كه عقل به مناط احكام دست نمى يابد ولى مى بيند كه شارع در اينجا حكمى دارد» حكم مى كند كه قطعاً 
در اينجا مصلحتى در كار بوده و الا شارع حكم نمىكرد. يس عقل همانطور كه از كشف مصالح واقعى حكم شرعى را 
كشف مى كند» از كشف حكم شرعى نيز به وجود مصالح واقعى بى مى برد. 

لهذا همازطور كه مى كويند: كل ما حكم به العقل حكم به الشرع» مى كويند: كل ما حكم به الشرع حكم به العقل. 
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اما قسمت دوم يعنى لوازم احكام: هر حكم از طرف هر حاكم عاقل و ذى شعور طبعاً يكك سلسله لوازم دارد كه عقل بايد در 
مورد آنها قضاوت كند كه آيا فلان حكم., لازم فلان حكم هست يا نه» و يا فلان حكم مستلزم نفى فلان حكم هست يا نه؟. 
مثلما اكر امر به جيزى بشود, مدا حج؛ و حج يكك سلسله مقدمات دارد از قبيل كرفتن كذرنامه» كرفتن بليط» تلقيحء احياناً 
تبديل يولء آيا امر به حج مستلزم امر به مقدمات آن هم هست يا نه؟ به عبارت ديكر: آيا وجوب يكك جيز مستلزم وجوب 
مقدمات آن جيز هست يا نه؟. 

در حرامها جطور؟ آيا حرمت جيزى مستلزم حرمت مقدمات آن هست يا نه؟. 

مسأله ديكر: انسان در آنِ واحد قادر نيست دو كارى كه ضد يكديكرند انجام دهدء مثلا در آنِ واحد هم نماز بخواند وهم به 
كار تطهير مسجد كه فرضاً نجس شده بيردازد» بلكه انجام يك كار مستلزم تركك ضد آن كار است. حالا آيا امر به يكك شىء 
مستلزم اين هست كه از ضد آن نهى شده باشد؟ آيا هر امرى جندين نهى را (نهى از اضداد مأمورٌ به را) به دنبال خود م ىكشد 
ا 

مسأله ديكر: اككر دو واجب داشته باشيم كه امكان ندارد هر دو را در آنِ واحد با يكديكر انجام دهيم بلكه ناجاريم يكى از آن 
دو را انتخاب كنيم؛ در اين صورت اكر يكى از آن دو واجب از ديكرى مهمتر است قطعاً «اهم» (مهمتر) را بايد انتخاب كنيم. 
حالا اين سؤال يبش مىآيد كه آيا دراين صورت تكليف ما به «مهم» به واسطه تكليف ما به «اهم» به كلى ساقط شده است يا 
سقوطش در فرضى است كه عملا اشتغال به «اهم)» يبدا كنيم؟ نتيجه اين است كه آيا اكر اساسا رفتيم و خوابيديم, نه اهم را 
انجام داديم و نه مهم راء فقط يكك كناه مرتكب شدهايم و آن تركك تكليف اهم است و اما نسبت به تكليف مهم كناهى 
مرتكب نشدهايم جون او به هر حال ساقط بوده استء يا دو كناه مرتكب شدوايم» زيرا تكليف مهم آنكاه از ما ساقط بود كه 
عملًا اشتغال به انجام تكليف اهم بيدا كنيم حالا كه رفتهايم خوابيدهايم دو كناه مرتكب شدهايم؟. 

مثلا دو نفر در حال غرقشدناند وما قادر نيستيم هر دو را نجات دهيم اما قادر هستيم كه يكى از آن دو را نجات دهيم. يكى 
ازاين دو نفر متقى و يرهيزكار و خدمتكزار به خلق خداست و ديكرى فاسق و موذى است ولى به هر حال نفسش 
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محترم است. 

طبعاً ما بايد آن فرد مؤمن يرهيزكار خدمتكزار را كه وجودش براى خلق خدا مفيد است ترجيح دهيم؛ يعنى نجات او «اهم) 
است و نجات آن فرد ديكر «مهم) است. 

حالا اكر ما عصيان كرديم و بىاعتنا شديم و هر دو نفر هلاكك شدند آيا دو كناه مرتكب شدهايم و در خون دو نفر شريكيم يا 


يكك كناه» يعنى فقط نسبت به هلاكت فرد مؤمن مقصريم اما نسبت به هلاكت ديكرى تقصي ركار نيستيم؟. 

مسأله ديكر: آيا ممكن است يكك كار از دو جهت مختلفء هم حرام باشد وهم واجبء يا نه؟ در اينكه يكك كار از يكك 
جهت و يك خيث ممكن فيسث اهم حرام باشد وهم :ولجب؛ بحثى نيسث: مثا ممكن ست تصرف دن مال غير بدوة:رضاى 
اواز آن حيث كه تصرف در مال غير است هم واجب باشد وهم حرام. اما ازدو حيث جطور؟ مثا نماز خواندن در زمين 
غصبى- قطع نظر از اينكه در اين موارد شارع شرط نماز را مباح بودن مكان نما زكزار قرار داده است- از يكك حيث تصرف در 
مال غير استء زيرا حركت روى زمين غير و بلكه استقرار در زمين غير تصرف در مال او استء و از طرف ديككر با انجام دادن 
اعمال به صورت خاص عنوان نماز بيدا م ىكند. آيا مىشود اين كار از آن جهت كه نماز است واجب باشد واز آن جهت كه 
تصرف در مال غير است حرام بوده باشد؟. 

در هر جهار مسأله بالا اين عقل است كه مىتواند با محاسبات دقيق خود تكليف را روشن كند. اصوليون بحثهاى دقيقى در 
جهار مسأله بالا آوردهاند. 

ازاين جهار مسأله. مسأله اول به نام «مقدمة واجب)» مسأله دوم به نام «امر به شىء مقتضى نهى از ضد است»» مسأله سوم به نام 
«ترتب» و مسأله جهارم به نام «اجتماع امر و نهى» ناميده مى شود. 

از آنجه از درس جهارم تا اينجا كفتيم معلوم شد كه مسائل علم اصول به طور كلى دو بخش است: بخش «اصول استنباطى) و 
بخش «اصول عملى). بخش اصول استنباطى نيز به نوبه خود بردو قسم است: قسم نقلى و قسم عقلىء و قسم نقلى شامل همه 
مباحث مربوط به كتاب و سنت و اجماع است و قسم عقلى صرفاً مربوط به عقل است. 
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درس هفتم: اصول عمليّه 


اشاره 


كفتيم كه فقيه براى استنباط حكم شرعى به منابع جهار كانه رجوع م ىكند. فقيه كاهى در رجوع خود موفق و كامياب 
مى كردد و كاه نه. يعنى كناهى (و البته غالباً) به صورت يقينى و يا ظنَى معتبر (يعنى ظنَى كه شارع اعتبار آن را تأييد كرده 
است) به حكم واقعى شرعى نائل مى كردد» يس تكليفش روشن استء يعنى_مىداند و يا ظنّ قوى معتبر دارد كه شرع اسلام از 
او جه مىخواهد. ولى كاهى مأيوس و ناكام مىشود يعنى تكليف و حكم الله را كشف نم ىكند و بلاتكليف و مردد مىماند. 
در اينجا جه بايد بكند؟ آيا شارع و يا عقل و يا هر دو وظيفه و تكليفى در زمينه دست نارسى به تكليف حقيقى معين كرده 
است نا نه؟ و اكر معي 'كرذه ابت عنسيت؟. 

جواب اين است كه آرىء» شارع وظيفه معين كرده است,ء يعنى يكك سلسله ضوابط و قواعدى براى جنين شرايطى معين كرده 
است. عقل نيز در برخى موارد مؤيد حكم شرع استء يعنى حكم استقلالى عقل نيز عين حكم شرع استء و در برخى موارد 
ديكر لااقل ساكت است يعنى حكم استقلالى ندارد و تابع شرع است. 

علم اصول در بخش «اصول استنباطيه») دستور صحيح استنباط احكام واقعى را به ما مى آموزد» و در بخش «اصول عمليه) دستور 


صحيح اجرا و استفاده از 
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ضوابط و قواعدى كه براى جنين شرايطى در نظر كرفته شده به ما مى آموزد. 
جهار اصل عملى 


اصول عمليه كليه كه در همه ابواب فقه مورد استعمال دارد جهارتاست: 

.١‏ اصل براثت. 

؟. اصل احتياط. 

". اصل تخيير. 

ع. اصل استصحاب. 

هر يكك از اين اصول جهاركانه مورد خاصى دارد كه لازم است بشناسيم. اول اين جهار اصل را تعريف مى كنيم. 

«اصل برائت» يعنى اصلء اين است كه ذمّه ما برى است و ما تكليفى نداريم. 

«اصل احتياط» يعنى اصل اين است كه بر ما لازم است عمل به احتياط كنيم و طورى عمل كنيم كه اكر تكليفى در واقع و 
نفس الامر وجود دارد انجام داده باشيم. 

«اصل تخيير) يعنى اصل اين است كه ما مختريم كه يكى از دوتا را به ميل خود انتخاب كنيم. «اصل استصحاب» يعنى اصل اين 
است كه آنجه بوده است بر حالت اوليه خود باقى است و خلافش نيامده است. 

حالا ببينيم در جه موردى بايد بككوييم اصل» برائت است و در جه مورد بايد بكوييم اصلء احتياط يا تخيير يا استصحاب است. 
هر يكك از اينها مورد خاص دارد و علم اصول اين موارد را به ما مى آموزد. 

اصوليون مى كويند: اككر از استنباط حكم شرعى ناتوان مانديم و نتوانستيم تكليف خود را كشف كنيم و در حال شكك باقى 
مانديم» يا اين است كه شكك ما توأم با يكك علم اجمالى هست و يا نيستء مثل اينكه شكك مى كنيم در اينكه آيا در عصر 
غيبت امام» در روز جمعه نماز جمعه واجب است يا نماز ظهر؟ يس هم در وجوب نماز جمعه شكك داريم وهم در وجوب 
نماز ظهر. ولى علم اجمالى داريم كه يكى از اين دو قطعاً واجب است. ولى يكك وقت شكك مى كنيم كه در عصر غيبت امام 
نماز عيد فطر واجب است يا نه؟ در اينجا به اصطلاح شكك ما «شكك بدوى) است نه شكك در اطراف علم اجمالى. 

يس شكك در تكليف يا توأم با علم اجمالى است و يا شكك بدوى است. اكر توأم 
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با علم اجمالى باشد يا اين است كه ممكن الاحتياط است يعنى مى شود هر دو را انجام داد يا احتياط ممكن نيست. اكر احتياط 
ممكن باشد بايد احتياط كنيم و هر دو را انجام دهيم؛ يعنى اينجا جاى اصل احتياط استء و اككر احتياط ممكن نيست زيرا امر 
ما دائر است ميان محذورين» يعنى وجوب و حرمت يكك امر معين را نمىدانيم واجب است يا حرام, مثلًا نمىدانيم در عصر 
غيبت امام اجراى بعضى از وظايف از مختصات امام است و بر ما حرام است يا از مختصات امام نيست و بر ما واجب استء 
بديهى است كه در اين كونه موارد راه احتياط بسته است يس اينجا جاى اصل تخيير است. 

وام اكر شكك ما شكك بدوى باشد و با علم اجمالى توأم نباشد. در اينجا يا اين است كه حالت سابقهاش معلوم است و شكك 
مادر بقاى حكم سابق است و يا اين است كه حالت سابقه محرز نيست. اكر حالت سابقه محرز است جاى اصل استصحاب 


اسث و اكر حالت سابقة محرز بست جا اضل براقت اسث. 


يكك نفر مجتهد بايد در اثر ممارست زياد قدرت تشخيصش در اجراى اصول جهاركانه- كه كاهى تشخيص مورد نيازمند به 
موشكافيهاى بسيار است- زياد باشد وكرنه دجار اشتباه مى شود. 

ازاين جهار اصلء؛ اصل استصحاب شرعى محض استء يعنى عقل حكم استقلالى در مورد آن ندارد بلكه تابع شرع است»ء 
ولى سه اصل ديككر عقلى است كه مورد تأييد شرع نيز واقع شده است. 

أدلة اسعصيكات) يكف هده اران و ساد رن معقن اميك كه .نا ان فاوط مده اسع: 

لا تقض الْيقِينَ بالشّكك 1١‏ 

يعنى يقين خود را با شكك عملًا نقض نكن و سست منما. از متن خود احاديث و قبل و بعد آن جمله كاملا مشخص مىشود كه 
لوو سبي تحرف اميك" كدفقها وا اضو لوث أن را لاستمحات) ناسل 

در باب اصل برائت نيز اخبار زيادى وارد شده است و از همه مشهورتر «حديث رفع)» است. حديث رفع حديثى است نبوى و 


مشهور كه رسول اكرم صلى الله عليه و آله فرموده است: 
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عَنْ امتى يشعَةٌ: ما لا يَعْلَمونَ و ما لا يُطيقونٌ و ما امُكرِهُوا عَلَِهِ و مَا ا روا اله وَ الْتَطَأ و شان وَ الطَيرَة و اْحسَدِدُ و 
الَْسْوَسَةٌ فى التَفَكر فى الْتَلقِ )1١‏ 

له فين أن الت قر برداشته كيده اسك انهه تم داتنينة اتحة لاقت تدازتله اتحدير آن مخبون شدوانذ ا تجديداق اصطرار 
بيدا كردهاند» اشتباه» فراموشىء فال بد» احساس حسادت (مادامى كه به مرحله عمل نرسيده استء و يا محسود واقع شدن) و 
وساوس شيطانى در امر خلقت. 

اصوليون درباره اين حديث وهر يكك از جملههايش بحثها و سخنان فراوان دارند و البته محل شاهد براى اصل برائت همان 
جمله اول است كه فرمود: آنجه امت من نمىدانند و به آنها ابلاغ نشده از آنها برداشته شده است و ذمّه آنها برى است. 

اصول جهار كانه اختصاص به مجتهدين براى فهم احكام شرعى ندارد» در موضوعات هم جارى استء مقلدين هم مى توانند 
در عمل هنكام شكك در موضوعات از آنها استفاده كنند. 

فرض كنيد كودكى در حال شيرخواركى جند نوبت از يستان زنى ديككر شير مىخورد و بعد اين كودك بزركك مى شود و 
مى خواهد با يكى از فرزندان آن زن ازدواج كندء اما نمىدانيم كه آيا آن قدر شير خورده كه فرزند رضاعى آن زن و 
شوهرش محسوب شود يا نه؟ يعنى شكك داريم كه آيا ١0‏ نوبت متوالى يا يكك شبانه روز متوالى يا آن قدر كه از آن شير در 
بدن كودكك كوشت روييده باشد شير خورده است يا نه. اينجا جاى اصل استصحاب استء زيرا قبل از آنكه كودكك شير 
بخورد فرزند رضاعى نبود و شكك داريم كه اين فرزندى محقق شده يا نه استصحاب مى كنيم عدم تحقق رضاع را. 

اككر وضو داشتيم و جرت زديم و شكك كرديم كه واقعاً خوابمان برد يا نه» استصحاب مىكنيم وضو داشتن را. اكر دست ما 
ياكك بود و شكك كرديم كه نجس شده يا نه» استصحاب مى كنيم طهارت آن را. و اما اكر نجس بود و شكك كرديم كه 


)١(‏ خصال صفحه 7١58؛‏ كافى جلد ”, صفحه 527 با اندكى اختالاف. 
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تطهير كردهايم يا نهه استصحاب مى كنيم نجاست آن را. 

اكر مايعى جلوى ماست و شكك مى كنيم كه در آن. ماده الكلى وجود دارد يا نه (مانند برخى دواها) اصلء برائت ذمّه ماست» 
يعنى استفاده از آن بلامانع است. اما اكر دو شيشه دوا داريم و يقين داريم در يكى از آنها ماده الكلى وجود دارد» يعنى علم 
اجمالى داريم به وجود الكل در يكى از آنهاء اينجا جاى اصل احتياط است. 

واكر فرض كنيم در بيابانى بر سر يكك دوراهى قرار كرفتهايم كه ماندن در آنجا و رفتن به يكى از آنها قطعاً مستلزم خطر 
جانى است ولى يكك راه ديككر مستلزم نجات ماست و ما نمىدانيم كه كداميكك از اين دو راه موجب نجات ماست و كداميكك 
موجب خطرء و فرض اين است كه توقف ما هم مستلزم خطر استء از طرفى حفظ نفس واجب است و از طرف ديككر القاء 
نفس در خطر حرام استء يس امر ما دائر است ميان دو محذور و ما مختريم ه ركدام را بخواهيم انتخاب كنيم. 
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بخش دوم: فقه 


اشاره 
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درس اول: علم فقه 


اشاره 


علم فقه از وسيعترين و كستردهترين علوم اسلامى است. تاريخش از همه علوم ديكر اسلامى قديمىتر است. در همه زمانها در 
سطح بسيار كستردهاى تحصيل و تدريس مى شده است. فقهاى زيادى در اسلام يديد آمدهاند كه غير قابل احصائند. 

برخى از اين فقها از نوابغ دنيا به شمار مىروند. كتب فوق العاده زيادى در فقه نوشته شده است. بعضى از اين كتب فوق العاده 
ارزنده است. مسائل فراوانى كه شامل همه شئون زندكى بشر مىشود در فقه طرح شده است. مسائلى كه در جهان امروز تحت 
عنوان حقوق طرح مىشود با انواع مختلفش: حقوق اساسى» حقوق مدنى» حقوق خانوادكى» حقوق جزائى» حقوق ادارى, 
حقوق سياسى و ... در ابواب مختلف فقه با نامهاى ديكر يراكنده است. بعلاوه در فقه مسائلى هست كه در حقوق امروز مطرح 
نيستء مانند مسائل عبادات. جنانكه مىدانيم آنجه از فقه در حقوق امروز مطرح است به صورت رشتههاى مختلف درا مده و 
در دانشكدههاى مختلف تحصيل و تدريس مىشود. اين است كه فقه بالقوه مشتمل بر رشتههاى كوناكون است. 
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كلمه فقه در قرآن و حديث 


كلمه «فقه) و (تفقه) در قرآن كريم ودر احاديث» زياد به كار برده شده اسبة: 


مفهوم اين كلمه در همه جا همراه با تعمق و فهم عميق است. در قرآن كريم آمده است: 


لو لا نَفْرَ مِنْ كل فِرْقَةٌ مِنْهُمْ طائقة لِيَتفَمَهُوا فى الدّين وَ لِيُنْذِرُوا قَوْمَهُمْ إذا رَجَعُوا إلَتِهِم لَعَلَهُمْ يَحْذَرُونَ .0١١‏ 
جرا از هر كروهى يكك دسته كوج نمى كنند تا در امر دين بصيرت كامل بيدا كنند و يس از بازكشتنء مردم خود را اعلام 
جخطر ها كله بابقتك ك1 تاش نيسها حل رما قل 


روحت امت كدويول اكرم ترمو د 


درست نمىدانيم كه علما و فضلاى صحابه به عنوان «فقها» خوانده مىشدند يا نه» ولى مسلّم است كه از زمان تابعين 
(شاكردان صحابه- كسانى كه بيغمبر را دركك نكرده ولى صحابه را دركك كردهاند) اين عنوان بر عدهاى اطلاق مىشده است. 
هفت نفر از تابعين به نام «فقهاى سبعه)» خوانده مىشدهاند. سال 4*5 هجرى كه سال فوت حضرت على بن الحسين عليهما 
السلام است و در آن سال سعيد بن مسيّب و عروة بن زبير از فقهاى سبعه و سعيد بن جبير و برخى ديككر از فقهاى مدينه 
در كذشتند به نام اسَنَهُ الفقهاء» ناميده شد. از آن يس دوره به دوره به علماى عارف به اسلام- موي احكام اسلام- «فقهاء) 


اطلاق مى شك. 


١7١7 توبه/‎ )١( 

()شفال عفته كاه تراب الأعبال ستصد 1217ب تدك العتادق: 
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اكه اسار شكرو :ابن كلية رائبه كان ره انو يكن لامعاب وه | أ جد عقنه ك ووافق ويا انيار بتسيهر توواتن. 


شاكردان مبرّز ائمه اطهار در همان عصرها به عنوان «فقهاى شيعه» شناخته مىشدهاند. 
كلمه «فقه» در اصطلاح علما 


در اصطلاح قرآن و سنت «فقها علم وسيع و عميق به معارف و دستورهاى اسلامى است و اختصاص به قسمت خاص ندارد» 
ولى تدريجاً در اصطلاح علما اين كلمه اختصاص يافت به «فقه الاحكام). 

توضيح اينكه علماى اسلام تعاليم اسلامى را منقسم كردند به سه قسمت: 

الف. معارف و اعتقادات»؛ يعنى امورى كه هدف از آنها شناخت و ايمان و اعتقاد است كه به قلب و دل و فكر مربوط اسث» 
مانند مسائل مربوط به مبدأ و معاد و نبوّت و وحى و ملائكه وامامت. 

ب. اخلاقيات و امور ثربيتى: يعنى امورى كه هدف از آنها اين است كه انسان از نظر خصلتهاى روحى حكونه باشد و جكونه 
تاشن ماقك عقو او عن الث سووءى مغاء لعافة: قير ووشاء امسعتاضسة و غيره 

ج. احكام و مسائل عملى؛ يعنى امورى كه هدف از آنها اين است كه انسان در خارج عمل خاصى انجام دهد, و يا عملى كه 
انجام مىدهد جكونه باشد و جككونه نباشد, و به عبارت ديكر «قوانين و مقررات موضوعه). 

فقهاى اسلام كلمه «فقه) را در مورد قسم اخير اصطلاح كردندء شايد از آن نظر كه از صدر اسلام آنجه بيشتر مورد توجه و 


يرسش مردم بود مسائل عملى بود. ازاين رو كسانى كه تخصصشان در اين رشته مسائل بود به عنوان «فقهاء) شناخته شدند. 


حكم تكليفى و حكم وضعى 

لازم است بعضى اصطلاحات خاص فقها را ذكر كنيم. از آن جمله اين است كه فقها احكام راء يعنى مقررات موضوعه الهى 
وميد و فقسو اتلس فى كنالة كم تكليدي كم وضعى. 

حكم تكليفى يعنى وجوبء. حرمت,ء استحباب» كراهت, اباحه. 
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اين ينج حكم به عنوان «احكام خمسة تكليفته» خوانده مى شوند. 

مى كويند از نظر اسلام هيج كارى از كارها خالى از اين ينج حكم نيستء يا واجب است يعنى بايد انجام يابد و نبايد تركك 
شودء مانند نمازهاى يوميه؛ و يا حرام است يعنى نبايد انجام يابد و بايد تركك شود, مانند دروغ» ظلم» شرب خمر و امثال اينها؛ 
ويا مستحب است يعنى خوب است انجام يابد ولى اكر انجام نيافت مجازات ندارد, مانند نمازهاى نافلة يوميه؛ ويا مكروه 
است يعنى خوب است انجام نيابد ولى اكر انجام يافت مجازات ندارد, مانند سخن دنيا كفتن در مسجد كه جاى عبادت است؛ 
ويا مباح است يعنى فعل و تركش على السويه استء مانند اغلب كارها. 

احكام تكليفى همه از قبيل بكن و نكن يعنى از قبيل امر و نهى ويا رخصت است. 

اما احكام وضعى از اين قبيل نيستء مانند زوجيتء مالكيت» شرطيت» سببيت و امثال اينها. 


تعبّدى و توصّلى 

مطلب ديكر اينكه واجبات بر دو قسم است: تعبدى و توصلى. 

واجب تعبدى يعنى آن كه در انجامش قصد قربت شرط استء يعنى اكر انسان به قصد تقرب به خداوند» بدون هيج غرض 
دنيوى و مادى انجام دهد صحيح است و اكر نه صحيح نيستء مانند نماز و روزه. 

اما واجب توصلى يعنى آن كه فرضاً به قصد تقرب به خداوند هم انجام نيابد تكليف ساقط مى شود؛ مثل اطاعت يدر و يا مادر, 
يا انجام تعهدات اجتماعى از قبيل اينكه انسان متعهد مىشود كه فلان كار را در مقابل فلان اجرت انجام دهدء كه بايد انجام 
دهد,. بلكه مطلق وفاى به وعده و عهد اين طور است. 

عينى و كفائى 

واجبات به كونهاى ديكر نيز تقسيم مىشوند: عينى و كفائى. واجب عينى يعنى آن كه بر هركس بخصوص و جدا جدا واجب 
استء مانند نماز و روزه. ولى واجب كفايى عبارت است از آن كه بر عموم مسلمين واجب است كه يكك كار معين را انجام 
دهند و با انجام يكك يا جند فرد از ديكران ساقط مى كردد» مانند ضروريات اجتماعى از قبيل يزشكى» سربازى» قضاوت,. افتاء» 
زراعتء» تجارت و غيره؛ واز 
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تعيينى و تخيبيرى 


واجبات به كونهاى ديكر هم تقسيم مى شوند: تعيينى و تخييرى. واجب تعيينى آن است كه يكك كار متعين و مشخص بايد 
انجام شود. مانند نمازهاى يوميه» روزه. حج. خمسء زكات,. امر به معروف. جهاد و غيره. 

ولى واجب تخييرى عبارت است از اينكه مكلف بايد يكى از جند كار را انجام دهدء مانند برخى از كقّارات. مثلًا اككر كسى به 
عمد روزه ماه مبارك رمضان را نككرفته است بايد يا يكك بنده آزاد كند ويا شصت نفر محتاج را اطعام كند و يا شصت روز 


0 
روزه بكخيرد. 


تقسيم ديكر اين است كه واجب بر دو قسم است: نفسى و مقدَّمى. واجب نفسى آن است كه فى نفسه مورد توجه شارع استء 
مطلوب بودنش به خاطر خودش است نه به خاطر يكك واجب ديكر. 

مكذا فعات دادق كه اناة مشرت مه جل قنع وانعي ادك ولى اتن ولعي تدس واحب دركرق لسع آنا #رشقياف 
مقدماتى براى نجات او از قبيل اينكه فرض شود انسانى در جاهى افتاده است و بايد طناب و ساير وسائل فراهم شود تا از جاه 
بيرون آورده شود» تهيه وسائل واجب است اما به عنوان مقدمه يكك واجب ديكر. 

يا مثلما اعمال حج واجب است به وجوب نفسىء ولى تهيه ككذرنامه و بليط و ساير وسائل مقدماتى واجب است به وجوب 
لقدمي الاق واحن اسع به بوعدويت لقب اها لوضيو ويا قد دروك تدان يراق تناك واعب اسك دم وي مقلهي.. 
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درس دوم: تاريخجه فقه و فقهاء )١(‏ 


اشاره 


همجنانكه در درسهاى بيش ياد آورى كردهايم يكى از مقدمات آشنايى با يكك علم اين است كه شخصيتها و صاحب نظران 
معروف آن علم كه عقايد و آرائشان در آن علم مورد توجه است و همجنين تأليفات و آثار و كتب مهمى كه در آن علم 
نكاشته شده است و مورد استناد و نقل واقع مى كردد مورد شناسايى قرار كيرد. 

علم فقه- يعنى فقه مدوّن كه در آن كتاب تدوين و تأليف شده است و آن كتب هم اكنون نيز موجود است- سابقه هزار و 
صدساله دارد؛ يعنى از يازده قرن بيش تا كنون بدون وقفه حوزههاى تدريسى فقهى برقرار بوده است؛ استادان» شاكردانى 
تربيت كردهاند و آن شاكردان به نوبه خود شاكردان ديكرى تربيت كردهاند تا عصر حاضرء و اين رابطه استاد و شاكردى قطع 
نشندة اش 

البته علوم ديكر مانند فلسفه. منطق» رياضيات؛ طب سابقه بيشترى دارند و كتابهايى از زمانهاى دورتر در اين علوم در دست 
استء ولى در هيج يكك از آن علوم شايد نتوان اينجنين حيات متسلسل و متداومى كه بدون وقفه و لا ينقطع رابطه استاد و 
شاكردى در آن محفوظ باشد نشان داد. فرضاً هم در علم ديكرى وجود داشته باشد منحصر به جهان اسلام است؛ يعنى تنها در 
جهان اسلام است كه علوم؛ سابقه حياتى متسلسل و منظم هزار ساله و بيشتر دارند كه وقفهاى در بين حاصل نشده 
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است. ما قبلًا راجع به تسلسل و تداوم عرفان هم بحث كردهايم. 

خوشبختانه يكى از مسائلى كه مورد توجه علماى مسلمين بوده است اين است كه طبقات متسلسل ارباب علوم را مشخص 
سازند. اين كار در درجه اول نسبت به علماى حديث انجام يافته است و در درجات بعدى براى علماى علوم ديكر. ما كتابهاى 
زيادى به اين عنوان داريم, مانند طبقات الفقهاء أبو إسحاق شيرازى» طبقات الاطباء ابن ابى اصيبعه» طبقات النحويين و طبقات 
الصوفيه أبو عبد الرحمن سلمى. 

ولى با كمال تأسف تا آنجا كه اين بنده اطلاع دارد» آنجه درباره طبقات فقها نوشته شده از اهل تسئن و مربوط به آنهاست» 
درباره طبقات فقهاى شيعه تاكنون كتابى نوشته نشده است. لهذا براى كشف طبقات فقهاى شيعه. از لابلاى كتب تراجم و يا 
كتب اجازات كه مربوط است به طبقات راويان حديث بايد استفاده كرد. 

ما در اينجا نمىخواهيم طبقات فقهاى شيعه را به تفصيل بيان كنيم بلكه مىخواهيم شخصيتهاى برجسته و بنام فقها را كه 
آرائشان مورد توجه است با ذكر كتابهاى فقه ذكر كنيم» ضمناً طبقات فقها نيز شناخته مى شوند. 


فقهاى شيعه 


تاريخ فقهاى شيعه را از زمان غيبت صغرا (780- 70”) آغاز مى كنيم به دو دليل: يكى اينكه عصر قبل از غيبت صغرا عصر 
حضور ائمه اطهار است و در عصر حضور هر جند فقها- و به معنى صحيح كلمه؛ مجتهدين و ارباب فتوا- كه ائمه اطهار آنها را 
به فتوا دادن تشويق مى كردهاند بودهاند» ولى خواه ناخواه فقها به عات حضور ائمه اطهار عليهم السلام تحت الشعاع بودهاند. 
يعنى مرجعيت آنها در زمينه دست نارسى به ائمه بوده است و مردم حتى الامكان سعى مى كردند به منبع اصلى دست يابند و 
خوه اترنتياقر مشتكااف كرو راها س مادو مكو رتسي افيا وسار مشكلوك باانه اواو ورياة 
مى كذاشتند. ديكر اينكه على الظاهر فقه مدوّن ما منتهى مىشود به زمان غيبت صغراء يعنى تأليف و اثرى فقهى قبل از آن 
دوره از فقهاى شيعه فعلًا در دست نداريم يا اين بنده اطلاع ندارد. 

ولى به هر حال در شيعه نيز فقهاى بزركى در عصر ائمه اطهار وجود داشتهاند كه با مقايسه با فقهاى معاصر آنها از ساير 
مذاهب ارزش آنها معلوم و مشخص 
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مى شود. «ابن النديم» فنْ ينجم از مقاله ششم كتاب بسيار نفيس خود را كه به نام فهرست ابن النديم شهرت و اعتبار جهانى 
داز امقصياض داذد يه وقياء القييدة) ودر 3 بل تأمياق آنها ان كنازياى الياور سيك نافقة ياد م كب درراره سي بد 
سعيد اهوازى و برادرش مى كُويد: «اوسع اهل زمانهما علماً بالفقه و الآثار و المناقب». يا درباره على بن ابراهيم قمى مى ككويد: 
«من العلماء الفقهاء». و درباره محمد بن حسن بن احمد بن الوليد قمى مى كويد: «و له من الكتب كتاب الجامع فى الفقه.» ولى 
ظائرا كي افقييه اليا ابن شكال بوه انيت كدنون هانانى الحادقى كه آنينا وا فير فى ذانية اند اث لق الينا هما 
مى كردهاند ذكر مى كردهاند؛ آن كتابهاء هم حديث بود و هم نظر مؤلف كتاب. 

محقق حلى در مقدمه معتبر مى كو يد: 

نظر به اينكه فقهاى ما رضوان الله عليهم زيادند و تأليفات فراوان دارند و نقل اقوال همه آنها غير مقدور استء من به سخن 
مشهورين به فضل و تحقيق و حسن انتخاب اكتفا كردهام و از كتب اين فضلا به آنجه اجتهاد آنها در كتابها هويداست و مورد 


اعتماد خودشان بوده است اكتفا كردهام. از جمله كسانى كه نقل مى كنم (از قدماى زمان ائمه) حسن بن محبوب» احمد بن ابى 


نصر بزنطى» حسين بن سعيد (اهوازى)» فضل بن شاذان (نيشابورى)» يونس بن عبد الرحمن و از متأخران محمد بن بابويه قمى 
(شيخ صدوق) و محمد بن يعقوب كلينى واز اصحاب فتوا على بن بابويه قمى» اسكافىء ابن ابى عقيل» شيخ مفيد» سيد 
مرتضى علّم الهدى و شيخ طوسى است .. 

محقق با آنكه كروه اول را اهل نظر و اجتهاد و انتخاب مىداند آنها را به نام اصحاب فتوا ياد نم ىكند» زيرا كتب آنها در عين 
اينكه خلاصةٌ اجتهادشان بوده است به صورت كتاب حديث و نقل بوده است نه به صورت فتوا. اينكك ما بحث خود رااز 
مفتيان اوّلى كه در زمان غيبت صغرا بودهاند آغاز مى كنيم: 

.١‏ على بن بابويه قمى متوفى در سال 4 مدفون در قم يدر شيخ محمد بن على بن بابويه معروف به شيخ صدوق است كه 
يكلو شك انير وق ساكو لسقه بامرا وكليد شك فى قدو فقواي دزا نقيي قرا سير لاك ب ال لل 
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«صدوقين)» ياد مى شوند. 

؟. يكى ديكر از فقهاى بنام و معروف آن زمان كه معاصر با على بن بابويه قمى است بلكه اندكى بر او تقدم زمانى دارد 
«عتياشى سمرقندى» صاحب تفسير معروف است. او مردى جامع بوده است. كرجه شهرتش به تفسير است او را از فقها 
شمردهاند. كتب زيادى در علوم مختلف واز آن جمله در فقه دارد. ابن النديم دن التهرسث ىن كويد لكت او دو خراسسان 
رواج فراوان دارد.» در عين حال ما تاكنون نديدهايم كه در فقه آراء او نقل شده باشد. شايد كتب فقهى او از بين رفته است. 
عياش أبتذاثا ست بود و بعد شيعه شد. ثروت فراوانى از يدر به او ارث رسيد و او همه آنها را خرج جمع آورى و نسخهبردارى 
كتب و تعليم و تعلم و تربيت شاكرد كرد. 

بعضى جعفر بن قولويه را كه استاد شيخ مفيد بوده است اركف همدوره على بن بابويه و قهراً از فقهاى دوره غيبت صغرا 
اقنيركةاثة او كتقاتن كع ون كر لزنه ها كه سهد ين كيه الله شعو معو نوق الوك ا تدان ادكه او ااه 
شيخ مفيد بوده است و در سال 21” ويا 88" دركذشته است نمى توان او را معاصر على بن بابويه و از علماى غيبت صغرا 
شمرد. آن كه از علماى غيبت صغراست يدرش محمد بن قولويه است. 

انق ان "عقيل غعقاتى :+ كنتدائد نمق امت غتانة السو ال :ذويائ تمن الست. 

تاريخ وفاتش معلوم نيست. در آغاز غيبت كبرا مىزيسته است. 

بحر العلوم كفته است كه او استاد جعفر بن قولويه بوده است و جعفر بن قولويه استاد شيخ مفيد بوده است. اين قول از قول بالا 
كه جعفر بن قولويه را همدوره على بن بابويه معرفى كرده است اقرب به تحقيق است. آراء ابن ابى عقيل در فقه زياد نقل 
مى شود. او از جهرههايى است كه مكرر به نام او در فقه برمى خوريم. 

. ابن جنيد اسكافى. از اساتيد شيخ مفيد است. كويند كه در سال 78١‏ دركذشته است. كفتهاند كه تأليفات و آثارش به ينجاه 
مىرسد. فقها از ابن الجنيد و ابن ابى عقيل سابق الذكر به عنوان «القديمين» ياد مى كنند. آراء ابن الجنيد همواره در فقه مطرح 


بوده ووهست. 


)١(‏ الكنى و الالقاب 
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ه. شيخ مفيد. نامش محمد بن محمد بن نعمان است. هم متكلم است و هم فقيه. 


ابن النديم در فن دوم از مقاله ينجم الفهرست كه درباره متكلمين شيعه بحث مى كند از او به عنوان «ابن المعلم» ياد مى كند و 
ستايش مى نمايد. در سال 78 متولد شده و در 5١‏ دركذشته است. كتاب معروف او در فقه به نام مُمَنِعَه است و جاب شده و 
موجود است. شيخ مفيد از جهرههاى بسيار درخشان شيعه در جهان اسلام است. 

أبو يللم جعفرى كه داماد مفيد بوده است كفته است كه مفيد شبها مختصرى مى خوابيد. باقى را به نماز يا مطالعه يا تدريس يا 
تلاوت قرآن مجيد مى كذرانيد. 

شيخ مفيد شاكرد شاكرد ابن ابى عقيل است. 

*. سيد مرتضى معروف به علّم الهدىء متولد 0ه "و متوفاى ع"©. علا-مه حلى او را «معلم شيعه اماميه) خوانده است. مردى 
جامع بوده است. هم اديب بوده وهم متكلم وهم فقيه. آراء فقهى او مورد توجه فقهاست. 

كتاب معروف او در فقه يكى كتاب انتصار است و ديكر كتاب جمل العلم و العمل. 

اوو برادرش «سيد رضى» جامع نهج البلاغه نزد شيخ مفيد سابق الذكر تحصيل كردهاند. 
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. شيخ أبو جعفر طوسىء معروف به شيخ الطائفه. از ستاركان بسيار درخشان جهان اسلام است. در فقه و اصول و حديث و 
تفسير و كلام و رجال تأليفات فراوان دارد. اهل خراسان است. در سال 0 متولد شده و در سال 5٠08‏ يعنى در 7 سالكّى به 
بغداد كه آن وقت مركز بزركك علوم و فرهنكك اسلامى بود مهاجرت كرد و تا يايان عمر در عراق ماند و يس از استادش سيد 
مرتضى رياست علمى و فتوائى شيعه به او منتقل شد. 

مدت بنج سال بيش شيخ مفيد درس خوانده است. ساليان دراز از خدمت شاكرد مبرّز شيخ مفيد يعنى سيد مرتضى بهرهمند 
شد است. استادشن فيين مرضي دن سال عادر كدشت واو سيت وجها رسال ديكر بعد از اشتادن دن قبن هيات بورة. 
دوازده سال بعد از سيد در بغداد ماند ولى بعد به علت يكك سلسله آشوبها كه خانه و كتابخانهاش به تاراج رفت به نجف 
مهاجرت كرد و حوزه غلميه وا در آنجا تأسبس كرد و در سال 58٠‏ در همان جا د ركذشت. قبرش در تجق معروق است. 
شيخ طوسى كتابى در فقه دارد به نام النهاية كه در قديم الايام كتاب درسى طلاب بوده است. كتاب ديككرى دارد به نام 
مبسوط كه فقه را وارد مرحله جديدى 
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كرده است و در عصر خودش مشروحترين كتاب فقهى شيعه بوده است. كتاب ديكرى دارد به نام خلاف كه در آنجاء هم 
آراء فقهاى اهل سنت را ذكر كرده وهم رأى شيعه را. شيخ طوسى كتابهاى ديكر نيز در فقه دارد. قدما تا حدود يكك قرن 
بيش اكر در فقه «شيخ) به طور مطلق مى كفتند مقصود شيخ طوسى بود و اكر شيخان مى كفتند مقصود شيخ مفيد و شيخ 
طوسى بود. 

شيخ طوسى يكى از جند جهره معروفى است كه در سراسر فقه نامشان برده مىشود. خاندان شيخ طوسى تا جند نسل همه از 
علما و فقها بودهاند. يسرش شيخ أبو على ملقب به «مفيد ثانى» فقيه جليل القدرى است و بنا بر نقل مستدركك الوسائل ١١‏ او 


كتابى دارد به نام امالى و كتاب النهايه يدرش را نيز شرح كرده است. 


مطابق نقل كتاب لؤْلوْ البحرين دختران شيخ طوسى نيز فقيهه و فاضله بودهاند. 

شيخ أبو على فرزندى دارد به نام شيخ أبو الحسن محمدء بعد از يدرش أبو على مرجعيت و رياست حوزه علميه به او منتقل شد 
و بنا بر نقل ابن عماد حنبلى در كتاب شذرات الذهب فى اخبار من ذهب "١‏ در زمان اين مرد بزركك طلاب علوم دينى شيعه 
از اطراف و اكناف به سوى او مى شتافتهاند و او خود مردى يارسا و زاهد و عالم بوده است. عماد طبرى كفته است اككر صلوات 
بر غير انبيا روا بود من بر اين مرد صلوات مىفرستادم. او در سال 0*٠‏ دركذشته است 20 8 قاضى عبد العزيز حلبى»؛ معروف 
به ابن البَرَاج. شاكرد سيد مرتضى و شيخ طوسى است. از طرف شيخ طوسى به بلاد شام كه وطنش بود فرستاده شد. بيست 
سال در طرابلس شام قاضى بود. در سال 58١‏ دركذشته است. كتابهاى فقهى او كه بيشتر نام برده مىشود يكى به نام مهذّب 
است و ديكرى به نام جواهر.. 

4. شيخ أبو الصلاح حلبى. او نيز اهل شامات است. شاكرد سيد مرتضى و شيخ طوسى بوده و صدسال عمر كرده است. در 
ريحانة الادب مىنويسد كه او شاكرد سلار بن عبد العزيز آتى الذكر نيز بوده است. اكر اين نسبت درست باشد مىبايست 


9/8 جلد *, صفحه‎ )١( 

١77/9 ١72 جلد ع, صفحه‎ )١( 

() قسمتهاى مربوط به شيخ أبو الحسن فرزند شيخ أبو على از يادداشتى است كه دوست عاليقدر دانشمند محترم آقاى نصر 
الله شبسترى تبريزى مرقوم فرمودهاند و ايشان آن را از علامه سيد محمد صادق آل بحر العلوم در مقدمهاى كه بر رجال شيخ 
طوسى نوشتهاند نقل كردهاند. 
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أبو الصلاح سه طبقه را شاكردى كرده باشد! كتاب معروف او در فقه به نام كافى است. 

در سال 557 در كذشته است. اكر عمر او صد سال بوده است و در 87 هم وفات كرده ناشد او ا هر دو استادس ينور كسالتر 
وده اندع يده :انر خلينة النوسعبي نقخ ااذه الحرية تعر اقرف ابيع 

.٠‏ حمزة بن عبد العزيز ديلمى» معروف به سلّار ديلمى. در حدود سال 568 تا 587 دركذشته است. شاكرد شيخ مفيد و سيد 
مرتضى است. اهل ايران است و در خسروشاه تبريز دركذشته است. كتاب معروف او در فقه به نام مراسم است. سلّار هرجند 
هم طبقه شيخ طوسى است نه از شاكردان او در عين حال محقق حلى در مقدمه كتاب المعتبر از او و ابن البرّاج و أبو الصلاح 
حلبى به عنوان «اتباع الثلاثة» نام مى برد يعنى او را از بيروان مى شمارد كه على الظاهر مقصودش اين است كه اين سه نفر تابع و 
بيروان سه نفر ديكر (شيخ مفيد» سيد مرتضى» شيخ طوسى) بودهاند. 

.١‏ سيد أبو المكارم ابن زهره. در حديث به يكك واسطه از أبو على يسر شيخ الطائفه روايت م ىكند و در فقه با جند واسطه 
شاكرد شيخ طوسى است. اهل حلب است و در سال 880 د ركذشته است. كتاب معروف او در فقه به نام غنيه است. 

ه ركاه در اصطلاح فقها «حلبيان) (به صيغه تثنيه) كفته شود مقصود أبو الصلاح حلبى و ابن زهره حلبى است و هركاه «حليّيون» 
(به صيغه جمع) كفته شود مقصود آن دو نفر به علاوه ابن البرّاجٍ است كه او هم اهل حلب بوده است. بنا بر آنجه در مستدركك 
ضمن احوال شيخ طوسى آمده است ابن زهره كتاب النهايه شيخ طوسى را نزد أبو على حسن بن الحسين معروف به ابن 
الحاجب حلبى خوانده است و او آن كتاب را نزد أبو عبد اللّه زينوبادى در نجف واو نزد شيخ رشيد الدين على بن زيركك 


قمى و سيد ابى هاشم حسينى و آن دو نزد شيخ عبد الجبار رازى تحصيل كرده بودهاند و شيخ عبد الجبار شاكرد شيخ طوسى 


بوده است. بنا بر اين نقل» ابن زهره با جهار واسطه شاكرد شيخ طوسى بوده است. 
؟. ابن حمزه طوسىء معروف به عماد الدين طوسى. هم طبقه شاكردان شيخ طوسى است. بعضى او را هم طبقه شاكردان 


شاكردان شيخ دانسته و بعضى دوره او را از اين هم متأخرتر دانستهاند. نياز به تحقيق بيشترى است. 


)تلن صفح 2 
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سال وفاتش دقيقاً معلوم نيست. شايد در حدود نيمه دوم قرن ششم دركذشته است. اهل خراسان است. كتاب معروفش در فقه 
به نام وسيله است. 

1. ابن ادريس حلى. از فحول علماى شيعه است. خودش عرب است و شيخ طوسى جد مادرى او (البته مع الواسطه) به شمار 
مىرود. به حريت فكر معروف است. صولت و هيبت جدش شيخ طوسى را شكست. نسبت به علما وفقها تا سرحد اهانت 
انتقاد مىكرد. در سال در سن 00 سالكى دركذشته است. كتاب نفيس و معروف او در فقّه به نام سرائر است. كفتهاند كه 
ابن ادريس از تلامذه سيد أبو المكارم ابن زهره بوده استء ولى بنا بر تعبيراتى كه ابن ادريس در كتاب الوديعه از كتتاب 
السائر سن كقدن حقيه تر | يلد كه محرنا تعامتن وق رده ايدان از وااملافات كزده اك وعد و برقي سات نين ميات ]نا 
مكاتباتى رد و بدل شده است. 

؟. شيخ أبو القاسم جعفر بن حسن بن يحيى بن سعيد حلى؛ معروف به محقق. 

صاحب كتابهاى زيادى در فقه از آن جمله شرايع» معارج. معتبر» المختصر النافع و غيره است. محقق حلى با يكك واسطه 
ا ل 00 5 3ن احوا لايق نانم وس 

محقق كرَكى در وصف محقق حلَّى كفته است: اعلم اساتيد «محقق» در فقه اهل بيت» محمد بن نماى حلّى و اجلّ اساتيد او 
إل خسن حل اك 

ناه ا حتضوو محل 5ك ادن اميت كد جل انع ابن ثماا'ادن دريف اتوك ووز اط ويس دوا ةقر كسمه از 
مخقق ادو ازور كذلئية السك قطما مكفن كو زه دري ابو لد بس ودر كله تكرده اسيك ركز ضاف الأده مي تسد 

محقق حلى شاكرد جد و يدر خودش و سيد فخار بن معد موسوى و ابن زهره بوده است. 

ابن :تيد اشتياء اسكا» زير| مستفق» اي زهره را كهذن هذه در كتشعاست دركف تكرده اسة يعد سك 45 يدان :ميحقق شا كرد 
الى هاوه تزه اسك ال اناه علؤية 
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على اسك كدسيكدا اهل مد 

در فقه كسى را بر او مقدم نمى شمارند. در اصطلاح فقها هر كاه «محقق» به طور مطلق كفته شود مقصود همين شخص 
ور كوان ادك #لموف و اناضئ :دان ور كف خواحه تصعير الدبو طلوفيه ها اونذن له ملافا كرددو دن مطليه دوين قوفن 
حضور يافته است. كتابهاى «محقق» مخصوصاً كتاب شرايع در ميان طلاب يكك كتاب درسى بوده و هست و فقهاى زيادى 
كتب محقق را شرح كرده يا حاشيه بر آنها نوشتهاند. 

. حسن بن يوسف بن على بن مطهر حلّى» معروف به علامه حلّى. يكى از اعجوبههاى روزكار است. در فقه و اصول و كلام 
شانوا مهد قحالو فر كنات تولقة لع جدومن كاذنا حجان انا قطان ولتكاخم ده كدد نشي اذ انها 


به تنهايى (مانند تذكرة الفقهاء) كافى است كه نبوغ او را نشان دهد. 

علامه كتب زيادى در فقه دارد كه غالب آنها مانند كتابهاى محقق حلى در زمانهاى بعد از او از طرف فقها شرح و حاشيه شده 
است. كتب معروف فقهى علاامه عبارت است از: (ارشاد» تبصرة المتعلمين» قواعد» تحرير» تذكرة الفقهاء.ء مختلف الشيعة» 
منتهلا.) 

غلافه إشافك زنادق :افع اقفر فقوينا كرد دان" خوه فقن حل و قر سه و تداق ناك و هو اه تعنين لدي وس 
بوده است. فقه تسئن را نزد علماى اهل تسئن تحصيل كرده است. علامه در سال 588 متولد شده و در سال 7١8‏ در كذشته 
است. 

2 ليقو المخدقي دب عاكمه حول قل 215 اشر لد ده وذو مان ادر كزسعة ديه عاديه حل وو مقدينه تذكرة الفقهافز 
در مقدمه كتاب قواعد از فرزندش به تجليل ياد كرده است و در آخر قواعد آرزو كرده كه يسر بعد از يدر كارهاى ناتمام او 
را تمام كند. فخر المحققين كتابى دارد به نام ايضاح الفوائد فى شرح مشكلات القواعد. آراء فخر المحققين در كتاب ايضاح 
در كتب فقهيه مورد توجه است. 

. محمد بن مكى» معروف به شهيد اول. شاكرد فخر المحققين و از اعاظم فقهاى شيعه است. در رديف محقق حَلّى و علامه 
حلّى است. اهل جبل عامل است كه منطقهاى است در جنوب لبنان و از قديمترين مراكز تشيع است و هم اكنون نيز يكك مركز 
شيعى است. شهيد اول در سال 6"/ا متولد شده و در 7/88 به فتواى يكك 
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فق تالكى :دفوو نا ند مك قن تاق امهيا شديية فاه الست وها كرد هنا كرو وضائ مه هنيو ان ان جيل د 
المعتفي رةه اكه كنانياك مدرو شود اولخ فقه غيارت :اشت از اللنعه كه مو مدت كرتافن د همان ذنداق كسد 
به شهادتش شد تأليف كرده است ١١‏ و عجيب اين است كه اين كتاب شريف را در دو قرن بعد فقيهى بزركك شرح كرد كه 
او سرنوشتى مانند مؤلف بيدا كرد يعنى شهيد شد و «شهيد ثانى» لقب كرفت. شرح لمعه تأليف شهيد ثانى است كه همواره از 
كتب درسى طلاب بوده و هست. كتابهاى ديكر شهيد اول عبارت است از: دروس» ذكرىء بيان» الفته» قواعد. همه كتب او از 
تشا يتن قاو فقي امحق كدي لديا ول دمانته كفن عدف و و طلحية حل دوع ماق يضق از ظرك تين شرجحياو 
شه هاعن ناد و5 ادكه 

در ميان فقهاى شيعه كتابهاى سه شخصيت فوق الذكر يعنى محقق حلى, علاسمه حلّى» شهيد اول كه در قرن هفتم و هشتم 
مى زيستهاند به صورت متون فقهى درآمده و ديكران بر آنها شرح و حاشيه نوشتهاند و كسى ديكر نمى بينيم كه جنين عنايتى به 
آثار او شده باشد. فقط در يكك قرن كذشته دو كتاب از كتابهاى شيخ مرتضى انصارى كه در حدود صد و سيزده سال از 
وفاتش مى كذرد جنين وضعى به خود كرفته است. 

خاندان شهيد اول خاندان علم و فضل و فقه بودهاند و نسلهاى متوالى اين شرافت را براى خود نككهدارى كردهاند. شهيد سه 
يسر دارد كه هر سه از علما و فقها بودهاند همجنانكه همسرش امْ على و دخترش ام الحسن نيز فقيهه بودهاند و شهيد زنان را در 
يارداى از مسائل فقهى به اين دو بانوى فاضله ارجاع مى كرده است. در كتاب ريحانة اللادب مى نويسد: 

بعضى از بزركان فاطمه دختر شهيد را «شيخه و «سَتّ المشايخ) يعنى سيّدة المشايخ لقب دادهاند. 


ارفاك قدا اهنا نوق ات "5ه از قراق بجلة اسكر انها كروان مر هيد 


)١(‏ كويند براى امير على بن مؤْيّدء امير سربداران خراسان. 
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اول است. كتاب معروف او در فقه كه جاب شده ودر دست است وازاو نقل مىشود كتاب كنز العرفان است. اين كتاب 
آيات الاحكام استء يعنى در اين كتاب آن سلسله از آيات كريمه قرآن كه از آنها مسائل فقهيه استنباط مى شود و در فقه 
مطرح مى كردد تفسير شده و به سبكك فقهى به آنها استدلال شده است. در شيعه و سنى كتابهاى زيادى در آيات الاحكام 
نوشغه شدهاسث و كتز العرفان فاضل مقداد بهترية و بااز بهترين آنهاسثة. فاضل مقداد در سال 7م وفات كردهة اسث: 
على هذا او از علماى قرن نهم هجرى محسوب مى شود. 

جمال السالكيق أن العبانى اعم بك قيي شلى انه در بال لاقلا مو ل دهز فو تال ١ف‏ نوقاك يافتة اميق در كلق 
شاكردان شهيد اول و فخر المحققين است. مشايخ حديث او فاضل مقداد سابق الذكر و شيخ على بن الخازن فقيه و شيخ بهاء 
الدين على بن عبد الكريم است .)١١‏ على الظاهر اساتيد فقهى او نيز همينها هستند. 

ابن فهد تأليفات فقهى معتبرى دارد از قبيل المهدّب البارع- كه شرح المختصر النافع محقق حلى است- و شرح ارشاد علامه به 
نام المقتصر و شرح الفتِه شهيد اول. شهرت بيشتر ابن فهد در اخلاق و سير و سلوكك است. كتاب مشهور او در اين زمينه عَدَهْ 
الداع اسك 

."٠‏ شيخ على بن هلال جزايرى. زاهد و متقى و جامع المعقول و المتقول جوده'اسست: اسفاد وواكشن ابن قهنك حلى انكو يعد 
نيست كه استاد فقه وى نيز هم او باشد. مى كويند در عصر خودش شيخ الاسلام و رئيس شيعه بوده است. محقق كرَكى شاكرد 


او بوده واو را به صفت فقاهت و شيخ الاسلامى ستوده است. ابن ابى جمهور احسائى نيز فقه را نزد او تحصيل كرده است. 


000 الكنى و الالقاب 
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درس جهارم: تاريخجة فقه و فقهاء (1) 


.١‏ شيخ على بن عبد العالى كرَكى» معروف به محقق كركى يا محقق ثانى. از فقهاى جبل عامل است و از اكابر فقهاى شيعه 
است. در شام و عراق تحصيلات خود را تكميل كرده و سيس به ايران (در زمان شاه تهماسب اول) آمده و منصب شيخ 
الاسلامى براى اولين بار در ايران به او تفويض شد. منصب شيخ الاسلامى بعد از محقق كركى به شاكردش شيخ على منشار» 
بدر زن شيخ بهائى رسيد و بعد ازاواين منصب به شيخ بهائى واككذار شد. فرمانى كه شاه تهماسب به نام او نوشته و به او 
اختيارات تام داده و در حقيقت او را صاحب اختيار واقعى و خود را نماينده او دانسته است معروف است. كتاب معروف او كه 
در فقه زياد نام برده مى شود جامع المقاصد است كه شرح قواعد علامه حلى است. او علاوه بر اين» المختصر النافم محقق و 
شرايع محقق و جند كتاب ديكر از علامه و جند كتاب از شهيد اول را حاشيه زده و يا شرح كرده است. 

آمدن محقق ثانى به ايران و تشكيل حوزه در قزوين و سيس در اصفهان و يرورش شاكردانى مبرّز در فقه سبب شد كه براى 
اولين بار يس از دوره صدوقينء ايران مركز فقه شيعه بشود. محقق كركى ميان سالهاى /977 و 95١‏ دركذشته است. 

محقق كركى شاكرد على بن هلال جزايرى و او شاكرد ابن فهد حلى بوده است. ابن 
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حون حجان بش اكزدة قا كردا ةزول 1ق تافل دزف وده صلى هذا اوعة دوو تكسف كد شهية ]ول اسك اد فيح 
كركى به نام شيخ عبد العالى بن على بن عبد العالى نيز از فقهاى شيعه است,ء ارشاد علامه و الفيّه شهيد را شرح كرده است. 
؟". شيخ زين الدين» معروف به شهيد ثانى. از اعاظم فقهاى شيعه است. مردى جامع بوده و در علوم مختلف دست داشته است. 
اهل جبل عامل است. جد ششم او «صالح) نامى است كه شاكرد علامه حلّى بوده است. ظاهراً اصلًا اهل طوس بوده است؛ از 
اق وى هيد تانى كاعن«الطوسصس القافى انضاء م كد إمنة» تدهيد تان درسال: 11 متوله كه ومروافعة شيك قدة 
است. مسافرت زياد كرده و اساتيد زياد ديده است. به مصر و دمشق و حجاز و بيت المقدس و عراق و استانبول مسافرت كرده 
وازهر خرمنى خوشدهايى جيده است. تنها اساتيد سنى او را دوازده تن نوشتهاند. و به همين جهت مردى جامع بوده استء. 
علاوه بر فقه و اصول از فلسفه و عرفان و طب و نجوم هم آكاهى داشته است. فوق العاده زاهد و متقى بوده است. شاكردانش 
در احوالش نوشتهاند كه در ايام تدريس شبها به هيزم كشى براى اعاشه خاندانش مىرفت و صبح به تدريس مى نشست. مدتى 
در بعلبك به ينج مذهب (جعفرى» حنفى» شافعى» مالكىء حنبلى) تدريس مىكرده است. شهيد تأليفات زيادى دارد. 
معروفترين تأليف او در فقه شرح لمعه شهيد اول و ديكر مسالك الافهام است كه شرح شرايع محقق حلى است. شهيد ثانى نزد 
محقق كركى (قبل از آنكه محقق به ايران بيايد) تحصيل كرده است. شهيد ثانى به ايران نيامد. 

صاحب معالم كه از معاريف علماى شيعه است فرزند شهيد ثانى است. 

*7. احمد بن محمد اردبيلى؛ معروف به مقدس اردبيلى. ضرب المثل زهد و تقواست و در عين حال از محققان فقهاى شيعه 
افنت..محقق اردبيك :در نجق سكلا كزيد. معاضر صفوية استث. كويند شاه عباس اصبرار :داشت كدابة اصفهان بيايدء حاضر 
نشد. شاه عباس خيلى مايل بود كه مقدس اردبيلى خدمتى به او ارجاع كند تا اينكه اتفاق افتاد كه شخصى به علت تقصيرى از 
انراق قرار كرد ودر تحت اذ :مقدس أرديلى واشت كدتزد كاه عنائن”شفاعت كد مقداشن تامدائ يها شاه عباس توشت وه ايوخ 
0 

بانى مُلكك عاريت عباس بداند: اكر جه اين مرد اول ظالم بود اكنون مظلوم 
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مى نمايد» جنانجه از تقصير او بكذرى «شايد» كه حق سبحانه از «يارداى» تقصيرات تو بككذرد- بنده شاه ولايت؛ احمد اردبيلى. 
شاه عباس نوشت: 

به عرض مىرساند: عباس خدماتى كه فرموده بوديد به جان منت داشته به تقديم رسانيد. اميد كه اين محب را از دعاى خير 
فراموش نفرماييد- كلب آستان على» عباس ١١‏ امتناع مقدس اردبيلى از آمدن به ايران سبب شد كه حوزه نجف به عنوان 
ف ركزى ديكر در مقابل حوزه اصفهان احيا شود. همجنانكه امتناع شهيد ثانى و يسرش شيخ حسن صاحب معالم و دخترزادءاش 
سيد محمد صاحب مدارك از مهاجرت از جبل عامل به ايران سبب شد كه حوزه شام و جبل عامل همجنان ادامه يابد و 
منقرض نكردد. صاحب معالم و صاحب مدارك براى اينكه دجار محظور و رودربايستى براى توقف در ايران نشوند از زيارت 
حضرت رضا عليه السلام كه فوق العاده مشتاق آن بودند صرف نظر كردند. 

اين بنده فعا نمىداند كه مقدس اردبيلى فقه را كجا و نزد جه كسى تحصيل كرده است؛ همين قدر مىدانيم كه فقه را نزد 
شاكردان شهيد ثانى تحصيل كرده است. يسر شهيد ثانى (صاحب معالم) و نواده دختريش (صاحب مدارك) در نجف شا كرد 


او بودهاند. در كتاب زندكى جلال الدين دوانى مى نويسد: 


ما ااحماك آرة تلن مولانا عيك الله:شوشدرئ مو لانااعبلة الله رذدق عواجة العل التي تركدومير فجر اندي هما كن ءاه انق 
محمد شيرازى. مولانا ميرزا جان و مير فتح شيرازى» شاكردان خواجه جمال الدين محمود بودهاند واو شاكّرد محقق جلال 


الدين دوانى بوده است )”(١‏ 


)١(‏ اين داستان هرجند در مآخذ معتبر نقل شده ولى با توجه به سال فوت محقق اردبيلى و جلوس شاه عباس قابل خدشه و 
نيازمند به تحقيق است. 

(؟) زندكى جلال الدين دوانى» تأليف فاضل محترم آقاى على دوانى. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج 7١‏ ص: 17/ 

وظاهرا متنك | اسندشن ا دديك مجع جد حمل الذاد اكعيوه دن رهاق منقوال تروك له متقول: 

مقدس اردبيلى در سال 447 در نجف دركذشته است. كتاب فقهى معروف او يكى شرح الإشاد اشقاو :ديكو اناك الاحكام. 
نظريات دقيق او مورد توجه فقهاست. 

*". شيخ بهاء الدين محمد عاملى» معروف به شيخ بهائى. او نيز اهل جبل عامل است. در كودكى همراه يدرش شيخ حسين بن 
عبد الصمد كه از شاكردان شهيد ثانى بود به ايران آمد. شيخ بهائى از اين رو كه به كشورهاى مختلف مسافرت كرده و محضر 
اساتيد مختلف در رشتههاى مختلف را درك كرده و بعلاسوه داراى استعداد و ذوقى سرشار بوده استء مردى جامع بوده و 
تأليفات متنوعى دارد. هم اديب بوده و هم شاعر و هم فيلسوف وهم رياضى دان و مهندس و هم فقيه وهم مفسر. از طب نيز 
بى بهره نبوده است. اولين كسى است كه يكك دوره احكام فقه غير استدلالى به صورت رساله عمليه به زبان فارسى نوشت. آن 
كتاب همان است كه به نام جامع عباسى معروف است. 

شيخ بهائى جون فقه رشته اختصاصى و تخصصىاش نبوده از فقهاى طراز اول به شمار نمىرود» ولى شاكردان زيادى تربيت 
كرده است. ملا صدراى شيرازى؛ ملا محمد تقى مجلسى اول (يدر مجلسى دوم صاحب كتاب بحار الأنوار)» محقق سبزوارى و 
فاضل جواد صاحب آيات الاحكام از شاكردان اويند. همجنانكه قبلًا اشاره كرديم منصب شيخ الاسلامى ايران يس از محقق 
كركى به شيخ على منشار يدرزن شيخ بهائى رسيد و يس از او به شيخ بهائى رسيد. همسر شيخ بهائى كه دختر شيخ على 
منشار بوده است زنى فاضله و فقيهه بوده است. شيخ بهائى در سال ”48 به دنيا آمده و در سال ٠١٠‏ يا ٠١١‏ د ركذشته است. 
شيخ بهائى ضمناً مردى جهانكرد بوده استء به مصر و شام و حجاز و عراق و فلسطين و آذربايجان و هرات مسافرت كرده 


است. 

ه. ملا محمد باقر سبزوارى» معروف به محقق سبزوارى. اهل سبزوار بوده و در مكتب اصفهان كه هم مكتبى فقهى بود وهم 
فلسفى يرورش يافته و ازاين رو جامع المعقول و المنقول بوده است. نام او در كتب فقهيه زياد برده مى شود. كتاب معروف او 
در فقه يكى به نام ذخيره و ديكرى به نام كفايه است و جون فيلسوف هم بوده است بر الهيات شفاى أبو على سينا حاشيه 
نوشته. در سال ٠١4١‏ د ركذشته است. محقق سبزوارى نزد شيخ بهائى و مجلسى اول تحصيل كرده است. 

*. آقا حسين خوانسارى» معروف به محقق خوانسارى. او نيز در مكتب اصفهان يرورش يافته و جامع المعقول و المنقول 
است. شوهر خواهر محقق 
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محقق خوانسارى در سال ٠١98‏ دركذشته است. او با محقق سبزوارى معاصر است و همجنين با ملا محسن فيض كاشانى و ملا 
محمد باقر مجلسى كه هر دو از اكابر محدثين به شمار مىروند. 

. جمال المحققين» معروف به آقا جمال خوانسارى. فرزند آقا حسين خوانسارى سابق الذكر است. مانند يدر جامع المعقول 
و المنقول است. حاشيه معروفى دارد بر شرح لمعه و حاشيه مختصرى دارد بر طبيعيات شفا ى بوعلى كه در حاشيه شفا ى جاب 
سنككى تهران جاب شده است. آقا جمال با دو واسطه استاد سيد مهدى بحر العلوم استء زيرا او استاد سيد ابراهيم قزوينى است 
واو استاد يسرش سيد حسين قزوينى است و سيد حسين قزوينى يكى از اساتيد بحر العلوم است. 

4 شيخ بهاء الدين اصفهانى» معروف به فاضل هندى. اين مرد قواعد علامه را شرح كرده است و نام كتابش كشف اللثام 
است و به همين مناسبت خودٍ او را «كاشف اللثام» مىخوانند. آراء و عقايد و نظريات او كاملًا مورد توجه فقهاست. فاضل 
هندى در سال ١١1707‏ در كيرودار فتنه افغان دركذشت. فاضل هندى نيز جامع المعقول و المنقول بوده است. 

9. محمد باقر بن محمد اكمل بهبهانى» معروف به وحيد بهبهانى. اين مرد شاكرد سيد صدر الدين رضوى قمى شارح وافيه و 
او شاكرد آقا جمال خوانسارى سابق الذكر است. 

وحيد بهبهانى در دوره بعد از صفويه قرار دارد. حوزه اصفهان بعد از انقراض صفويه از مركزيت افتاد» برخى از علما و فقها- 
از آن جمله سيد صدر الدين رضوى قمى استاد وحيد بهبهانى- در اثر فتنه افغان به عتبات مهاجرت كردند. 

وحيد بهبهانى كربلا را مركز قرار داد و شاكردان بسيار مبرّز تربيت كرد. از آن جمله است سيد مهدى بحر العلوم؛ شيخ جعفر 
كاشف الغطاء, ميرزا أبو القاسم قمى صاحب كتاب قوانين» حاج ملا مهدى نراقى» سيد على صاحب رياضء ميرزا مهدى 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج .7١‏ ص: 8/ 

شهرستانى» سيد محمد باقر شفتى اصفهانى معروف به حجة الاسلام» ميرزا مهدى شهيدى مشهدىء سيد جواد صاحب مفتاح 
الكرامة» سيد محسن اعرجى. 

علاسوه براين او مبارزه بيكيرى كرد در دفاع از اجتهاد و مبارزه با اخباريكرى كه در آن وقت سخت رواج يافته بود. شكست 
دلق غبار الوتريية كزوض حطيه سررسيي عد كه إواوا ساف الك و خوانه د ]و وار دوا جد كمالند عه 
شاكردانش براى او احترام بسيار عميقى قائل بودند. وحيد بهبهانى نسب به مجلسى اول مى برد يعنى از نوادههاى دخترى 
مجلسى اول (البته به جند واسطه) است. دختر مجلسى اول كه جدّه وحيد بهبهانى است به نام «آمنه بيككم) است. آمنه بيكم 
همسر ملا صالح مازندرانى بوده و زنى فاضله و فقيهه بوده است. با آنكه همسرش ملا صالح مردى بسيار عالم و فاضل بوده 
است كاهى آمنه بيكم مشكلات علمى شوهر فاضل خود را حل مىكرده است. 

."٠‏ سيد مهدى بحر العلوم. شاكرد بز ركك و بزركوار وحيد بهبهانى است واز فقهاى بزركك است. منظومهاى در فقه دارد كه 
معروف است. آراء و نظريات او مورد اعتنا و توجه فقهاست. بحر العلوم به علت مقامات معنوى و سير و سلوكى كه طى كرده 
فوق العاده مورد احترام علماى شيعه است و تالى معصوم به شمار مىرود. 

كرامات زياد از او نقل شده است. كاشف الغطاء آتى الذكر با تحت الحنكك عمامه خود غبار نعلين او را ياكك م ىكرد. بحر 
العلوم در سال 1١8‏ يا ١١180‏ متولد شده و در سال دركذشته است. 

.١‏ شيخ جعفر كاشف الغطاء. شاكرد وحيد بهبهانى و شاكرد او سيد مهدى بحر العلوم بوده است. او عرب است و فقيه فوق 
العاده ماهرى است. كتاب معروف او در فقه به نام كشف الغطاء است. در نجف مىزيسته و شاكردان زيادى تربيت كرده 
است. سيد جواد صاحب مفتاح الكرامه و شيخ محمد حسن صاحب جواهر الكلام از جمله شاكردان اويند. جهار يسر داشته كه 


هر جهار از فقها بودهاند. كاشف الغطاء معاصر فتحعلى شاه است. در مقدمه كشف الغطاء او را مدح كرده و در سال ١717‏ 
د ركذشته است. كاشف الغطاء در فقه نظريات دقيق و عميق داشته و از او به عظمت ياد مىشود. 
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درس ينجم: تاريخجة فقه و فقهاء (؟1) 


اشاره 


؟. شيخ محمد حسن صاحب كتاب جواهر الكلا.م كه شرح شرايع محقق است و مى توان آن را دائرة المعارف فقه شيعه 
خواند. اكنون هيج فقيهى خود را از جواهر بىنياز نمىداند. اين كتاب مكرر جاب سنككى شده است و اخيراً با جاب حروفى در 
قطع وزيرى مشغول جايش هستند و در حدود ينجاه جلد 5٠١‏ صفحهداى يعنى در حدود بيست هزار صفحه خواهد شد. كتاب 
جواهر عظيمترين كتاب فقهى مسلمين است و با توجه به اينكه هر سطر اين كتاب مطلب علمى است و مطالعه يك صفحه آن 
وقت و دقت زياد مىخواهد مىتوان حدس زد كه تأليف اين كتاب بيست هزار صفحهاى جقدر نيرو برده است. سى سال تمام 
يكسره كار كرد تا جنين اثر عظيمى به وجود آورد. اين كتاب مظهر نبوغ و همت و استقامت و عشق و ايمان يكك انسان به كار 
خويشتن است. صاحب جواهر شاكرد كاشف الغطاء و شاكرد شاكرد او سيد جواد صاحب مفتاح الكرامه است و خود در 
نجف حوزه عظيمى داشته و شاكردان زيادى تربيت كرده است. صاحب جواهر عرب است. در زمان خود مرجعيث عامه يافت 
ودر سال ١788‏ كه اوايل جلوس ناصر الدين شاه درايران بود د ركذدشت. 

7. شيخ مرتضى انصارى. نسبش به جابر بن عبد الله انصارى از صحابه بز ركوار رسول خدا مىرسد. در دزفول متولد شده و 
تا بيست سالكّى نزد يدر خود 
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تحصيل كرده و آنكاه همراه يدر به عتبات رفته است. علماى وقت كه نبوغ خارق العاده او را مشاهده كردند از يدر خواستند 
كهاو راتبرة او در غراق جهار سال توقق كردو از محغدر اساقبد نوزرك استقاده كرد كاه ذو اثر يكف سلسله حواوث 
ناكوار به وطن خويش بازكشت. بعد از دو سال بار ديكر به عراق رفت و دو سال تحصيل كرد و به ايران مراجعت نمود. 
تصميم كرفت از محضر علماى بلاد ايران استفاده كند. عازم زيارت مشهد شد و در كاشان با حاج ملا احمد نراقى صاحب 
كتاب مستند الشيعه و صاحب كتاب معروف جامع السعادات فرزند حاج ملا مهدى نراقى سابق الذكر ملاقات كرد. ديدار 
نراقى عزم رحيل او را مبدل به اقامت كرد و سه سال در كاشان از محضر او استفاده كرد و آنككاه به مشهد رفت و ينج ماه 
توقف نمود. شيخ انصارى سفرى به اصفهان و سفرى به بروجرد رفته ودر همه سفرها هدفش ملاقات اساتيد و استفاده از 
محضر آنها بوده است. در حدود سالهاى ١707‏ و ”17187 براى آخرين بار به عتبات رفت و به كار تدريس يرداخت. بعداز 
صاحب جواهر مرجعيت عامه يافت. 

شيخ انصارى را «خاتم الفقهاء و المجتهدين» لقب دادهاند. او از كسانى است كه در دقت و عمق نظر بسيار كم نظير است. علم 
اصول و بالتبع فقه را وارد مرحله جديدى كرد. او در فقه و اصول ابتكاراتى دارد كه بىسابقه است. دو كتاب معروف او 


زسائل ومكاسي كتاب :درس طلاب:شذه آستث: علمائ بعد از او شاكرة و يرو مكتي اويتد: حواشى نتعده از طرف علماق 


بعد از او بر كتابهاى او زده شده. بعد از محقق حلى و علامه حلى و شهيد اول» شيخ انصارى تنها كسى است كه كتابهايش از 
طرف علماى بعد از خودش مرتب حاشيه خورده و شرح شده است. 

زهد و تقواى او نيز ضرب المثل است و داستانها از آن كفته مىشود. شيخ انصارى در سال ١‏ در نجئ د ركذشته واهمان 
جا دفن شده است. 

". حاج ميرزا محمد حسن شيرازى» معروف به ميرزاى شيرازى بزركك. ابتدا در اصفهان تحصيل كرد و سيس به نجف رفت و 
در حوزه درس صاحب جواهر شركت كرد و بعد از او به درس شيخ انصارى رفت و از شاكردان مبرّز و طراز اول شيخ شد. 
بعد از شيخ انصارى مرجعيت عامه يافت. در حدود بيست و سه سال مرجع على الاطلاق شيعه بود وهم او بود كه با تحريم 
تنباكو قرارداد معروف استعمارى ررى را لغو كرد. شاكردان زيادى در حوزه درس او تربيت شدند از قبيل 
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آخوند ملا محمد كاظم خراسانى» سيد محمد كاظم طباطبايى يزدى» حاج آقا رضا همدانى» حاج ميرزا حسين سبزوارى» سيد 
حيين نار كىن امسقيا 6 سر وا محم عتى شي ازع واغير اشهاء از الو اقرف كنس باقن كباتده اسك ولى اتحانا برق راقن 
مورد توجه است. در سال 17١7‏ دركذشت. 

0 آخوند ملا محمد كاظم خراسانى. در سال 00 در مشهد در يكك خانواده غير معروف متولد شد ودر بيست ودو 
سالكى به تهران مهاجرت كرد و مدت كوتاهى تحصيل فلسفه كرد و سيس به نجف رفت. دو سال درس شيخ انصارى را 
درك كرده است اما بيشتر تحصيلاتش نزد ميرزاى شيرازى بوده است. ميرزاى شيرازى در سال ١19١‏ سامرا را محل اقامت 
حود أراواقاف ولن ارك انما | اقدرت ووو تق اوح ان مستا زه ووو فاك كان اناسل ده مسار ولق 
است. در حدود هزار و دويست شاكرد از محضرش استفاده مى كردهاند و در حدود دويست نفر آنها خود مجتهد بودهاند. 
فقهاى عصر اخير نظير مرحوم آقا سيد أبو الحسن اصفهانى» مرحوم حاج شيخ محمد حسين اصفهانى» مرحوم حاج آقا حسين 
بروجردىء مرحوم حاج آقا حسين قمى و مرحوم آقا ضياء الدين عراقى همه از شاكردان او بودهاند. شهرت بيشتر آخوند 
خراسانى در علم اصول است. كتاب كفاية الاصول او يكك كتاب درسى مهم است و حواشى زيادى بر آن نوشته شده است. 
آراء اصولى آخوند خراسانى همواره در حوزههاى علميه نقل مىشود و مورد توجه است. آخوند خراسانى همان كسى است 
كه فتوابه ضرورت مشروطيت: دادو مشروطيت ايران رهين او است. او در سال ١١908‏ هجرى قمرى در كدشت: 

8". حاج ميرزا حسين نائينى. از اكابر فقها و اصوليون قرن جهاردهم هجرى است. نزد ميرزاى شيرازى سابق الذكر و سيد 
محمد فشاركى اصفهانى سابق الذكر تحصيل كرده است و خود مدرسى عاليمقام شد. شهرت بيشتر او در علم اصول است. به 
معارضه علمى با مرحوم آخوند خراسانى برخاست و از خود نظريات جديدى در علم اصول آورد. بسيارى از فقهاى زمان ما از 
شاكردان اويند. او كتابى نفيس به فارسى دارد به نام تنزيه الامّه يا حكومت در اسلام كه در دفاع از مشروطيت و مبانى اسلامى 
آن نوشته است. او در سال ١700‏ هجرى قمرى در نجف وفات يافت. 
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خلاصه و بررسى 


ما مجموعا سى و شش جهره از جهرههاى مشخص فقها را از زمان غيبت صغرا يعنى از قرن سوم هجرى تاكنون كه به يايان 


قرن جهاردهم هجرى قمرى نزديكك مى شويم معرفى كرديم. ما جهرههايى را نام برديم كه در دنياى فقه و اصول شهرت زيادى 


دارند» يعنى همواره از زمان خودشان تا عصر حاضر نامشان در درسها و در كتابها برده مىشود. البته ضمناً نام شخصيتهاى 
ديكر غير اين سى و شش جهره نيز برده شد. از مجموع آنجه كفتيم جند نكته معلوم مى كردد: 

الف. از قرن سوم تاكنون فقه يكك حيات مستمر داشته و هركز قطع نشده است. 

حوزههاى فقهى بدون وقفه دراين يازده قرن و نيم دايرربوده است. رابطه استاد و شاكردى در همه اين مدت هر كز قطع نشده 
است. اككر فى المثل از استاد بز ركوار خود مرحوم آي الله بروجردى شروع كنيم مى توانيم سلسله اساتيد فقهى ايشان را تا عصر 
ائمه اطهار به طور مسلسل بيان نماييم. جنين حيات متسلسل و متداوم يازده قرن و نيمى ظاهراً در هيج تمدن و فرهنكك ديكر 
غير از تمدن و فرهنكك اسلامى وجود ندارد. استمرار فرهنكى به معنى واقعى- كه يكك روح و يكك حيات, بدون هيج وقفه و 
انقطاع» طبقات منظم و مرتب و متوالى را در قرونى اينجنين درازمدت به يكديكر ييوند دهد و يكك روح بر همه حاكم باشد- 
جز در تمدن وفرهنكك اسلامى نتوان يافت. در تمدن و فرهنكهاى ديكرء ما به سوابق طولانى ترى احياناً برمى خوريم ولى با 
وقفهها و بريدكيها و انقطاعها. 

همجنانكه قبلا نيز يادآورى كرديم اينكه قرن سوم را كه مقارن با غيبت صغراست مبدأ قرار داديم نه بدان جهت است كه 
حيات فقه شيعه از قرن سوم آغاز مى شود بلكه بدان جهت است كه قبل از آن عصرء عصر حضور ائمه اطهار است و فقهاى 
شيعه تحت الشعاع ائمهاند و استقلالى ندارندء و الا آغاز اجتهاد و فقاهت در ميان شيعه و آغاز تأليف كتاب فقهى به عهد 
صحابه مىرسد. جنانكه كفتيم اولين كتاب را علىٌ بن ابى رافع (برادر عبيد الله بن ابى رافع» كاتب و خزانهدار امير المؤمنين 
عليه السلام در زمان خلافت آن حضرت) نوشته است. 

ب. بر خلاءف تصور بعضىها معارف شيعه واز آن جمله فقه شيعه تنها به وسيله فقهاى ايرانى تدوين و تنظيم نشده است. 
ايرانى و غير ايرانى در آن سهيم بودهاند. تا قبل از قرن دهم هجرى و ظهور صفويه غلبه با عناصر غير ايرانى است و تنها از 
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اواسط دوره صفويه است كه غلبه با ايرانيان مى كردد. 

ج. مركز فقه و فقاهت نيز قبل از صفويه ايران نبوده است. در ابتدا بغداد مركز فقه بود. سيس نجف وسيله شيخ طوسى مركز 
شد. طولى نكشيد كه جبل عامل (از نواحى جنوبى لبنان فعلى) و يس از آن و قسمتى مقارن با آن جِلّه- كه شهر كوجكى 
است در عراق- مركز فقه و فقاهت بود. حلب (از نواحى سوريه) نيز مدتى مركز فقهاى بزركك بوده است. در دوران صفويه 
بود كه مركزيت به اصفهان انتقال يافت و در همان زمان حوزه نجف وسيله مقدس اردبيلى و ديكر اكابر احيا شد كه تا امروز 
ادامه دارد. از شهرهاى ايران تنها شهر قم است كه در قرون اول اسلامى؛ در همان زمان كه بغداد مركز فقاهت اسلامى بود. 
وسيله فقهايى نظير على بن بابويه و محمد بن قولويه به صورت يكى از مراكز فقهى درا مد همجنانكه در دوره قاجار وسيله 
ميرزا أبو القاسم قمى صاحب قوانين نيز احيا شد و بار ديكر در سال ٠‏ هجرى قمرى يعنى در حدود 08 سال بيش وسيله 
مرحوم حاج شيخ عبد الكريم حائرى يزدى احيا شد و اكنون يكى از دو مركز بزركك فقهى شيعه است. 

علىهذا كاهى بغداد» زمانى نجفء دورداى جبل عامل (لبنان)» برههاى حلب (سوريه)» مدتى حله (عراق)» عهدى اصفهان و 
دورانهايى قم مركز نشاط فقهى و فقهاى بزركك بوده است. در طول تاريخ, مخصوصاً بعد از صفويه در شهرهاى ديكر ايران از 
قبيل مشهد. همدانء شيراز» يزد» كاشانء تبريزء زنجان» قزوين و تون (فردوس فعلى) حوزههاى علميه عظيم و معتبرى بوده است 
ولى هيج يكك از شهرهاى ايران به استثناى قم و اصفهان. و در مدت كوتاهى كاشانء مركز فقهاى طراز اول نبوده و عاليترين و 


يادر رديف عاليترين حوزههاى فقهى به شمار نمىرفته است. بهترين دليل بر نشاط علمى و فقهى اين شهرها وجود مدارس 


بسيار عالى و تاريخى است كه در همه شهرستانهاى نامبرده موجود است و يادكار جوش و خروشهاى علمى دورانهاى كذشته 
است. 

د. فقهاى جبل عامل نقش مهمى در خطمشى ايران صفويه داشتهاند. جنانكه مىدانيم صفويه درويش بودند. راهى كه ابتدا 
آنها بر اساس سنت خاص درويشى خود طى مى كردند اكر با روش فقهى عميق فقهاى جبل عامل تعديل نمىشد و اكر وسيله 
آن فقها حوزه فقهى عميقى در ايران ياي هه كذارى نمىشدء به جيزى منتهى مىشد نظير آنجه در علويهاى تركيه و يا شام هست. 
اين جهت تأثير زيادى داشت 
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واو كهاار نا رو سوس ذو اك وناك ارا :131 كوند نبج انالف مصوة ساتة رو ثانا اع فاق ى تروت الى را 
معتدلترى طى كند. از اين رو فقهاى جبل عامل از قبيل محقق كركى و شيخ بهائى و ديكران با تأسيس حوزه فقهى اصفهان 
حقى بزركى به كردن مردم اين مرز و بوم دارند. 

ه. همانطور كه شكيب ارسلان كفته است: «تشيع در جبل عامل زماناً مقدم است بر تشيع در ايران.» و اين يكى از دلايل قطعى 
بر رد نظريه كسانى است كه تشيع را ساخته ايرانيان مىدانند. بعضى معتقدند نفوذ تشيع در لبنان وسيله ابو ذر غفارى صحابى 
مجاهد بزركك صورت كرفت .21١‏ ابو ذر در مدت اقامت در منطقه شام قديم- كه شامل همه يا قسمتى از لبنان فعلى نيز بود- 


همدوش مبارزه با ثروتاندوزيهاى معاويه و ساير امويان مرام ياكك تشيع را نيز تبليغ مى كرد. 


)١(‏ نشريه دانشكده الهيات مشهدء آقاى واعظزاده» تحت عنوان «بازديد از جند كشور اسلامى عربى» نقل از كتاب جبل عامل 
فى التاريخ. 
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درس ششم: ابواب و رئوس مسائل فقه :)١(‏ عبادات 


اشاره 


ما براى اينكه با فقه آشنايى مختصرى بيدا كنيم لازم است كه با ابواب و رئوس مسائل فقه آشنا شويم. قبلا كفتيم كه دايره فقه 
بسيار وسيع استء زيرا شامل همه موضوعاتى است كه اسلام در آن موارد دستور عملى دارد. 

از ميان تعليمات اسلامى تنها معارف اسلامى و ديككر اخلاق و تربيت اسلامى است كه از حوزه فقه خارج است. آنجه در دايره 
فقه مطرح مى شودء امروز در علوم متعدد و متنوع مطرح است و درباره آنها تحقيق و كاوش مى شود. 

اولين مطلبى كه لازم است يادآورى شود اين است كه آيا اين مسائل كسترده فقهى به نحوى دستهبندى شله و تقسيمى بر 
مبناى صحيح روى آنها صورت كرفته است يا خير؟. 

ياسخ اين است كه متأسفانه خير. تقسيم و دستهبندى معروف همان است كه محقق حلّى صاحب شرايع در كتاب شرايع آورده 
است و شهيد اول در كتاب قواعد اندكى درباره آن توضيحاتى داده است. عجيب اين است كه شارحان زبردست كتاب شرايع 


از قبيل شهيد ثانى در مسالكك و سيد محمد نوه او در كتاب مداركك و شيخ محمد حسن نجفى در جواهر كوجكترين تفسير و 


توضيحى درباره تقسيم محقق نكرده و ندادهاند! غود شهيد اول يوذو كناب لمنهااق روش سحق بيزوض الكرده 
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است. 

به هر حال دستهبندى و تقسيم محقق بدين كونه است كه ابواب فقه را بر جهار قسم دانسته است: عبادات» عقود, ايقاعات» 
احكام. 

اين تقسيم بر اين اساس است كه كارهايى كه انسان بايد بر ميزان شرعى آنها را انجام دهد يا به نحوى است كه قصد تقرب به 
خداوند در آنها شرط شده استء يعنى صرفاً براى خدا بايد انجام شود و اككر قصد و غرضى ديكّر در كار باشد تكليف ساقط 
نمى شود و بايد دوباره صورت كيرد. يا جنين نيست. 

اكر از نوع اول باشد «عبادت» ناميده مىشود مانند نماز و روزه و خمس و زكات و حج وغيره. اين كونه كارها را در فقه 
«عبادات» مى نامندك. 

اما اكر از نوع دوم باشدء يعنى قصد قربت شرط صحت آن نباشد و فرضاً به قصد و غرضى ديكر نيز صورت كيرد صحيح 
استء بر دو قسم است: يا اين است كه وقوع آن موقوف به اجراى صيغه خاص نيست و يا هست. 

اكر موقوف به اجراى صيغه خاص نباشد «احكام» ناميده مى شوندء مانند ارث» حدود؛ ديات و غيره؛ و اكر موقوف به اجراى 
صيغه خاص باشد اين نيز به نوبه خود دو نوع است: يا اين است كه آن صيغه بايد وسيله دو طرف خوانده شود» يكى طرف 
ايجاب باشد و ديكرى طرف قبولء و يا آنكه نيازى به دو طرف ندارد» صيغهاى است يكجانبه. 

اكر ا توغ اول باشد «عقند» خاميده مئ شودء ماتئد بيع:و اجارء:و نكاح كه يكك طرف ايجاب مى كند.و طرف ديك ر قبول. واكر 
صرفاً يكك فرد به تنهايى مى تواند اجرا كند بدون نياز به طرف ديكر «ايقاع» ناميده مىشود. مانند «ابراء» يعنى صرف نظر كردن 
از طلب خودء يا طلاق و يا عِتق. ما بعداً درباره اين تقسيم و ساير تقسيمات بحث خواهيم كرد. 

ميخاق حل دن ادق تقسيم بندى مجموع ابواب فقه را جهل و هشت باب قرار داده است. ده باب را «عبادات»» يانزده باب را 
«عقود»». يازده باب را«ايقاعات» و دوازده باب را «احكام) خوانده است. ولى هذا خواهيم ديد كينا اين شماردها بهم 
خورده است. 

ضمناً اين نكته ناكفته نماند كه در قرن اول و دوم هجرى كتبى كه نوشته مىشدء درباره يكك يا جند موضوع فقهى نوشته 
و قنك اتدكواره مه موشوغاك لاد 
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كتب تراجم مى خوانيم كه فلا-ن شخص كتابى در «صلاة)» و فلا-ن شخص ديكر كتابى در «اجاره») و سومى كتابى در «نكاح) 
نوشته است. از اين رو در دورههاى بعد نيز كه جوامع فقهى (يعنى كتب جامع همه دوره فقه) نوشته شد ابواب فقه هركدام 
تحت عنوان «كتاب» ياد مىشود. رسم بر اين است كه بجاى اينكه بنويسند «باب الصلاة» يا «باب الحج)» مى نويسند «كتاب 
الصلاة» يا «كتاب الحج). 


اكنون ما ابواب و رئوس مسائل فقهى را به ترتيب شرايع محقق حلى و به نقل از آن كتاب ذكر مى كنيم. 
عبادات 


محقق ده كتاب عبادات را به اين ترتيب ذكر مى كند: 


.١‏ كتاب الطهارة. طهارت بر دو قسم است: طهارت از حُبث يا آلودكيهاى ظاهرى و جسمى و عارضىء و طهارت از عَدَدَتْ 
يعنى آلود كى معنوى طبعى. طهارت از خبث عبارت است از تطهير بدن يا لباس يا جيز ديكر از امور دهكانهاى كه اصطلاحاً 
«نجاسات» خوانده مىشوند از قبيل: بول» غايط. خون. منىء ميته و غيره؛ و طهارت از حدث عبارت است از وضو و غسل و 
تيمم كه شرط عبادات از قبيل نماز و طواف است و با يكك سلسله اعمال طبيعى مانند خوابء ادرار» جنابت و غيره باطل 
مى شود و بايد تجديد شود. 

؟. كتاب الصلاة. در اين كتاب درباره نمازهاى واجب يعنى نمازهاى يوميه؛ نماز عيدين» نماز ميت» نماز آيات» نماز طواف و 
نمازهاى نافله يعنى نمازهاى مستحبى از قبيل نوافل يوميه و غيره» و درباره شرايط و اركان و مقدمات و موانع و قواطع و خلل 
لماكو سيد در قارة ا لزاع قار اقل شان خاطير وما رامجاقي قيار ردك اوداز سيا كيجا فيا د ادادويار تسا 
تفصيل بحث مى شود. 

*. كتاب الزكاة. زكات نوعى يرداخت مالى است شبيه به ماليات كه به نّه جيز تعلق مى كيرد: طلت نقره» كندمء جو خرماء 
مويز» كاوء كوسفند. شتر. در فقه درباره شرايط تعلق زكات به اين امور نهكانه و درباره مقدار زكات و درباره مصرف آن كه 
به جه مصارفى بايد برسد بحث مىشود. در قرآن زكات غالباً همرديف نماز ذكر مىشود. در قرآن از مسائل زكات فقط 
مصارف آن توضيح داده شده است آنجا كه مى فرمايد: 

نما الصَدَقَاتٌ لِلْممَاءِ و اْملتلاكين و الْعَامِلِينَعَلَيِهَ وَ الْمُوَلمَُْوبّهُمْ وَ فى الرّقاب و الْغارِمِينَ وَ فى سَبِيلٍ اللِ وَ ابن الصَبيل .01١‏ 
صدقات براى نيازمندان و تهيدستان و مأموران جمع آورى آنهاء و مردمى كه بايد دل آنها به دست آيدء ودر راه آزادى 
بردكان» و قرض داران و در راه خيرى كه به خدا منتهى كردد و مسافران بى توشه مى باشد. 

«اكناى الحسسى فين واف وكاك ف تداع سيان الات اله 

خمس يعنى يكك ينجم. از نظر اهل تسئن تنها غنائم جنككى است كه يكك ينجم آن به عنوان خمس بايد به بيت المال منتقل 
شود و صرف مصالح عموم كردد. ولى از نظر شيعه غنائم جنكى يكى از جيزهايى است كه بايد خمس آن يرداخت شود؛ 
علاسوه بر آن» معادن» كنجهاء مالهاى مخلوط به حرام كه تشخيص آنها و مالك آنها مقدور نيستء زمينى كه كافر ذّى از 
مسلمان مىخرد» آنجه از طريق غوٌّاصى به دست مىآيد و مازاد عوايد سالانه نيز بايد تخميس شوند و خمس آنها داده شود. 
خمس در مذهب شيعه بودجه هنكفتى است كه قسمت مهم بودجه يكك كشور را مى تواند تأمين كند. 

ه. كتاب الضّ وم. صوم يعنى روزه. جنانكه مىدانيم در حال روزه از خوردن و آشاميدن, آميزش جنسى و سر زير آب فرو 
كردن و غبار غليظ به حلق فرو بردن و برخى جيزهاى ديكر بايد اجتناب كرد. هر سال قمرى يكك ماه يعنى ماه مبارك رمضان 
براهر مكلف :الغئ كه عذزّى نداشته باكنن واجب اننت روزه تكيرة: رؤزه باظور كلى :در غين.ماهة زمفيان مسحب است: دو 
روز در سال روزه حرام است: عيد فطر و عيد اضحل. بعضى روزها روزه مكروه است مانند روز عاشورا. 

*. كتاب الاعتكاف. اعتكاف به حسب معنى لغوى يعنى مقيم شدن در يكك محل معين. ولى در اصطلاح فقهى عبارت است از 
نوعى عبادت كه انسان سه روز يا بيشتر در مسجد مقيم مىشود و يا بيرون نمى كذارد و هر سه روز روزه مى كيرد. اين كار 
شرايط و احكامى دارد كه در فقه مسطور است. اعتكاف فى حد ذاته مستحب است نه واجبء ولى اكر انسان آن را شروع كرد 
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ودو روز كذشت روز سوم واجب 
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مى شود. اعتكاف بايد در مسجد الحرام يا مسجد النبى يا مسجد كوفه يا مسجد بصره صورت كيرد و حد اقل اين است كه در 
يكك مسجد جامع يكك شهر صورت كيرد. 

اعتكاف در مساجد كوجكك جايز نيست. بيغمبر اكرم دهه آخر رمضان اعتكاف مى فرمود. 

/. كتاب الحج. حج همان عمل معروفى است كه در مكه و اطراف مكه وسيله حباج انجام مى شود و معمولًا توأم با عمره 
است. اعمال حج عبارت است از: 

احرام در مكه؛ وقوف در سرزمين عرفات» وقوف شبانه در سرزمين مشعرء رمى جمرة العقبه» قربانى» حلق يا تقصير. طواف؛ 
تمان لواف ومن ني سما وامروه :ظواف. القباءة ساو طؤاف السنات زد مراك ع يذ وميك 

كتاب العمرة. عمره نيز نوعى حج كوجكك است ولى معمولًا براى حيجاج واجب است كه اول عمره را بجا آورند و بعد حج 
را. اعمال عمره عبارت است از: 

احرام در يكى از ميقاتها» طواف خانه كعبه» نماز طواف» سعى بين صفا و مروه تقصير. 

شيخ بهائى براى اينكه اعمال عمره و حج و ترتيب آنها در اذهان طلاب باقى بماند آنها را با رمز حرف اول آنها در يكك شعر 
جمع كرده است و آن اين است: 

«اطرّست» للعمرة اجعل نهج «اوو ار نحط رس طرمر» لحج 

به اين ترتيب: 

الف احرام. 

نوا 

ر ركعتين طواف. 

ش سحن ينها وبمرزوه. 

5 

مجموع اينها كلمه «اطرّست» را تشكيل مىدهد كه رمز عمره است. و باز: 

الف احرام. 

ووقوف در عرفات. 

ووقوف در مشعر الحرام. 

الف افاضه (يعنى كوج كردن) از عرفات و مشعر به سرزمين منلا. 

ررمى جمرة العقبه 
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ن نحر يعنى قربانى. 

ح حلق يعنى تراشيدن سرء و براى كسى كه حج او حج اول نيست جيدن مقدارى مو يا ناخن. 
ط طواف حج. 

رركعتين طواف حج. 


س سعى ميان صفا و مروه. 
ط طواف النساء. 

ر ركعتين طواف. 

م هيبت (يعنى يبتوته) در منلا. 
ووس د ابكار 

بنا بر آنجه ما اعمال حج را شرح داديم مجموع اعمال سيزده تاست ولى در اين شعر جهارده تا آمده است. سرٌ اين مطلب اين 
است كه شيخ بهائى افاضه از عرفات و مشعر- يعنى كوج كردن از آنجا- به طرف مك را عملى مستقل شمرده است»ء در 
صورتى كه عمل مستقل نيست. 

4. كتاب الجهاد. در اين كتاب مسأله جنكهاى اسلامى مطرح است. اسلام دين اجتماعى و مسئوليتهاى اجتماعى است. از اين 
رو جهاد در متن دستورات اسلام قرار كرفته است. جهاد بر دو قسم است: ابتدائى و دفاعى. از نظر فقه شيعه جهاد ابتدائى 
منحصراً زير نظر بيغمبر اكرم يا امام معصوم مى تواند صورت كيرد و لاغير. 

اينجنين جهادى تنها بر مردان واجب است ولى جهاد دفاعى در همه زمانها بر همه مردم اعمّ از مرد و زن واجب است. 

ايضاً جهاد يا داخلى است يا خارجى. اكر كروهى از مردم بر امام مفترّض الطاعة مسلمين خروج كنند آنجنان كه خوارج يا 
اصحاب جمل و اصحاب صفقَّين كردند جهاد با آنها نيز واجب است. در فقه. احكام جهاد و احكام ذمّه يعنى شرايط يذيرفتن 
غير مسلمان تحت عنوان تابعيت دولت اسلامى و همجنين درباره صلح ميان دولت اسلامى و دولت غير اسلامى به تفصيل 
يح فى شود 

.٠‏ امر به معروف و نهى از منكر. اسلام به حكم اينكه دين اجتماعى و مسئوليتهاى اجتماعى است و محيط مناسب را شرط 
اصلى اجراى برنامه آسمانى و سعادتبخش خود مىداند» يكك مسئوليت مشتركك براى عموم به وجود آورده 
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است. همه مردم موظفند كه ياسدار فضيلتها و نيكيها و نابودكننده بديها و نادرستيها باشند. ياسدارى نيكيها به نام «امر به 
معروف» و ستيزه كرى با بديها «نهى از منكر) ناميده مى شود. «امر به معروف و نهى از منكر) در فقه اسلامى شرايط و مقررات و 
نظاماتى دارد كه در فقه مسطور است. 

تا إينجا ده باب عبادات يايان مىيذيرد و نوبت عقود مىرسد. 
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درس هفتم: ابواب و رئوس مسائل فقه (؟1): عقود 


«محقق)») ف كوي «قسم دوم عقود است و مشتمل بر يانزده كتاب است.). 

.١‏ كتاب التجارة. در اين كتاب درباره خريدوفروش» شرايط طرفين معامله (يعنى خريدار و فروشنده) و شرايط عوضين» شرايط 
عقد يعنى صيغه معامله و همجنين درباره انواع خريدوفروشها: معامله نقد معامله نسيه كه جنس نقد است و يول مدت داردء 
نعامله 2 لت كد شكس آذ امه يعت بوتي روفن انك » يول لفك حرياقة ب قزة و مسن داك دان اسع ويك ع قوف اللثة 


معاملهاى كه هم جنس و هم يول هر دو مدتدار باشد باطل است. و همجنين در باب «بيع» درياره مرابحه» مواضعه؛ توليه ببحث 


مى شود. مقصود از مرابحه در اينجا اين است كه شخصى معاملهاى مى كند و بعد با كرفتن يكك مقدار سود معامله را به ديكرى 
واكذار مى كند. 

و مواضعه برعكس استء يعنى معامله را با مقدارى كسر و تحمل ضرر به ديكرى واكذار م ىكند. و توليه اين است كه معامله 
را بدون سود و زيان به ديكرى واكذار مى نمايد. 

؟. كتاب الرهن. رهن يعنى كرو. احكام كرو كذاشتن و كرو كرفتن در اين باب فقهى بيان مى شود. 

ز ز 000 0 000 
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نيست. حاكم شرعى براى رسي دكى به ديون جنين شخصى او را ممنوع التصرف م ىكند تا دقيقاً رسيدكى شود و ديون 
طلبكاران به قدر امكان يرداخت شود. 

؟. كتاب الحجر. حجر يعنى منع. مقصود ممنوع التصرف بودن است. در موارد زيادى مالك شرعى در عين مالكيت تامّه ممنوع 
التصرف است. مفلس- كه قبلا ياد شد- يكى از اين كونه افراد است. همجنين است طفل نابالغ» ديوانه» سفيه» مريض در مرض 
موت نسبت به وصيت در مازاد از ثلث ثروت خود. و همجنين است- به قولى- مريض در مرض موت نسبت به نقل و انتقالهاى 
مالنقن دن مازاة اذ تل دارا وى 

ه. كتاب الف مان «ضماة» همان جيزى است كه در عرف امروز فارسى زبانان «ضمانت) ناميده مى شود؛ يعنى كسى در برابر 
يكك نفر طلبكار يا مدعى طلبكارى عهدهدار دين [مديون] مى شود و از او به اصطلاح ضمانت م ىكند. درباره حقيقت «ضمان) 
ميان فقه شيعه با فقه سنى اختلاف است. از نظر فقه شيعه ضمان «نقل دين از ذمّه مديون به ذمّه ضامن» است,. يعنى يس از 
فنان شكس ماركار صن سطالة از ديزن اول وا عدازة قف عق دارة الاقافى مطالية كدف التطاضامة اكرايه تقاضاق 
مديون ضمانت كرده باشد مى تواند يس از يرداخت به طلبكار از مديون استيفا كند. ولى از نظر فقه اهل تسنن ضمان «ضمٌ 
عهدهاى بر عهده ديكر) است؛ يعنى يس از ضمانء طلبكار حق دارد كه از مديون اوّلى مطالبه كند و يا از ضامن. 

محقق در ضمن «كتاب ضمان» احكام باب حواله و باب كفاله را هم ذكر كرده است. 

*. كتاب الصلح. در اين كتاب احكام مصالحه بيان مى شود. مقصود از صلح در اينجا غير از صلحى است كه در كتاب جهاد 
بيان مى شود. صلح كتاب جهاد درباره قراردادهاى سياسى است و كتاب الصلحى كه در باب عقود ذكر مىشود مربوط به امور 
مالى و حقوق عرفى است. مثل اينكه دينى كه ميزانش مجهول است به مبلغ معينى صلح مىشود. صلح معمولًا در مورد دعاوى 
واختلافات واقع مى شود. 

. كتاب الشركه. شركت يعنى اينكه مالى يا حقى به بيش از يكك نفر تعلق داشته باشد. مثل اينكه ثروتى به فرزندان به ارث 
مىرسد كه مادام ىكه قسمت نكردهاند با يكديكر شريكند, و مثل اينكه دو نفر مشتركاً اتومبيل يا اسب يا زمينى را مى خرند و 
بن اانا قد نفو مشت ر كا رك مياسن راحازت من كقشه سلااومن مواق را اعنام كدو كاهن به'اضورت فهرئ ضورت 
مى كيرد مثل اينكه كندمهاى يكك نفر با 
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كندمهاى يكك نفر ديكر مخلوط مىشود كه جدا كردن آنها ممكن نيست. 

شركت بر دو قسم است: عقدى و غير عقدى. آنجه قبلا كفتيم شركت غير عقدى بود. شركت عقدى اين است كه دو يا جند 


نقر ها يك قراواذاه و يك سنان و عفد باريكد بكر شر كن برقزان فى كشد ماسد شر كتهاى عازتنا وزاعى انا ملعتن . شرك 


عقدى احكام زيادى دارد كه در فقه مسطور است. در باب شركت ضمناً احكام قسمت نيز ذكر مىشود. 

6. كتاب المضاربة. مضاربه نوعى شركت عقدى است. اما نه شركت دو يا جند سرمايه بلكه شركت سرمايه و كار؛ يعنى اينكه 
يكك يا جند نفر سرمايهاى براى تجارت مى كذارند و يكك يا جند نفر ديكر به عنوان «عامل» عمليات تجارى را بر عهده 
مى كيرند. قبا بايد از نظر تقسيم سود كه به جه نسبت باشد به توافق رسيده باشند و عقد مضاربه يعنى صيغه مضاربه جارى 
موضز بالااقل عملا مان تسن هرد 

4. كتاب المزارعة و المساقات. مزارعه و مساقات دو نوع شركت است شبيه مضاربه؛ يعنى هر دو از نوع شركت كار و سرمايه 
شك ابا ان 'تقفاوت كه مفباريه شركث كارو ستزمابه راف كنت:و تحازتة ات ولع مزازعة شر كف كار ومترمانة براق 
كشاورزى استء به اين معنى كه صاحب آب و زمين با فردى ديككر قرارداد كشاورزى منعقد مىكند و توافق م ىكنند كه 
محصول كشاورزى به نسبت معين ميان آنها تقسيم شود؛ و مساقات شركت كار و سرمايه در امر باغدارى است كه صاحب 
درخت ميوه با يكك كاركرء قراردادى منعقد م ىكند كه عهدهددار عمليات باغبانى از قبيل آب دادن و ساير كارها كه در به ثمر 
رساندن ميوه مؤثر است بشود و به نسبت معين كه با يكديكر توافق خواهند كرد ه ركدام از مالكك و كاركّر سهمى مى برد. 
اين نكته لازم است يادآورى شود كه در شركت سرمايه و كار» خواه به صورت مضاربه و خواه به صورت مزارعه يا مساقات» 
نظر به اينكه سرمايه به مالكك تعلق دارد هر كونه خطر و زيانى كه متوجه سرمايه شود از مال صاحب سرمايه است؛ و از طرف 
ديكر سود سرمايه قطعى نيست» يعنى ممكن است سود كمى عايد شود و ممكن است هيج سودى عايد نشود. صاحب سرمايه 
تنها در صورتى كه سودى عايد شود جه كم و جه زياد» در همان سود سهيم و شريكك خواهد شد. اين است كه سرمايهدار نيز 
جا لننعان شيك :تعسو دم تروفد ىنب حيطا انحنا نا ترما ها 
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تلف شود و از بين برود و به اصطلاح ورشكست شود. 

ولى در جهان امروز بانكداران به صورت ربا منظور خود را عملى مىسازند و در نتيجه سود معين در هر حال مىبرند» خواه 
عمليات تجارى يا كشاورزى يا صنعتى كه با آن سرمايه صورت مى كيرد سود داشته باشد و خواه نداشته باشد. فرضاً سود 
نداشته باشدء عامل (مباشر) مجبور است و لو با فروختن خانه خود آن سود را تأمين نمايد. و همجنين در اين نظام هر كز 
سرمايهدار ورشكست نمىشودء زيرا بر اساس نظام ربوى سرمايهدار سرمايه خود را در ذمّه عامل و مباشر به صورت قرض قرار 
داده است و در هر حال دين خود را مطالبه مى كند هرجند تمام سرمايه از بين رفته باشد. 

در اسلام استفاده از سرمايه به صورت ربا يعنى اينكه سرمايهدار يول خود را به صورت قرض به عامل و مباشر بدهد و دين 
خود را به علاوة مقدارى سود در هر حال بخواهد اكيداً و شديداً ممنوع است. 

.٠‏ كتاب الوديعه. وديعه يعنى امانت» به عبارت ديكر سيردن مالى نزد يكك نفر و نايب كرفتن او از جانب خود براى حفظ و 
نكهدارى. وديعه به نوبه خود وظايف و تكاليفى براى «ودعيّ) يعنى كسى كه امانتدار است ايجاد مى كند» همجنانكه او را در 
صورت تلف مال- اكر تقصيرى نكرده باشد- معاف مى دارد. 

.١‏ كتاب العارية. عاريه اين است كه كسى مال شخصى را مى كيرد براى اينكه از منافع آن منتفع شود. عاريه و وديعه هر دو 
وطن اطاتك مو ناتعدن اها دوو ديك لبها ن هال كوم ونه بذ كو رق دهن مراع نظ يود ككهذا زرف و طعا اوشو 33 قا لك بحن 
هيج كونه استفاده ندارد» ولى عاريه اين است كه انسان از اول مال خود را به ديكرى مىدهد كه از آن بهره ببرد و بعد 
بركرداند. مثل اينكه كسى لباس خود را يا اتومبيل خود رايا ظروف خود را به ديكرى عاريه مىدهد. 


1. كتاب الاجاره. اجاره دو نوع است: يا به اين نحو است كه انسان منافع مال خود را در مقابل يولى كه آن را «مال الاجاره» 
مى نامند به ديكرى واكذار مى كند, مثل اينكه انسان طبق معمول خانه يا اتومبيل و يا لباس خود را اجاره مىدهد؛ و يا به اين 
نحو است كه انسان خود اجير مى شود يعنى متعهد مىشود كه در مقابل انجام عملى خاص نظير دوختن لباس» اصلاح سر و 
صورت. بنائى و غيره مزدى دريافت نمايد. اجاره و بيع از يكك جهت شبيه يكديكرند و آن اينكه در هر دو مورد معاوضه 
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در كار استء جيزى كه هست در بيع معاوضه ميان يكك عين خارجى و يول استء و در اجاره ميان منافع عين و يول است. 
عوضين را در بيع ١مبيع»‏ و «ثمن) مىنامند و در اجاره «عين موجره) و «مال الاجاره». اجاره وجه مشتركى با عاريه دارد و آن 
اينكه مستأجر و مستعير هر دو از منافع استفاده مى كنندء اما تفاوتشان درا ين است كه مستأجر به حكم اينكه مال الاجاره 
مى يردازد مالك منافع عين است ولى مستعير مالكك منافع نيست فقط حق انتفاع دارد. 

.٠‏ كتاب الوكالة. يكى از نيازهاى بشرى نايب كرفتن افراد ديكر است براى كارهايى كه او بايد به صورت عقّد يا ايقاع انجام 
دهق مل ردك اتتتمدي ١‏ بكرى ترا و كب على كار 5 طرق او كله يع ا اخازد ا عارية ١‏ ودود ايا وتشروزيا ونه بلاق را 
عار كه ١‏ كد ود بكرن رجا ط هعورو كانس دموواي كان ان كسان طرفو كا نه هراثا اا ةله 
«وكيل» و نفس اين عمل «توكيل» ناميده مى شود. 

.١‏ كتاب الوقوف و الصدقات. وقف يعنى اينكه [انسان] مال خود رااز ملكك خود خارج كند و خالص براى يكك مصرف قرار 
دهد. در تعريف وقف كفتهاند: «تحبيس العين و تسبيل المنفعة» يعنى نكّه داشتن عين و غير قابل انتقال كردن آن و آزاد 
ساختن منافعش. در اينكه در وقف قصد قربت شرط هست يا نه» اختلاف است. 

علت اينكه «محقق» آن را در باب عقود ذكر كرده نه در باب عبادات اين است كه قصد قربت را شرط نمىداند. 

وقف بر دو قسم است: وقف خاص و وقف عام, و هركدام احكام مفصلى دارد. 

39 كناب السكطا والحس .سكلا وحسن شيه وقفنن با ابن تفاوت كة.دن «وقض» عين هال بزائ عميقة حسن من شوداؤو 
ديكر قابل اينكه مالكك شخصى بيدا كند نيست» ولى «حبس» اين است كه [شخص] منافع مال خود را تا مدت معين براى يكك 
مضرف خيريه قرار مىذهد و بعد از انقضاى مدت به صورت ملك شخصى در م ىآ يدء و اما «سكنلا) عبارت است: از اينكه 
مسكنى را براى مدت معين براى استفاده يكك مستحق قرار مىدهد و يس از انقضاى مدت مانند ساير اموال شخصى مالكك 
اوّلى مى شود. 

8. كتاب الهبات. هبه يعنى بخشش. يكى از آثار مالكيت اين است كه انسان حق دارد مال خود را به ديكرى ببخشد. هبه بر 
دو قسم است: معوّضه و غير معوّضه. 
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هبه غير معوّضه اين است كه در مقابل بخشش خود هيج عوضى نمى كيرد. ولى هبه معوّضه اين است كه ياداشى در مقابل 
دارد. هبه معوّضه غير قابل ب ركشت است و اما هبه غير معوّضه اكر ميان خويشاوندان و ارحام باشد و يا عين موهوبه تلف شود 
غير قابل ب ركشت است و الا قابل ب ركشت است يعنى واهب مى تواند رجوع كند و عقد هبه را فسخ نمايد. 

.١‏ كتاب السّبق و الرٌّمايه. سبق و رمايه يعنى نوعى قرارداد و شرطبندى براى مسابقه در اسبدوانى و يا شتردوانى و يا تيراندازى. 
سبق و رمايه با اينكه نوعى شرطبندى است و اسلام شرطبنديها را منع كرده استء نظر به اينكه براى تمرين عمليات سربازى 


است جايز شمرده شده است. سبق و رمايه از توابع جهاد است. 


. كتاب الوصيه. مربوط است به سفارشهايى كه انسان در مورد اموالش و يا در مورد فرزندان كوجكش كه ولي آنهاست 
براى بعد از مردن خود مىنمايد. انسان حق دارد كه شخصى را وصئ خودش قرار دهد كه بعد از او عهدهدار تربيت و حفظ و 
نكهدارى فرزندان صغيرش بوده باشد» و همجنين حق دارد كه تا حدود يكك سوم ثروت خود راطبق وصيت به هر مصرفى كه 
خود مايل باشد برساند. فقها مى كويند: 

ويك يبر سه قبن الننث: تمليكه عهديه» فكيه.وصييت شمليكبه اين اسك كهوصيت م ى كنل كد قلاتن مبلغ او مالش يعدا 
خودش متعلق به فلان شخص معين باشد. وصيت عهديه اين است كه وصيت م ىكند بعد از مردنش فلان عمل انجام شود, مثنا 
وابان فوم وانزعارت يا تماق ويووفه نابي كرق د ا اتيس بد كر كاوس إتماء وعقك رصيق فكله ارق اسيك كدبناا 
وصيت مى كند فلان برده بعد از مردن من آزاد باشد. 

9. كتاب النكاح. «نكاح» عبارت است از ييمان ازدواج. فقها در باب نكاح اولًا درباره شرايط عقد نكاح بحث مى كنند, و بعد 
درباره محارم يعنى كسانى كه ازدواجشان با يكديكر حرام است از قبيل يدر و دختر يا مادر و يسر ويا برادر و خواهر و غير 
اينها به بحث مىيردازند» و ديكر درباره دو نوع نكاح: دائم و منقطعء و درباره انُشوزا يعنى سربيجى هر يكك از زن و مرد از 
وظايف خود نسبت به حقوق طرف ديكره و درباره نفقات يعنى لزوم اداره اقتصادى زن و فرزند از طرف يدر خانواده» ودر 
يارهاى مسائل ديكر بحث مى كنند. 
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تااينجا «عقود) به يايان رسيد. جنانكه در ابتدا خوانديم محقق حلّى در اول بخش عقود كفت: (عقود بانزدهكاسة؟ أما عمنا 
بيشتر شد. معلوم نيست جرا اينطور است. شايد اشتباه لفظى بوده است و يااز آن جهت بوده كه محقق بعضى ابواب را با 
نعضى ديكر يكى م ذانسته اسث. 
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درس هشتم: ابواب و رئوس مسائل فقه :)1١(‏ ايقاعات 


«محقق» مى كويد: «قسمت سوم ايقاعات است و آن يازده تاست.ا. 

«ايقاع» يعنى كارى كه نيازمند به اجراى صيغه است ولى نياز به دو طرف ندارد و يكجانبه قابل انجام است. 

.١‏ كتاب الطلاق. «طلاق» عبارت است از برهم زدن مرد ييمان ازدواج را. طلاق يا بائن است و يا رجعى. طلاق بائن يعنى 
طلاق غير قابل رجوع. طلادق رجعى يعنى طلاءق قابل رجوع. مقصود اين است كه مرد مى تواند مادامى كه عدّه زن منقضى 
نشده رجوع كند وطلاق را كأن لم يكن نمايد. طلاق بائن كه غير قابل رجوع است يا از آن جهت است كه عدّه ندارد مانند 
طلاق زنى كه مرد با او نزديكى نكرده است و طلاق زن يائسه. وو يااز آن جهت است كه در عين اينكه زن عدّه دارد مرد حق 
رجوع ندارد» مانند طلالق در نوبت سوم ويا ششم كه تازن با مرد ذيكرئ ازدواج نكند و بااو آميزش ننمايد شوهر اول 
نمى تواند با او ازدواج كندء و يا طلاق نوبت نهم كه براى هميشه آن زن بر شوهر سابقش حرام مىشود. در طلاق شرط است 
كه اولا در حال ياكى زن ضورت كبرد ثانا دواتقر شاه حادل :در حين.طلاق حضون داشفه باشتد. 

طلاق» يغوض الهو اسث: يكير خدا فريوة: 

ابض الْحلال عِيْدَ اللّهِ الطَلاقٌ 


يعنى طلاق در عين اينكه حرام نيست مبغوض و منفور خداوند است؛ و اين خود سرّى دارد. 
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؟. كتاب الخلع و المبارات. لع و مبارات نيز دو نوع طلاق بائن است. اَُلع) طلاقى است كه كراهت از طرف زوجه است و 
زوجه مبلغى به مرد مىيردازد و يا از همه ويا قسمتى از مهر خود صرف نظر مى كند كه مرد حاضر به طلاق شود همين كه 
مرد طلاق داد حق رجوع از او سلب مىشود مكر اينكه زوجه بخواهد آنجه بذل كرده يس بككيرد» دراين صورت زوج نيز حق 
رجوع دارد. 

«مبارات» نيز نوعى طلاق بائن است مانند الخلع» با اين تفاوت كه كراهت طرفينى است و در عين حال زوجه مبلغى بذل مى كند 
براى طلاق. تفاوت ديككر اين است كه مقدار مبذول در «خلع» حد معين ندارد ولى در «مبارات» مشروط است كه بيش از مهر 
زوجه نباشد. 

. كتاب الظهار. «ظهار» در جاهليت نوعى طلاءق بوده است به اين ترتيب كه زوج به زوجه مى كفت: «انْتٍِ عَلَيَ كَطَهْرٍ امى) 
يعنى تو نسبت به من مانند يشت مادرم هستى. و همين كافى بود كه زوجه مطلقه شناخته شود. اسلام آن را تغيير داد. از نظر 
اسلام «ظهار» طلاق نيست ولى اكر كسى جنين كارى كند بايد كفّاره بدهد و تا كفاره نداده است نزديكى با آن زن بر او 
حرام است. كففاره ظهار آزاد كردن يكك بنده است؛ اككر ممككن نشدء دو ماه متوالى روزه كرفتن» و اكر ممكن نشد شصت 
مسكين اطعام كردن. 

؟. كتاب الايلاء. «ايلاء» يعنى سوكند خوردن, ولى در اينجا منظور سوكند خاص است و آن اينكه مردى براى زجر همسرش 
سوكند ياد كند كه براى هميشه و يا مدت معين (بيش از جهار ماه) با او نزديكى نخواهد كرد. اكر زن شكايت كند حاكم 
شوقن أو وا مجوو ف كل نه يكن أز دو كان لشن مو كنف باطلاق زوف اكز سرد س وكين خوة زااتقفن. كن اليه ابن كفاره 
سوكند خود را ببردازد. نقض سوكند همه جا حرام است ولى در اينجا واجب است. 

ه. كتاب اللعان. «العان» نيز مربوط است به روابط خانوادكى زن و شوهر. لعان به اصطلاح نوعى مباهله يعنى نوعى نفرين 
طرفينى است و اين در صورتى است كه مردى همسر خود را متهم به فحشاء نمايد و يا فرزندى را كه آن زن در خانه او آورده 
از خود نفى كند و بككويد فرزند من نيست. البته نفى ولد مستلزم متهم ساختن به عمل فحشاء نيست زيرا ممكن است فرزندى 
از طريق شبهه- نه زنا- به وجود آمده باشد. 

اككر كسى زنى را متهم به فحشاء كند و نتواند جهار شاهد عادل اقامه كند» بر 
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خود او بايد حدٌ «قذف» يعنى حد متهم ساختن جارى شود. همجنين است اككر مردى همسر خودش را متهم سازد. جيزى كه 
هست اكر مردى همسر خودش را متهم سازد به فحشاء يكك راه ديككر وجود دارد و آن اينكه «لعان» نمايد؛ ولى اكر لعان 
محمّق شد هر جند حد قذف ازاو ساقط م ىكردد اما آن زن براى هميشه براو حرام مىشود. لعان در حضور حاكم شرعى 
صورت مى كيرد. همانطور كه كفتيم لعان نوعى مباهله است يعنى نوعى نفرين طرفينى است. ترتيب كار اين است كه مرد در 
حضور حاكم مىايستد و جهار بار مى كويد: «خدا را كواه مى كيرم كه در ادعاى خود صادقم.) در نوبت ينجم مى كُويد: 
«لعنت خدا بر من اككر در ادعاى خود دروغكو باشم.) سيبس زن در حضور حاكم مىايستد و جهار بار مى كويد: «خدا را كواه 
مى كيرم كه او (شوهر) در ادعاى خود كاذب است.) در نوبت ينجم مى كويد: 


١خشم‏ خدا بر من اكَر او در ادعاى خود صادق باشد.). 


اكر به اين ترتيب «ملاعنه) محقق شد زن و شوهر براى هميشه از يكديكر منفصل مى كردند. 

8. كتاب العتق. «عتق» يعنى آزاد كردن بردكان. در اسلام يكك سلسله مقررات در مورد بردكان وضع شده است. اسلام برده 
كرفتن را منحصراً در مورد اسيران جنكى مشروع مىداند و هدف از برده كرفتن بهرهكشى از آنها نيست بلكه هدف اين است 
كه اجباراً مدتى در خانوادههاى مسلمان واقعى زندكى كنند و تربيت اسلامى بيابند و اين كار خود به خود به اسلام و تربيت 
اسلامى آنها منجر م ىكردد. و در حقيقت دوران بندكى دالا-نى است كه برد كان از آزادى دوره كفر تا آزادى دوره اسلام 
طى مى كنند. يس هدف اين نيست كه برد كان برده بمانند» هدف اين است كه كافران تربيت اسلامى بيابند و در حالى آزادى 
اجتماعى داشته باشند كه آزادى معنوى كسب كردهاند. از اين رو آزادى بعد از بردكى هدف اسلام است. لهذا اسلام برنامه 
وسيعى براى «عتق» يعنى آزادى فراهم كرده است. فقها نيز نظر به ايتكه هدف اسلام «عتق» است نه «رق» بابى كه باز كردهاند 
تحت عنوان «كتاب العتق» است نه «كتاب الرَقَ). 

فقها مى كويند: موجبات آزادى جند جيز است: آزادى ارادى و بالمباشره كه مالكك براى اداى كفاره يا صرفاً براى رضاى خدا 
برده را آزاد مىكند. ديكر سرايت» يعنى اكر بردهاى قسمتى از او مثلًا نصف يا ثلث يا ربع يا عشر او به علتى آزاد شد 
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اين آزادى به همه او سرايت مى كند. سوم مملوكك عمودين واقع شدن. «عمودين» يعنى يدر و مادر و يدران و مادران آنها 
هرجه بالا برود و ديكر فرزندان و فرزندان فرزندان هرجه يايين برود. مقصود اين است كه اككر كسى مملوكك يدر يا مادر يا 
جد يا جدّه يا فرزند يا نوه خود قرار كيرد خود به خود آزاد مىشود. جهارم عوارض متفرقه مثل ابتلاى به كورى يا جذام و 
غيره كه خود به خود موجب آزادى است. 

. كتاب التدبير و المكاتبة و الاستيلا-د. تدبير و مكاتبه واستيلاد سه موجب از موجبات آزادى است. «تدبير» اين است كه 
مالكك وصيت مى كند كه برده بعد از مردنش آزاد باشد. «مكاتبه» اين است كه برده با مالكك خود قرارداد منعقد م ى كند كه با 
برداخت وجهى آزاد شود. در قرآن تصريح شده كه اكر جنين تقاضايى از طرف برده شد و در آنها خيرى تشخيص داديد 
يعنى ايمانى در آنها تشخيص داديد (يا اكر تششخيص داديد كه مىتواند خود را اداره كند و بيجاره نمىشود) تقاضاى او را 
بيذيريد و سرمايهاى هم از ثروت خود در اختيار او بككذاريد. «استيلاد) اين است كه كنيزى از مالكك خود حامله شود. اينجنين 
زن بعد از فوت مالكك قهراً در سهم فرزند خود قرار مى كيرد و جون هيج كس مالكك عمودين خود نمى شود خود به خود آزاد 
مى كردد. 

. كتاب الاقرار. اقرار به حقوق قضايى مربوط است. يكى از موجباتى كه حقى را بر انسان ثابت مىكند اقرار خود او است. 
اكر كسى بر ديكرى ادعا كند كه فلان مبلغ از او طلبكار است بايد دليل و شاهد اقامه كند» اكر شاهد و دليلى نداشته باشد 
ادعايش مردود است. اما اكر خود آن ديكرى يكك نوبت اقرار كند به اينكه مديون استء اين اقرار جاى هر شاهد و دليلى را 
ير مى كند. اقرار العقلاء على انفسهم جائز. 

9. كتاب المجعالة. «جعاله» از نظر ماهيت شبيه اجاره انسانهاست. اجير كرفتن انسانها به اين نحو است كه انسان كار كر يا 
صنعتكر مشخصى را اجير مى كند كه در مقابل فلا-ن مبلغ مزدى كه مى كيرد فلا-ن عمل معين را انجام دهد. ولى در «جعاله) 
شخص معينى اجير نمى شود بلكه صاحب كار اعلان عمومى م ىكند كه هركس فلان كار را براى من انجام دهد فلان مبلغ به 
او مىيردازم. 

.٠‏ كتاب الايمان. ايمان (به فتح الف) جمع يمين است كه به معنى سو كند است. 


اكر انسان سوكند بخورد كه فلان كار را خواهم كرد آن كار براو واجب مى كرددء يعنى سوكند تعهدآور استء اما به شرط 
اينكه سوكند به نام خدا باشد (على هذا سو كند 
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به نام ييغمبر يا امام يا قرآن شرعاً تعهدآور نيست)» ديكر اينكه آن كار جايز باشد» يس سوكند براى انجام كارى كه حرام يا 
مكروه است بلااثر است و تعهدآور نيست. 

سوكند مشروع مثل اينكه سوكند ياد كند كه فلان كتاب مفيد را از اول تا آخر مطالعه كند و يا سوكند ياد مىكند كه روزى 
يكك مرتبه دندان خود را مسواكك كند. حِدْتْ يعنى تخلف سو كند مستلزم كفاره است. 

. كتاب النذر. نذر نوعى تعهد شرعى است- بدون سوكند- براى انجام كارى.‎ .١ 

صيغه مخصوص دارد. مثلًا انسان نذر م ىكند كه نافلههاى يوميه را بخواند و مىكويد: للّه علي ان اصلَّى النوافل كل يوم. در 
سوكند شرط بود كه مورد سوكند مرجوح نباشد يعنى حرام يا مكروه نباشد. على هذا سوكند بر امر مباح مانعى ندارد. 

ولى در نذر شرط است كه متعلّق نذر راجح باشد يعنى كارى باشد كه براى دين يا دنيا مفيد باشد. يس نذر براى امرى كه 
رجحانى ندارد و فعل و تركش على السُويّه است باطل است. 

فلسفه لزوم عمل به سوكند و وفاى به نذر اين است كه اين هر دو نوعى ييمان با خداست. همانطور كه ييمان با بندكان خدا 
بايد محترم شمرده شود (أَوْقُوا الْعقُودِ) ١١‏ بيمان با خدا نيز بايد محترم شمرده شود. 

معمولًا افرادى سوكند مى خورند ويا نذر م ىكنند كه به اراده خود اعتماد ندارند» از راه سوكند يا نذر براى خود اجبار به 
وسوفدس آووكد تاتدرييا عادك كسد وك از اتهادوزشود: اما اقراد قوئ الاراده هركو از ابرق طرق براق غود اجبارابه 
وجود نمىآورند. براى آنها تصميمشان فوق العاده محترم است. همينكه اراده كردند و تصميم كرفتند» بدون هيج اجبار 


خارجى به مرحله اجرا درمى آورند. 


١ مائده/‎ )١( 
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درس نهم و دهم: ابواب و رئوس مسائل فقه (؟): احكام 


قسم جهارم از جهار قسم ابواب فقهى جيزهايى است كه محقق حلى آنها را «احكام؛ اصطلاح كرده است. احكام در اينجا 
تعريف خاص ندارد؛ آنجه كه نه عبادت است و نه عقد و نه ايقاع» محقق آن را «حكم» اصطلاح كرده است. محقق مى كويد: 
احكام دوازده كتاب است: 

.١‏ كتاب الصيد و الذّباحة. صيد يعنى شكار حيوان» ذبح يعنى سر بريدن حيوان. 

مقدمتاً بايد بككُوييم كه هر حيوانى كه حلال كوشت است خوردن كوشتش آنككاه حلال است كه به ترتيب خاصى «ذبح) يا 
«نحرا شده باشد و يا (در بعضى حيوانات) به وسيله سكك شكاري تعليم يافته و يا وسيله آلات فلزى شكار شده باشد. 

اككر حيوان ذبح شرعى شده باشد و يا مطابق موازين شرعى شكار شده باشد اصطلاحاً مى كويند آن حيوان «تذكيه» شده است 


وآنرا«مذكلا”» مى نامند» و اكر تذكيه شرعى نشده باشد مى كويند «ميته) است. ميته- جنانكه مىدانيم - نجس است و استفاده 


از آن حرام است. ذبح شتر شكل خاص دارد و «نحر) ناميده مىشود. 

شكار مربوط است به حيوان حلال كوشت وحشى مانند آهوء بز كوهىء كاو كوهى و امثال اينها. علىهذا حيوان اهلى مانئد 
كوسفند و كاو اهلى با شكار حلال 
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نمىشوة. سكى كه وسيلة آن سكك شكار مى شود باد «معلّم) (به فتنح لام) يعلى تعليم يافته باشد. شكان باسكك تعليم تيافتة 
حلال نيستء همجنانكه شكار با حيوانات ديكر غير سكك نيز حلال نيست. در شكار با ابزار غير حيوانى شرط است كه آهن 
ناشنك و لاف )لز ناشنف ونا عت تبر باشتف كه با يرق خوة عيواة راز يا درا ورد ين شكان ا سك هاعمو اك خلال 
نيست. در شكار و ذبح هر دو شرط است كه متصدى عمل مسلمان باشد و با نام خدا آغاز كند. شرايط ديكر نيز هست كه 
مجال ذكر آنها نيست. 

.١‏ كتاب الاطعمة و الاشربة. «اطعمه» يعنى خوردنيها و «اشربه) يعنى آشاميدنيها. 

اسلام يكك سلسله دستورات دارد در مورد استفاده از مواهب طبيعى از نظر خوردن و آشاميدن كه بايد آنها را آداب- ولى 
آداب لازم الا-جراء- ناميد. صيد و ذباحه ازاين قبيل بود و اطعمه و اشربه نيز از اين قبيل است. از نظر اسلام به طور كلى 
«طيبات» يعنى امور مفيد و متناسب» حلال و «خبائث» يعنى امور نامتناسب و يليد براى انسان حرام است. اسلام به بيان اين كلى 
قناعت نكرده استء درباره يكك سلسله امور تصريح كرده است كه از خبائث است و بايد اجتناب شودء و يا از طيبات است و 
استفاده از آنها بلامانع است. 

اطعمه (خوردنيها) يا حيوانى است و يا غير حيوانى. حيوانى يا دريايى است و يا صحرايى و يا هوايى. از حيوان دريايى فقط 
ماهى حلا ل است آن هم ماهى فلسدار» و حيوان صحرايى بر دو قسم است: اهلى و وحشى. از ميان حيوانات اهلى كاو 
كوسفند و شتر حلال كوشت است بدون كراهتء و اسب و قاطر و الاغ حلال كوشت است ولى مكروه است. كوشت سكك و 
كربه حرام است. از حيوانات وحشى كوشت درند كان و همجنين كوشت حشرات حرام است ولى كوشت آهوء كاو وحشىء 
قوج وحشىء الاغ وحشى حلال است. كوشت خركوش با اينكه درنده نيست طبق فتواى مشهور علما حرام است. 

برندكان: كوشت انواع كبوترها (كبكك, مرغابى» مرغ خانككى و غيره) حلال است. 

كوشت يرندكان شكارى حرام است. در مواردى كه شرعاً تصريح نشده به حليت يا حرمت يرندهاى» دو جيز علامت حرمت 
قرار داده شده است: يكى اينكه در حين يرواز بيشتر بالهاى خود را صاف نككه دارد. ديكر اينكه جينهدان يا ستككدان يا در 
يشت يا علامت برآمدكى خاص نداشته باشد. 
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اما غير حيوان: هر نجس العين خوردن و آشاميدن آن حرام است. همجنين است متنجس يعنى طاهر العينى كه وسيله يكك 
نجس تنجيس شده باشد. همجنين هر جيزى كه مضر به بدن باشد و ضرر آن «معتدٌ به باشد يعنى از نظر عقلا با اهميت شمرده 
شود حرام است. لهذا سمومات حرام است. اكر طب تشخيص دهد كه فلان جيز- مثلًا سيكار - ضرر قطعى دارد به بدن, مثلا 
قلب يا اعصاب را خراب مى كند و موجب كوتاهى عمر مىشود و يا توليد سرطان مى كندء استعمال آن حرام است. اما اكر 
ضرر اغير معتدّ به) باشد- مانند تنفس در هواى تهران- حرام نيست. 

خوردن زن حامله جيزى را كه منجر به سقط جنين شود ويا خوردن كسى جيزى را كه منجر به اختلال حواس شود و يا قوهداى 


دائمى شود- حرام است. خوردن كل مطلقاً حرام است» خواه مضر باشد يا نباشد. نوشيدن مسكرات مطلقاً حرام است؛ 
همجنانكه خوردن مال غير بدون رضاى مالكك حرام است,ء ولى اين حرمت» حرمت عارضى است نه ذاتى. 

بعضى از اجزاى حلال كوشت حرام است از قبيل سيرزء بيضه؛ آلت تناسلى؛ و همجنين بول حيوان حرام كوشت و شير حيوان 
حرام كوشت حرام است. 

*. كتاب الغصب. غصب يعنى استيلاى جابرانه بر مال غير. غصب اولًا حرام استء ثانياً موجب ضمان استء يعنى اكر در حالى 
كه مال در دست غاصب است تلف شود. هرجند تقصيرى در حفظ مال نكرده باشد» غاصب ضامن است. انسان هر تصرفى در 
مال غصبى بكند حرام است. وضوى با آب غصبى و نماز با لباس غصبى و در مكان غصبى باطل است. 

ما بان داققكه كود اهما قطور دعصي بشن انملؤي عوزان سف شنجان انيه تلق تو موسي فاق ات يننا كر 
كسى با سنكك شيشه كسى را بشكند ضامن است هر جند آن شيشه تحت تسلط عدوانى او نيامده است. تسبيب نيز موجب 
ضمان است؛ يعنى اكر كسى مباشرتاً مال كسى را تلف نكند ولى موجباتى فراهم كند كه منجر به خسارتى بشود ضامن است. 
علا | كر كسح توح عدو التق د لعز لم1 دلا ادو سك كك نو ا بدا ره و ظاررق كذ اق انلق درو نا وك ال اا 
شود ضامن است. 

هاب السفعة اشتعةاغارك امركة اراح ]رارك يكن ريك وان راون 
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سهم شريكك ديكر. اكر دو نفر به طور مُشاع در مالى شريكك باشند و يكى از آنها بخواهد سهم خود را بفروشد» اكر شريكك 
او به همان ميزان كه ديكران واقعاً خريدارند خريدار باشد. حق اولويّت دارد. 

ف كنات اتيناء المواتمؤات عق وضع مرده (زسيع بار ) يق ومن كموسشيلة سامقمان باوسيله كشاوودئ :و امال أنتها 
:كذ تكن سق او انها شه راموقية اعامراس امد محر قرو 

مَنْ اخيا اْضاً مواتاً فَهى لَه 

. هركس زمين مردهداى را زنده كند آن زمين از خود او است. 

احنادموات سائل زبادى دآزى كة در فنه سظور اسث: 

غنات اللقطلة. «لْقَطَه يعنى بيدا شده. در اينجا احكام اشيائى كه بيدا مىشوند و صاحب آنها معلوم نيست ذكر مى شود. لقطه 
يااحيوانى است يا غير حيوانى. اكر حيوانى باشد و به نحوى باشد كه خطرى متوجه حيوان نيست حق ندارد او را در اختيار 
بكيرد» واكر خطر متوجه آن استء مثل كوسفند در صحراء مىتواند آن را در اختيار بكيرد ولى بايد صاحب آن را جستجو 
كندء اكر صاحبش بيدا شد بايد به او تحويل داده شودء و اكر صاحبش بيدا نشد مجهول المالكك است بايد با اجازه حاكم 
شرعى به مصرف فقرا برسد. لقطه غير حيوان اكر اندكك باشدء يعنى كمتر از حدود نيم مثقال نقرة مسكوك باشدء يابنده 
مى تواند به نفع خود تصرف كند و اكر بيشتر باشد بايد تا يكك سال در جستجوى مالكك اصلى باشد (مكر اينكه شىء ييدا شده 
قابل بقا نباشد مانند ميوهها) اكر مالكك اصلى بيدا نشد در اينجا فرق است ميان لقطهُ حرم يعنى لقطداى كه در حرم مكه بيدا 
شده باشد و غير آن. اكر در حرم مكه يبدا شده باشد بايد يكى از دو كار را بكند: يا صدقه بدهد به قصد اينكه اكر صاحبش 
نااك هوض را يذ ارجيره اك ويا كه ذإزرة يديت تكواضا شد ينا شود وك لقتل عير بعر كيك ميات يكن زمه كار 
مخر است: يا براى خود بردارد به قصد اينكه اككر صاحبش يبدا شد عين يا عوض آن مال را به او بدهدء و يا صدقه بدهد با 


هنين قضده و بااتكهدارى كتدابة :اميد ابنكة "صاش ذا شود. 


اكر شىء بيدا شده بىعلامت باشد جستجوى صاحب اصلى ضرورت ندارد و 
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از همان ابتدا مخيّر است ميان سه امر بالا. 

/. كتاب الفرائض. مقصود كتاب الارث است. مىدانيم كه در اسلام قانون ارث هست. قانون ارث در اسلام اختيارى نيستء 
يعنى مورّث حق ندارد كه از ييش خود براى ورثه سهم معين كند و يا همه ثروت خود را به يكك نفر اختصاص دهد. مال 
مورّث ميان ورثه شكسته و تقسيم مى شود. 

ورّاث از نظر اسلام طبقات مختلفى را تشكيل مىدهندء با وجود طبقه قبلى نوبت به طبقه بعدى نمىرسد. 

طبقه اول والدين و فرزندان و نوهها (در صورت نبودن فرزندان) مى باشند. 

طبقه دوم اجداد و جدّات و برادران و خواهران (و اولاد برادران و خواهران در صورت فقدان خود آنها) هستند. 

طبقه سوم عموها و عمدها و داييها و خالهها و اولاد آنها مى باشند. 

البته آنجه كفته شد مربوط به ورّاث نَسبِى بود» وارث غير نسبى هم داريم. زوج و زوجه وارث غير نسبى مىباشند و با همه 
طبقات ارث مى برند. اما اينكه هر يكك از طبقات نسبى و يا زوج و زوجه جقدر ارث مىبرئد مسائل زيادى دارد كه مستقلًا در 
فقه بايد بخوانيد. 

إل كناب التقناف ضاف نيفق دازرى فر عرفت امروز فارضص كلجة قفا وك هبه كان مركم فقوي سانا فقا اث ادن وياد 
است كه نمى توان وارد شد. اجمانًا همين قدر مى كوييم كه نظام قضائى اسلام نظام خاصى است. عدالت قضائى در اسلام فوق 
العاده مورد توجه است. در اسلام همان اندازه كه درباره شخصيت علمى قاضى دقت زياد شده كه بايد در حقوق اسلامى 
صاحب نظر و مجتهد مسلّم باشد» درباره صلاحيت اخلاقى او نيز نهايت اهتمام به عمل آمده است. قاضى بايد مبرًا از ه ركونه 
كناه باشد و لو كناهى كه مستقيماً با مسائل قضائى سرو كار ندارد. قاضى به هيج وجه حق ندارد از متخاصمين اجرت بكيرد. 
بودجه قاضى بايد به طور وافر از بيت المال مسلمين تأديه شود. مسند قضا آن قدر محترم است كه طرفين دعوا- هركه باشد و 
لو خليفه وقت باشد آنجنان كه تاريخ در سيره على عليه السلام نشان مىدهد- بايد با كمال احترام بدون هيج كونه تبعيضى در 
بيشكاه مسند قضاء حاضر شوند. اقرار و شهادت و در برخى موارد «سوكند) نقش مؤثرى در اثبات يا نفى دعاوى در نظام 
قضائى اسلام دارد. 
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4. كتاب الشهادات. كتاب شهادات از توابع كتاب قضاء استء همجنانكه اقرار نيز جنين است. اكر كسى بر كسى ادعايى مالى 
كندء يا طرف اقرار مى كند و يا انكار. اكر اقرار كند كافى است براى اثبات مدعاى مدعى و حكم قاضىء و اكر منكر شود بر 
عهده مدعى است كه بتنه يعنى شاهد اقامه كند. اككر شاهد جامع الشرائط داشته باشد مدعا ثابت مىشود. بر منكر نيست كه 
شاهد اقامه كند. 

منكر در موارد خاصى مكلف به قسم مى شود و اكر قسم بخورد قرار منع تعقيب او صادر مىشود. اين قاعده در فقه مسلّم است 
كت راليية عن المنييعن و المي خلى :من انكر بع بن مدعن .اعبت كةشاهد اقامه كيد و ور مدكر نو كلد اقبت مسائل قضاء 
آن قدر زياد است كه برخى كتب مستقل كه در اين باب نوشته شده است برابر همه كتاب شرايع محقق حلّى است. 

.٠‏ كتاب الحدود و التعزيرات. كتاب الحدود و التعزيرات مربوط است به مقررات جزائى اسلام» آنجنان كه كتاب القضاء و 


كتاب الشهادات مربوط بود به مقررات قضائى اسلام. در اسلام درباره بعضى تخلفات مجازات معين و مشخصى مقرر شده كه 


در همه شرايط و امكنه و ازمنه به كونهاى يكسان اجرا مى شود. 
اين كونه مقررات را «حدود) مىنامند. ولى يارهاى مجازاتهاست كه از نظر شارع بستكى دارد به نظر حاكم كه با در نظر 
كرق هلل ىراه و موحجات يتخنفة ا يده الح مي كه أهها ذا #مروات] اسن تاتتة: :كتوق باكر ينض ار وحور 
مىيردازيم. ذكر تفصيلى همه حدود وقت بيشترى مى خواهد. 
الف. حد زناى محصن و محصنه- يعنى مرد ززدارى كه همسر در اختيار او است و يا زن شوهردارى كه شوهر در اختيار او 
است- رجم يعنى ستككسار است و حد زناى غير محصن و غير محصنه صد تازيانه است مككر در زناى با محارم كه حدش قتل 


اسَث” 

ب. حد لواط كشتن با شمشير يا از كوه انداختن يا سوختن است و به قولى يا ديوار بر روى او خراب كردن است. 

ج. حد قذفء يعنى متهم ساختن مرد يا زنى به زنا بدون شاهد معتبر» هشتاد تازيانه است. 

د. حد شرب خمر يا هر مسكر مايع هشتاد تازيانه است. 

كك ادف ريون اتكشتان دست :واست است شرط كمال دزدئ 
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حد اقل معادل يكك جهارم مثقال هجده نخودى طلاى مسكوكك باشد. 

و. حد محارب- يعنى هر كسى كه به قصد ارعاب و سلب امنيت از مردم» مسلّح شود و در ميان مردم ظاهر شود- يكى از سه 
امر است و اختيار آن با حاكم است كه متناسب با شرايط يكى را انتخاب نمايد: كشتن (با شمشير) يا به دار زدن و يا بريدن 
يكك دست از يكك طرف بدن و يكك يا از طرف ديكرء يعنى دست راست و ياى جب ويا دست جب و ياى راست. 

همجنانكه كفتيم در مواردى كه براى مجازات خاصى «حد؛ معينى برقرار نشده است حكومت اسلامى مى تواند هرطور كه 
مصلحت بداند مجازات نمايد. اينجنين مجازاتهايى را «تعزير) مى نامند. 

.١‏ كتاب القصاص. قصاص نيز نوعى مجازات است ولى در مورد جنايتها يعنى در مورد وارد كردن كسى زيانى جانى بر 
كس ذيكر: قصياض در حقيقت حقى انمت كه براق اتحين عليه يعن كبس كه حنانت بر او.وازد شيده اسك با ورته او (در 
صورتى كه منجر به قتل او شده باشد) مقررات اسلامى قائل شده است. جنايتى كه حاصل شده است يا قتل است و يا نقص 
عضوى وهر يكك از اين دو يا عمد است يا شبه عمد و يا خطاى محض. 

جنايت عمدى اين است كه آن جنايت از روى قصد صورت كرفته باشد مثل اينكه كسى كس ديكر را به قصد كشتن مىزند 
واو مىميرد» اعم از آنكه با آلت قتّالهِ مئلًا با شمشير يا تفنكك بزند يا آلت غير قثّاله مثا سنكك. همين كه قصد جدى او كشتن 
طرف بوده است كافى است كه عمد شمرده شود. 

شبه عمد اين است كه در فعل خود قاصد هست ولى آنجه واقع شده منظور نبوده است. مثلّا شخصى به قصد مجروح كردن 
قن !أن :ا تحافة م ا للد و متك يد ]اوجن كوقافن جاءندلا لفل واكة قميك تأ هوه تي نك و اوسن شرق ةرو ذا كيل اسك كار 
يزشكك كه به قصد معالجه دوا مىدهد ولى دوايش مضر واقع مىشود و سبب قتل مريض مى كردد. 

اما خطاى محض اين است كه اصلًا قصدى نداشته استء مثل اينكه كسى تفنكك خود را اصلاح مى كند و تير خالى مى شود و 
منجر به قتل مى كرددء و يا اينكه رانندهاى به طور عادى در جاده حركت مى كند و منجر به كشتن فردى مى كردد. 

در مورد قتل عمد و شبه عمدء ورّاث ميت حق قصاص دارند» يعنى تحت نظر 
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حكومت اسلامىء قاتل وسيله اولياء ميت اعدام مىشود. ولى در خطاى محض قاتل اعدام نمىشود بلكه بايد به اولياء مقتول 
ديه بيردازد. 

؟". كتاب الديات. ديه نيز مانند قصاص در مورد جنايات است و مانند قصاص حقى است براى مُجني عليه (و يا ورثه او) بر 
جانى» با اين تفاوت كه قصاص نوعى معامله به مثل است ولى ديه جريمه مالى است. احكام ديات نيز مانند احكام قصاص 
مفصل است. 

فقها در ذيل كتاب القصاص و كتاب الدّيات به مناسبت» مسأله ضمانت طبيب و ضمانت مربّى (مؤدّب) را طرح مى كنند. 

در مورد طبيب مى كويند: اكر طبيب حاذق نباشد و در معالجهاش اشتباه كند و منجر به قتل مريض شود ضامن استء و اكر 
حاذق باشد و بدون اجازه مريض يا اولياء مريض معالجه كند و سبب مركك مريض كردد بازهم ضامن استء اما اكر حاذق 
باشد و با اجازه مريض يا ولي مريض دست به كار شود بايد قبلا ذمّه خود را برى نمايدء يعنى با مريض يا اولياء مريض شرط 
كند كه من حد اكثر كوشش خود را خواهم كرد اما اكر احياناً منجر به مركك مريض شد من متعهد نيستم. در اين صورت 
فرضاً منجر به مركك مريض و يا نقص عضوى شود ضامن نيست. اما اكر شرط نكرده و دست به كار شود» بعضى از فقها 
مى كو يند ضامن است. 

مربى و مؤدّب نيزاكر بدون هيج ضرورتى كودك را بزند و منجر به قدل يا نقص عضو او بشود ضامن است. اكر واقعاً در 
شراط :ايك كدكستروت ابجاني وى ككل كد كرد كه راكتيره كنك و اتقانا معت ردي كك با تلص كيوك ارهن شرف نانك قا 
قا اناو كرد كف اساده كرف لاقيام السك 
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درس يازدهم: تنوع مسائل فقه 


اشاره 


از آنجه به طور اجمال در اين جند درس بحث كرديم معلوم شد كه در فقه مسائل بسيار متنوعى مطرح مى شود به طورى كه 
اكر خود آن مسائل را فى حد ذاتها بخواهيم مطالعه كنيم كاهى ميان آنها كمتر شباهتى نمى بينيم. هيج علمى مانند فقه مسائل 
مختلف الماهيهاى را در بر نكرفته است. مثنًا اكر عمل نماز يا روزه يا اعتكاف را با بيع و اجاره يا اطعمه و اشربه ويا قصاص و 
ديه مقايسه كنيم كمترين شباهتى ميان آنها نمى يابيم» هر يكك از آنها يكك مقوله كار از مقولات مختلف كارهاى آدمى است. 
اكر بخواهيم مجموع آنجه در ابواب مختلفه فقهى مطرح است مورد مطالعه قرار دهيم خواهيم ديد كه جكونه هر قسمتى به 
جنبهاى از جنبههاى حيات بشرى تعلق دارد. 

برخى موضوعات فقهى صرفاً در زمينه انجام بعضى وظايف فطرى مربوط به يرستش است كه يكك تجلى از تجليات فطرى 
روان آدمى استء يعنى يكك سلسله آداب و مقررات است در زمينه اين تمايل فطرىء و در حقيقت مربوط است به تنظيم علاقه 
يرستش ميان مخلوق و خالق خودش. نماز» روزه» اعتكاف از اين قبيل است. 

برخى مربوط است به خدمات و تعاونهاء و اسلام عنايت خاص دارد كه اين كونه كارها كه يككث سلسله كارهاى اجتماعى 
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زكات» خمس. و از اين قبيل است مسئوليتهاى اجتماعى و سياسى از قبيل جهاد» امر به معروف و نهى از منكرء سبق و رمايه. 
بعضى مربوط است به رابطه انسان با نفس خودش از قبيل وجوب حفظ نفسء, حرمت اضرار به نفس» حرمت خود كشىء. 
كروت وو و دق يفطن هوا قفي بنوق اك المقامنة اندرا نظة بير مف تدان ا تراه لتك كرود سميره كر 
روابط انسان با طبيعت خلاصه مى شود. 

اطعمه و اشربه» صيد و ذباحه و حتى احكام البسه و امكنه و احكام ظروف و اوانى از اين نوع است. 

بعضى ديكر مربوط است به روابط انسان با طبيعت و مواهب طبيعى از يكك طرف و انسانهاى ديكر ذى استحقاق مانند اواز 
طرف ديككر» و در حقيقت مربوط است به اولويتهاى افراد نسبت به افراد ديكر در بهرهمندى از مواهب طبيعى» يعنى مربوط 
است به مالكيتهاى ابتدائى و بلاعوض از قبيل احياء موات» زراعت» ارث» تملك محصول كار خود و امثال اينها. و بعضى 
مربوط است به نقل و انتقالهاى اقتصادى مانند بيع» اجاره» جعاله» هبه و صلح و غيره. و بعضى به حقوق خانوادكّى مانند نكاح» 
طلاق. ظهارء ايلاء» لعان. برخى به حقوق قضائى مانند قضاءء شهادات,. اقرار. 

برخى مربوط است به حقوق جزائى و جنائى مانند حدود.ء تعزيرات» قصاص و ديات. برخى مربوط است به ضمانات مانئد 
غصبء حواله و غيره. و برخى مربوط است به شركتهاى ميان سرمايه و سرمايه يا ميان سرمايه و كار مانند شركت مضاربه. 
مزارعه» مساقات. برخى داراى جند جنبه است مانند حج كه هم عبادت است و هم تعاون است و هم كنكره اجتماعى. يا سبق و 
رمايه كه از نظر شرطبندىء مالى است و به امور مالى و روابط اقتصادى مربوط است واز نظر اينكه هدف تمرين عمليات 
سربازى است به مسئوليتهاى اجتماعى و سياسى مربوط مى شود. 

البته واضح است كه همه اين كارهاى متنوع جزء يكك دستكاه و يكك منظومه است و در يكك هدف نهايى كه سعادت آدمى 
است اشتراكك دارند. اما مىدانيم كه اين اندازه وجه اشتراكك در ميان مسائل علوم مختلف هم هست. مسائل علوم قضائى و 
سياسى و علوم اقتصادى و علوم روانى و اجتماعى همه در اين كلى شركت دارند و همه علوم مختلف و متنوع بشر از نظر 
تأثيرشان در سعادت بشر منظومه واحدى را تشكيل مى دهند. 

اينجا قهراً اين بيرسش بيش مىآيد كه آيا فقه واقعاً يكك علم نيست بلكه 
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جندين علم است؟ خصوصاً با توجه به اينكه مسائلى كه فقه در حوزه خود طرح كرده و در زير يكك جتر قرار داده است امروز 
علوم مختلف خوانده مى شوند و احياناً مبادى تحقيق و متد تحقيق در آنها نيز با يكديكر مختلف و متفاوت است. 

ياسخ اين است كه فقه يكك علم است نه جندين علم. با اينكه اكر مسائلى كه فقه در زير جتر خود قرار داده است اكر بنا شود 
با مبدأ استدلالى و تجربى مورد تحقيق قرار كيرد علوم مختلفى را تشكيل مىدهد ولى نظر به اينكه فقه از زاويه خاص به اين 
مسائل مى نكرد همه در حوزه علم واحد قرار مى كي رند. 

توضيح اينكه فقه به اين مسائل تنها از اين زاويه مى نكرد كه براى افراد بشر در شريعت اسلامى درباره همه اينها مقرراتى از 
نظر روايى و ناروايى واز نظر درستى و نادرستى و امثال اينها وضع شده است و اين مقررات را وسيله كتاب ويا سنت ويا 
اجماع و يا عقل مىتوان به دست آورد. از نظر فقيه» اختلافات ماهوى آن موضوعات كه برخى طبيعت روانى فردى دارد و 
برخى طبيعت اجتماعى» برخى طبيعت قضائى دارد و برخى طبيعت اقتصادى و غيره» مطرح نيست و تأثيرى ندارد و موجب 
د وكَانكى نمىشود. فقيه همه آنها را با يك رنكك خاص مى بيند و آن رنكك «فعل مكلف» است و احكام همه را از يكك نوع 


مبادى استنباط مى كند و با يكك متد همه را مورد تحقيق و مطالعه قرار مىدهد. اين است كه فى المثل اعتكاف و بيع و نكاح و 
حدود در يكك رديف قرار مى كيرد. 

ولى اكر بنا باشد نه از زاويه مقررات موضوعه اسلامى كه بايد از ادلّه اربعه آنها را استكشاف كنيم در آن مسائل مطالعه كنيم» 
يعنى اكر بخواهيم با مبادى به اصطلاح استدلالى و تجربى و عقلى خالص در موضوعات نامبرده مطالعه كنيم» ناجاريم كه 
اختلافات ماهوى و طبايع كوناكون آن موضوعات را مدٌّ نظر قرار دهيم. آن وقت است كه ناجاريم با مبادى مختلف و با 
متدهاى مختلف و در حوزههاى مختلف آنها را مطالعه كنيم و از اين نظر مسائل نامبرده علوم مختلفى را تشكيل خواهند داد. 


تقسمات 


همه ارباب علوم مسائل علوم خود را به نحوى تقسيم بندى م ىكنند. مثلما منطقيين مسائل منطق را به بخش تصورات و بخش 
تصديقات» و يا حكماى الهى حكمت الهى را به امور عامه و الهيات بالمعنى الاخصء و يا اصوليون علم اصول را به 
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اصول لفظيه و اصول عقليه تقسيم كردهاند؛ فقها جطور؟. 
تنها تقسيمى كه تاكنون برخوردهايم كه مسائل فقهى به بخشهاى متعدد تقسيم شده وهر بابى از ابواب فقه در يكك بخش 
جداكانه قرار كرفته است همين تقسيم محقق حلى در كتاب شرايع است كه ابواب فقه را به عبادات» عقود, ايقاعات و احكام 
تقسيم كرده است؛ و بعد از محقق حلى علاءمه حلى در كتاب تذكرةٌ الفقهاء به نوعى خاص ابواب فقهى را كروهبندى كرده 
است و شايد فرصتى بيابيم و توضيحاتى در اطراف بيان علالمه حلى بدهيم. شهيد اول در كتاب نفيس قواعد خود اندكك 
توضيحى درباره تقسيم محقق حلى داده است ولى ساير فقها نه به تقسيم معروف محقق توجه كردهاند و نه خود به كونهاى 
ديكر تقسيم كردهاند. عجيب اين است كه حتى شارحان كتاب شرايع نظير شهيد ثانى در مسالكك و سيد محمد نوه او در 
مدارك و شيخ محمد حسن نجفى در جواهر كوجكترين توضيحى درباره تقسيم محقق نداده و از آن كذشتهاند» جرا؟ آيا اين 
تقسيم را جالب ندانستهاند يا اساساً عنايتى به مسأله تقسيم به طور كلى نداشتهاند؟. 
يكى از فقهاى متأخر و معاصر 0١١‏ به شكل ديكرى تقسيم كرده است به اين ترتيب: عبادات» معاملات» عادات» احكام؛ ولى 
كوجكترين توضيحى درباره اين اقسام و اينكه جه ابوابى داخل در عبادات است و جه ابوابى داخل در معاملات يا عادات يا 
احكامء و اساساً تعريف ه ركدام اينها جيست نداده است. در السنه و افواه فقهاى معاصر اين اقسام به كونهاى ديكر ذكر مى شود 
به اين ترتيب: عبادات؛ معاملات؛ سياساتء احكام. ولى اين بنده تاكنون اين تقسيم را در كتابى نديده و توضيحى درباره آن 
نشنيدهام. 
حقيقت اين است كه هيج يكك از تقسيمات فوق جالب به نظر نمىرسد. محقق حلى در تقسيم خود عبادات را يكك بخش قرار 
داده كه جاى ايراد نيست ولى در بخشهاى ديككر نيازمندى به صيغه و بىنياز بودن از آن» و طرفينى بودن صيغه يا يكك طرفى 
بودن آن را ملاكك تقسيم و جدا كردن قسمتها و كروه كروه شدن ابواب فقهى قرار داده است. در نتيجه نكاح و طلاق كه هر 
دو مربوط به حقوق خانوادكّى است 

ا 
(1) تقريرات مرحوم آقا شيخ موسى نجفى خوانسارى از درس مكاسب مرحوم آيه الله نائينى» اول كتاب البيع. من اكنون 


نمى دانم كه اين تقسيم ابتكار خود آن مرحوم است يا اقتباس از ديكرى است. 
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يكى برقرارى بيوند زناشويى است و ديكرى كسسته شدن آن- در دو كروه مختلف قرار كرفتهاند» فقط به دليل اينكه يكى 
عقد است و صيغهاش طرفينى است و ديكرى ايقاع است و صيغهاش يكك طرفى است. و همجنين اجاره و جعاله با همه قرابت 
ذاتى و ماهوى ميان آنها به دليل اختلاف در عقد و ايقاع بودن از يكديكر جدا شده و ه ركدام در بخش جداكانه واقع شدهاند. 
سبق و رمايه به دليل اينكه مشتمل بر عقد است از جهاد كه به خاطر آن تشريع شده به كلى جدا شده است. اقرار كه از توابع 
كتاب القضاء است در بخشى غير از بخش كتاب القضاء واقع شده است. كتاب القضاء و كتاب الاطعمة و الاشربة و كتاب 
الارث بدون هيج مشابهتى به دليل اينكه نه عبادتند و نه عقد و نه ايقاع» داخل در يكك كروه شناخته شدهاند. 

اساساً كلمه «احكام» كه هم در تقسيم «محقق» و هم در دو تقسيم ديكر آمده است در اينجا مفهومى نمى تواند داشته باشدء 
اصطلاحى است نه جندان مناسب براى ابوابى كه نه از عباداتشان مىتوان شمرد و نه از عقود و نه از ايقاعات و نه از عادات و 
نه از سياسات. 

شهيد اول با آنكه در قواعد به توضيح مختصر تقسيم محقق يرداخته و تلويحاً از آن دفاع كرده استء خود عملا در كتابهاى 
خود آن را رعايت نكرده است. در لمعه كه آخرين كتاب او است ترتيب ابواب فقهى با ترتيب آنها در شرايع يكسان نيست. 
به نظر مىرسد تنها بخشى كه بحق بخش مستقل شناخته شده بخش عبادات استء از آن رو كه در اين بخش به ماهيت و 
طبيعت عمل توجه شده است. و اككر در ساير بخشها نيز همين جهت رعايت كردد» يعنى ماهيت و طبيعت موضوعات فقهى را 
در نظر بككيريم كه برخى طبيعت قضائى دارند و حقوق مربوط به آنها حقوق قضائى است و برخى طبيعت اقتصادى دارند و 
برخى طبيعت جزائى و برخى طبيعت سياسى و برخى طبيعت اخلاقى و برخى طبيعت ديكرء تقسيم فقه از نظر ابواب و بخشها 
لكل رو 7 
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الهامى از شيخ الطائفه 


اشاره 


مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ” جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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لا 
م كار اك هلا. ام 


روح اسلامى 


است از تجلّى اسلام در كالبد ايرانى. از زندكى امثال شيخ طوسى مىتوان كاملًا بى برد كه معنويت اسلام تاجه اندازه در 
اعماق روح مردم اين مرز و بوم نفوذ كرده است تا آنجا كه افرادى مانند طوسى سراسر زندكى خود را وقف خدمت به اين 
دين كرده و دمى نياسودهاند و تا آخرين نفس بازنايستادهاند. 

شيخ طوسى صد درصد يكك عالم اسلامى استء جز رنكك اسلامى رنكك ديككرى ندارد. او از كسانى است كه از بركت 
تعليمات اسلامى يا بر روى تعصبات قومى و نزادى كذاشتند» شعوبى كريها را محكوم كردند و مقياسهاى جهانى و انسانى 
اسلام را محترم شمردند. اكثريت قريب به اتفاق دانشمندان بعد از اسلام جنين اند. 

شيخ تنها در يكك رشته از رشتههاى علوم اسلامى كار نكرده و متخصص نشده است بلكه در رشتههاى كوناكونى زحمت 
كقيدة وعتخغض شده و كباب تضنيت »ين تألبيق كرذه اث و ذو همه آن رشعدها أؤطراز اول انة: 

اوهم فقيه استء هم محدّثء هم متكلمء هم مفشرء هم رجالى و هم اديب. از اين رو تنها از يكك زاويه نمى توان او را ديد و 
شناخت بلكه از زواياى كوناكونى بايد 
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به او نظر افكند. 


فقاهت 9 اجتهاد 


الهامى كه من مىخواهم از شيخ الطائفه بككيرم و بازكو كنم مربوط است به يكك جنبه از جنبهدهاى شخصيت اسلامى او و آنء 
جنبه فقاهت و اجتهاد آن مرد بزركك است. شيخ طوسى يككى از مجتهدان و فقهاى طراز اول اسلام است و بحق شيعه اماميه او 
را بزركك خود (شيخ الطائفه) ناميده است. شيخ الطائفه فقيه است ولى نه يكك فقيه عادىء بلكه فقيهى كه تحولى شكرف در 
فقه به وجود آورد. فقه اسلامى, جه در نحلة شيعى و جه در نحلة سنى. مانند هر علم زنده ديكر دورانهاى تحول و تكامل را 
طى كرده است و در برخى مراحل مانند هر موجود زندة متحول و متكامل جهشهايى و د كركونيهايى يبدا كرده و تغييرات 
كمّى منتهى به تغييرى كيفى شده است. يكى از اين جهشها و دك ركونيها در فقه نحلة شيعى امامى به دست اين مرد بزركوار 
صنورت كرقنة اشثة: 

از نظر من جهشها و تغييرات كيفى فقه شيعى از روزى كه فقها وظيفه اجتهاد را بر عهده كرفتند در سه مرحله صورت كرفته 
است: مرحله اول در اوائل قرن ينجم به دست شيخ طوسىء مرحله دوم در قرن هفتم به دست محققق حلى و علا-مه حلى و 
مخصوصاً علا.مه حلَى از نظر اصول فقه و جدا كردن حساب احاديث صحاح و ضعاف از يكديكر, و مرحله سوم در قرن 
سيزدهم هجرى به وسيله خاتم المتأخرين حاج شيخ مرتضى انصارى انجام يافت و اكر جنبههاى مبارزه با قشريكرى را در نظر 
بكيريم و سهم عظيم استاد المجتهدين وحيد بهبهانى را در مبارزه با جمود اخباريكرى فراموش نكنيم و مخصوصاً به طرد 
مكتب اخباريكرى از فقه شيعه توجه كنيم بايد يكك مرحله ديكر اضافه نماييم و آن در قرن دوازدهم به وسيله وحيد بهبهانى 
است. 

البته بيان بالا به معنى اين نيست كه شخصيتهاى نامبرده لزوماً اهميت و عظمت بيشترى از شخصيتهاى عظيم ديكر فقه شيعى 
دارند زيرا هر جهش و تحول كيفى مسبوق است به يكك سلسله شرايط و آمادكيهاى ييشينء و بسا سهم كسانى كه شرايط را 
آماده و مها كردهاند بيشتر است از كسانى كه به دست آنها و به وسيله آنها اين جهشها صورت كرفته است. به اصطلاحء اينها 


عرض اع غلك فاقنهاتن. 
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اكر درباره هركس بتوان ترديد كرد درباره شيخ طوسى نمى توان ترديد كرد. 

عظمت و شخصيت او به حدى است كه كفتهاند تا صدسال بعد از او هر فقيه و مجتهدى ظهور كرد عملًا مقلّد شيخ الطائفه 


بوده اسثت. 
رستاخيز علمى اسلامى 


اسلام يكك رستاخيز علمى به وجود آورد. آغاز اين رستاخيز با طلوع اسلام توأم است. قرن اول و دوم دوره آمادكى و 
رنسانس است و قرن سوم و جهارم و ينجم دوره شكوفا شدن» هرجند بسيارى از علوم اسلامى در همان قرن اول و دوم بارور 
شد و ثمرات اوليه خويش را تحويل داد. 

سرجان ملكم انكليسى با كمال بىانصافى و تعصب دو قرن اول هجرى را از نظر ايرانيان دوره ركود علمى و معنوى معرفى 
مى كند 2١١‏ و حال آنكه اين دو قرن به قول ادوارد براون از نظر علمى و معنوى از يرخروش ترين ازمنه تاريخ ايران است. ما اكر 
وضع فكرى و علمى ايرانيان را در اين دو قرن با قرون ما قبل اسلام مقايسه كنيم كه در جه ركود و سكون و سكوتى بود 
مى بينيم كه ايرانيان در اين دو قرن از لحاظ فكرى و علمى و فرهنكى جنبش و تحرك بى سابقهاى بيدا كردهاند .)7١‏ البته اوج 
و كمال اين جنبش در قرن سوم و جهارم و ينجم هجرى رخ نمود. 

يكى از جنبشها و نهضتهايى كه از همان قرن اول هجرى در ميان عموم مسلمانان اعم از سنى و شيعىء ايرانى و غير ايرانى يديد 
آمد در زمينه مسائل فقهى بود. 

مسلمانان از ابتدا كه به اسلام ايمان آوردند خود رابا دينى مواجه ديدند كه مقررات زيادى در زمينهدهاى مختلف زندكى اعم 
از فردى و اجتماعى و اعم از عبادات و معاملات و حقوق مدنى و خانوادكى و غيره دارد. در حدود يانصد آيه از قرآن مجيد 
آيات الاحكام است. از ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و همجنين از عترت طاهرين او روايات فوق العاده فراوانى در زمينه 
احكام وارد شده است. لهذا مسلمين وظيفه اوليه خود مىدانستند كه تكاليف خود را از نظر اسلامى در مسائل مختلف بدانند. 


)١(‏ تاريخ ادبيات ادوارد براون؛ جلد اول» صفحه "١7‏ و 815 ادوارد براون شخصاً تصريح مى كند كه من حودم را از اين 
اشتباه بر كثار مى دارم. 

(0) براى توضيح بيشتر اين مطلب به كتاب خدمات متقابل اسلام و ايران تأليف نكارنده مراجعه شود. 
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عامه مردم به علما مراجعه مى كردند و علما به اثمه دين و به قرآن و آثار. واز مجموع اينها از صدر اسلام «تفقه و افتاء به 


وجود آمد ومقدمات تكوّن علم «فقه) فراهم شد. 
كتاب و سنت از ديدكاه فقهاى اسلامى 


نكته جالب اين است كه كلماتى كه علما در زمينه استخراج احكام اسلامى از كتاب و سنت به كار بردهاند نشان مىدهد كه 


اين دانشمندان از اول فهميده بودند كه يكك نظر ساده و فهم عاميانه كافى نيست كه روح و عمق تعليمات اسلامى در اين 
زمينه- مانند هر زمينه ديككر- ادراكك شود بلكه نياز به تعمق و غور و فهم عميق است. آنها كلمه «فقه؛ را به عنوان نام اين علم 
اتخاب كردند كه معنى غور كردن و به اعماق رسيدن را مىدهد. راغب اصفهانى در مفردات غرائب القرآن مى كويد: «الْفعَهُ 
هُوَ الَوَصُلَ الِإ عِلّم غائب بعِلّم شاهِد؛ يعنى فقه اين است كه با وسيله قرار دادن يكك دانش آشكار به يكث دانش ناآشكار بى 
برده شود. يفك 

آنها عمل تفقه را «اجتهاد) ناميدند كه با جهاد به يكك معنى است. جهاد يعنى استفراغ وسعء و به عبارت ديكر به كار بردن 
دياع فينكة و قروب ذا ادن تقفاوف كه كله دياف غالا ترا ذا كان ردن موا كو شتف ادن وزائوستسين نه كار دوهن شوكاو 
كلمه اجتهاد براى به كار بردن منتهاى كوشش در فهم احكام از كتاب و سنت استعمال مى كردد. انتخاب اين كلمه نيز 
مى رساند كه علماى اسلام زمينه را آن قدر عميق و وسيع مىدانستند كه بذل قسمتى از نيرو را كافى نمىشمردند, بذل تمام 
نيرو را لازم مى دانستند. 

كلمة ذيكزى كهابه كار مىيرذتك كلمة «امتتباظ) است: اين كلمة نيز تحكارتك م كيد كه علماى اسلا الحساس خاصى :در 
مورد دركك احكام داشتهاند. كلمه استنباط به معنى بيرون كشيدن آب از زير زمين است. علماى اسلام توجه كرده بودند كه 
در زير قشر ظاهر الفاظ جريان زيرزمينى آب زلال معانى است. هر عامى أشنا با زبان عربى و دستور زبان عربى حق ندارد ادعا 
كند كه با مراجعه به كتاب و سنت قادر است قوانين و مقررات اسلامى را اكتشاف كند» فن و هنر ممخصوص ضرورت دارد: 
هنر استنباط» هنر استخراج آبهاى زيرزمينى از زير قشر ظاهرى. 

غزالى در المستصف تعبير لطيفى دارد. او ادلّه را «شجره؛ و احكام را «ثمره» و عمل 
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اجتهاد را كه استخراج احكام است از ادلّه «استثمار» مى خواند. 

حقيقت اين است كه اين توجه كه براى علماى اسلام بيدا شد از ناحيه خودشان نبود» بيش از همه خود قرآن كريم و يس از 
قرآن رسول اكرم مردم را به اين حقيقت متوجه كردند. قرآن كريم كه دعوت به تدبر در آيات قرآنى و تفكر در آنها مى كند 
در حقيقت همين معنى را يادآورى مىنمايد. رسول اكرم اولين شخصى است كه مسلمين را به سوى تعمق و اجتهاد و 
استخراج سوق داد. رسول اكرم با بيانات زيباى خود به مسلمين كوشزد كرد كه كتاب و سنت استعداد ياياننايذيرى براى 
دركك معانى تازه به تازه و نو به نو دارد. او درباره قرآن كريم فرمود: 

ظَاهِرُةٌ انق وَ بِاطِنّهُ عَمِيقٌ» لَهُ نُخُومٌ وَ عَللِ] نُحُومِهِ تُحُومٌ [] نُخصل] عَجاتئهُ وَ لا تُبلل) غَرائِبَة ١١‏ ظاهر قرآن زيبا و باطن آن 
زرفاست» او را حدى است و فوق آن حد حد ديكر است» شكفتيهاى آن برشمرده نمىشود و تا زكيهاى آن كهنه نمى كردد. 
رسول اكرم درياره خودش و سخنان خودش فرمود: 

اوتيثٌ حوامعٌ اكلم "١‏ 

سخنان جامع و درب ركيرنده به من داده شده است. و هم آن حضرت بيان لطيفى در همين زمينه دارد. در حديث معروفى كه در 
جه اردع ايراد فرموده است و شيعه و سنى بالاتفاق آن را نقل و روايت كردهاند فرمود: 

َصَّرَ الله عدا سَمِعَ مَقالَتى فَوَعاها و بَلْغها مَنْ لَمْ يَسْمَغها قَوْبٌ حامل فِقهِ عَثِرِ فقي وَ رب حامل فِفْهِ الل مَنْ هُوَ افْقَهُمِنْهُ «*" 

يعنى خداوند شاد و خوّم كند كسى را كه سخن مرا بشنود و آن را به كسى كه آن را نشنيده است برساند. همانا بسيارند 


فهم عميق مى كنند ولى وقتى كه به ديكرى منتقل مى كنند او عميقتر آن را فهم مى كند. اين 
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(؟) بحار الأنواره جلد ششمء جاب سربى تهران؛ باب «فضائل النبى و خصائصه؛ صفحه 55194 نقل از امالى صدوق. 
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جلايثة زااشافعى الير در الرساله اوردة: و به آن اسساد كرذه امسة؛ 

يكى از محدثين معروف قرن دوم هجرى از يكى از فقهاى معروف آن عصر مسئلهاى يرسيد و او جواب داد. محدث يرسيد به 
جه دليل؟ كفت به موجب فلان حديثى كه خودت از بيغمبر براى ما روايت كردهاى. مرد محدث يس از تأمل دريافت كه فقيه 
راست مى كويد واز آن حديث مىتوان حكم اين مسأله را استخراج و استنباط كرد. بار ديكر آن محدث مسأله ديكرى از آن 
فقيه يرسيد و فقيه جواب داد. يرسيد دليل تو جيست؟ كفت فلان روايت كه باز تو خود براى ما روايت كردى. 

محدث بار ديكر تأمل كرد و ديد فقيه راست مى كويد از آن روايت نيز مىتوان اين حكم را استفاده و استنتاج كرد. محدث 
رو كرد به فقيه و منصفانه كفت: الْنّم الَاطِباءُ وَ نَحْنٌ الصّيادِلَةَ 2١١‏ يعنى حقاً شما فقها و مجتهدان و اهل نظر يزشكان را مانيد و 
انناف دار وفروهان و 

ابن ذانكان تارك مفتداق ديك توق :را ووضن نص كنك كد افرماد 

رب حامل فِفَهِ اللي مَنْ هُوَ افْقَهُ من 

. ائمه اهل بيت عليهم السلام به ييروى از رسول اكرم مردم را متوجه تعمق و تدبر در آيات قرآنى مى نمودند و مكرر كوشزد 
مى كردند كه قرآن و سنت دو منبع ياياننايذير مى باشند. حديثى از على عليه السلام در اين زمينه است كه همانطور كه استاد 
بزركوار ما علامه طباطبائى مد ظله العالى در ذيل آيه ‏ سوره آل عمران مىفرمايند از غرر احاديث است: از على عليه السلام 
رسكن شد: هَل عِنْدَكمْ شَئْء مِنّ الْوَحى؟ آيا به شما اهل بيت وحى نازل مى شود؟ فرمود: 

لاوَ انّذى قَلَقَ الْحكَةٌ وَبَرَأ النسَمَةُ 

يوني اق كهادانه را سكافتوو ادم را اقريد 

الَا انْ يُعْطِى اللَهُ عَئِداً فَهْماً فى كتابه 

مكر آنكه خداوند بندهاى را مورد عنايت قرار دهد و فهم قرآن نصيب او كردد. از اين جمله ييداست كه على عليه السلام علم 
جوشان.وفراوان و حيرت انك خؤد راتنها از دولت قران وعستتمه وفيض قرا ن'ذازد اننى معنويت قرا ن:است كةةآز ناطن:و 
ملكوت بر دل ياكك على سرازير شده است. 

حضرت على بن موسى الرضا عليه آلاف التحتةٌ و التّناء- كه در جوار مدفن مقدس آن حضرت اين كنكره ب ركزار مى كردد- 
نقل مى كنند كه از جد بز ركوارشان 


١94 عيون اخبار الرضا جاب سنكّى صفحه‎ )١( 
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امام أبو عبد الله جعفر بن محمد الصادق عليهما السلام يرسش شد: ما بال الْقَرْآنٍ لا يَزيدٌ بِالَشْروَ الدَّراسَةُ ال عَضاضَة؟ يعنى 


حكونه اليك كدق اوفرع بشو معقر ام شوة و كرقهايا ان اعنتاضس كردةى فرحة بعد عواقدة كوم ذاكه م شود 
كهنه نمى كردد بلكه برعكس روز به روز بر طراوت و تازكى آن افزوده مى كردد؟ 

امام جواب داد: 

ع 2 ووزقت و5 عام قر الم سم 5 لا 9 - ال اين 5 2 #0 

لآنه لم يَنرَل لِرَّمانِ دُونَ رَمانِ ولا لناس دونَ ناس و ذلك ففى كل زَمانٍ جَديدٌ وَ لكل ناس غض 

. يعنى اين بدان جهت است كه قرآن براى زمانى خاص و براى مردمى خاص نازل نشده است و لهذا در همه زمانها نواست و 
براى همه مردمان تر و تازه است. 

اكر درست در معنى و مفهوم اين حديث دقت كنيم دنياى وسيعى در مقابل خود مىبينيم؛ مى بينيم ائمه اهل بيت عليهم السلام 
باديد ديكرى قرآن را مىديدهانك. 


مسأله قياس 


در اينجا لازم است به يكك نكته اشاره كنم و آن اينكه همه مىدانيم كه ائمه اهل بيت عليهم السلام از همان اول كار با اعمال 
قياس در استنباط احكام مخالف بودند واين كار را تخطئه كردند. غالب افراد به فلسفه اين مخالفت توجه ندارند و لهذا 
بسيارى از مخالفين قياس به جمود كراييدهاند» يعنى اين مخالفت را نوعى كرايش به تعبد مطلق به ظواهر و طرد تعقل و تدبر 
در استنباط احكام تلقى كردند. بدون شكك اين سوء تفاهم و بهتر بككُويم اين غلط زيانهاى فراوانى بر فقه شيعه وارد كرد. ولى 
اكر فلسفه اين مخالفت را دريابيم مىبينيم كه اين مخالفت بر يك اساس منطقى بسيار عالى بوده است و نتيجهاش جمود نيست 
بلكه تشويق و تحريض به اجتهاد صحيح و عالمانه است. 

ريشه مخالفت اهل بيت با قياس دو جيز است: يكى اينكه قياس كه همان تمثيل منطقى است راه مطمئنى نيست. تاريخ فقه 
حكايت م ىكند كه كسانى كه قياس را وارد اصول فقه كردند هرج و مرج عجيبى به وجود آوردند. حقاً اكر مخالفت اهل 
بيت از يكك طرف و برخى از ائمه جماعت از طرف ديكر نبود فقه اسلامى بكلى زير و رو شله بود وبه صورتى درآمله بود 
كه به هر جيزى شباهت داشت جز فقه اسلام. 

ولى علت دوم كه اساسىتر است اين است كه ريشه اين فكر كه ما در تشريع و 
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تقنين اسلامى نيازمند به قياس هستيم ريشه فاسدى است. ريشه اين فكر اين است كه كتاب و سنتء وافى به بيان همه احكام و 
مقررات نيست و نوعى نارسايى و ناتمامى در كار است و بر ماست كه اين نقصان و ناتمامى را با اصل قياس كرفتن اكمال و 
اتمام كنيم؛ و حال آنكه خداوند صريحاً در قرآن كريم مىفرمايد كه اين دين را اكمال و نعمت را تمام نموده و اسلام را به 
عتزاك يتككك وري كاقل بورقاة و عنام براي مقر وليتديةة اسنعو اليذه اكيلك لكو ويك و أفبيك عليكة قفي :و وَضْديتٌ لك 
اْإشلام ديناً .0١١‏ 

در نهج البلاغه خطبهاى است كه سيد رضى آن را تحت عنوان «فى ذم اختلافٍ العُلَماءِ فى الْفبْاا آورده است. در آن خطبه 
اخطبي ا | على عليه الداام "كباتى را كا حون عتلقيي فتوا فى وكند النقاد فى كنك ورم ارهايده : 
ام اْرَلَ اللَهُ ديناً ناقصاً قاش مَعانَ بهغ عل انْمامِهِ؟ ا كانوا شرَكاء لَه فلَهُمْ ان يَقُولوا وَ عَلَيهِ انْ يَوْضل؟ ام انْرّلَ اللَهُ سُبِحائَة ديناً تاما 


و 


تقض |للاظو ل ططلى اشتعليه و آله قن ليهو و ]دا :3 الله اففدانة جلو 18 قز فى اللاي وق وين قال فو كيان كل شود 


وَذَكْرَانَّ الكتاب يُصَدَّقَ بَعْضّهُ بَغضاً وَ انهلا احتلافٌ فيه فَقالَ سَبْحاَه: «وَ لَوْ كان مِنْ عِنْد غَثِر الله لَوََدُوا فيه احتلافاً كثيراً وَ انَّ 
القن ظاهزة انق وباطثة عَنيىٌّ لا تننى عنعاقة ولا كفت الظلمات الا به 

. آيا خدا دين ناتمامى فرود آورده و آنككاه ازاين افراد براى تكميل و تتميم آن استمداد جسته است؟ يا اينها در خلق و فرود 
آوردن اين دين با خدا شريكك بودهاند و طبق قانون «حق مساوى شركا؛ جون يارهاى از احكام را خداوند بيان كرده و آنها 
قبول كردهاند» بايد يارهاى از احكام را اينان با رأى و خيال خود وضع كنند و خداوند قبول كند؟ يا شقّ سومى در كار است و 
آن اينكه خداوند دين كامل و تامّى نازل فرموده لكن بيغمبر در تبليغ و رساندن آن به مردم كوتاهى كرده است واينها 
قسمتهايى كه ييغمبر اكرم به مردم نرسانده است با رأى و خيال خود آن را وضع مى كنند» و حال آنكه 
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خداوند درباره قرآن كه به وسيله ييغمبر به مردم ابلاغ شده است مى كويد: 

«ما دراين كتاب از بيان هيج امر لازمى كوتاهى نكردهايم.) و هم مىفرمايد: در قرآن بيان هر جيزى كه براى مردم لازم است 
وجود دارد. 

خداوند فرمود كه آيات قرآن بعضى كواه بعض ديكر و مفسر بعض ديككرند و در ميان آنها هيج كونه اختلاف و تناقضى 
وجود ندارد «و اكَر از ناحيه خدا نمىبود در آن اختلافات فراوانى مىيافتند.» ظاهر قرآن زيبا و باطن آن زرفاست» شكفتيهاى 
آن تمام نمىشود و تيركيها و تاريكيها جز به وسيله قرآن برطرف نمى كردد. 

در كافى بعد از كتاب «مقاييس» بابى دارد تحت عنوان «بابُ الرّدٌ الى الكتاب و الشُنّه وَانَهَ ليس شَيْء مِنَ الْحَلالٍ وَ ارام لد 
قَدُ جاء فيه كتابٌ اؤْ سة. همجنان كه عنوان باب حكايت م كند منظور ائمه اهل بيت عليهم السلام اين است كه بايه و اساس 
نارسايى وجود ندارد. 

بديهى است كه مقصود اين نيست كه در هر مورد جزئى و در هر فرعى از فروع در كتاب و سنت دستورى خاص رسيده است؛ 
عودن لع لوره مطتور بدك كدو كو سويد اكع جيرف بوكر شيف وات ونا ود لاا ل ا 1 0 


بلكه مقصود اين است كه خطوط اصلى حيات بشر در جميع شئون اعم از عبادات و اخلاقيات و اجتماعيات در اين كتاب 
كريم رسم شده است و سنت كه به وسيله بيغمبر اكرم و ائمه اطهار بيان مى شود بيان و تشريح همانهاست. 

به هر حال مقصود از همه اين كونه تعبيرات اين است كه كليات اسلامى كه در كتاب و سنت آمده است به نحوى است كه 
قدرت «انطباق» بر تمام فروع غير متناهيه را دارد و آن جيزى كه مورد نياز است قياس و تشريع در كنار تشريع الهى نيست,ء آن 
جيزى كه مورد نياز است قوه اجتهاد و استنباط يعنى قوه تطبيق اصول بر فروع و ردٌ فروع بر اصول است. معجزه فقه اسلامى در 
اين است كه كليات آن قابليت انطباق بر همه موارد را دارد به طورى كه در همه موارد ضامن مصالح عاليه انسان است. 
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ائمه عليهم السلام در كمال صراحت اين مطلب را ادا كردند. در حديث معروفى كه جوامع حديث از جامع بزنطى نقل 


كردهاند فرمودهاند: 


كينا الّقاءُ الصُولٍ وَ عَلَتِكمُ التَفريمَ 

(يا 

عَلَيِكمْ انْ تَمَرّعوا) 

امتضاطط: كنك له غياوك درك وطن شي واد و استفاط انف ابي اراس ان كلا 1 كارو فاند طرق ققياى اعة اسث 
وحريت رأى خاصى دارد.ء با اينكه خبر واحد را نمىيذيرد و به آن عمل نم ىكندء اين حديث را در مستطرفات كتاب سرائر به 
عنوان اصل مسلّم آورده است واز اينجا معلوم مىشود كه اين اصل در ميان شيعه و در فقه شيعه از مسلّمات بوده است. 
در خطيه 80 : النلاغه كه با حمله 
را 5000 

«عبادَ اللهء انَّ مِنْ أحبٌ عباد الله اليه عَتداً اعائه الله عَللِ نَفْسِه) 

آغاز مىشود جملهاى هست كه مفيد همين مطلب است. على عليه السلام در قسمت اول اين خطبه صفات و مشخصات عالم 
رئّانى راو در قسمت دوم آن مشخصات عالمان بىعمل و خيالبافان را ذكر مىكند .0١١‏ على عليه السلام از جمله صفات 
قَد نَصَبّ نَفْسَهُ لِلْهِ سْبِحانّةُ فى ارْقع الْامُورِ مِنْ اضدار كل واردٍ عَليِهِ وَتَضْيير كل فوع الل اضْلِهِ 

يعنى در مقام اخلاص و به سبب اخلاص نيت و افاضه حكمت بر او بدانجا رسيده است كه خود را در مرتفع ترين قلهها قرار 
داده استء در اين مقام مرتفع قرار كرفته كه هر مشكلى و مسأله غامضى بر او وارد شود جواب و حل آن مسأله را صادر 
مى كند و هر فرعى را به اصل خود برمى كرداند. 

از مجموع آنجه كفتيم معلوم شد كه مخالفت ائمه اهل بيت با قياس بر اساس دعوت به جمود و «ظاهريّت» نبوده استء بلكه بر 
اين اساس بوده است كه نيازى به تشريعات من عندى نيست» آنجه بدان نياز است و بايد جولانكه عقل و علم و فكر علما قرار 
كيرد اجتهاد و استنباط و استخراج فروع از اصول و رد فروع بر اصول و بالاخره تطبيق صحيح كليات اسلامى بر قضايا و 


حوادث است كه هيج كاه متوقفف نمى شود و تحت حصر نمى آيد و به تبع وسعت ابعاد مكانى و زمانى زيادتر مى شود. 


)١(‏ سيد رضى عنوان خطبه را جنين ذكر مى كند: «و هى فى صفات المتقين و صفات الفساق» ولى تدبر كامل در خطبه نشان 
مىدهد كه در توصيف علماى ربانى و عالمان بىعمل است. 
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جكونه ممكن است مخالفت ائمه اهل بيت با قياس» بر اساس مخالفت با دخالت عقل در كار دين باشد و حال آنكه آنها به تبع 
1ن سج هق اوت باط اند شووات بت دانشفته «فقيائ شيعه كتين كه اذلة اسفاطا تجهاق اند كنات يقت 
اجماع؛ قياس؛ همجنان كه نكفتند ادلّه استنباط سه است: كتاب» سنتء اجماع؛ بلكه كفتند ادله استنباط جهار است: كتاب» 
سنتء اجماع» عقل. يس معلوم مى شود علما و فقهاى شيعه به ييروى از دستور اهل بيت» نوعى از مداخله رأى و نظر را كه به 
نام قياس ناميده مى شد باطل مى شناختند ولى حق عقل را در اجتهاد و استنباط محفوظ مىداشتند. 

بعلاسوه مىدانيم كه به موازات بحث قياس در فقه كه مورد قبول بعضى از ائمه جماعت و انكار بعض ديكر از خود آنها بود 
بحث ديكرى كلامى در همان عصر مطرح شد كه در واقع يكك ريشه داشت و آن بحث معروف حسن و قبح عقلى بود. 
طرفداران قياس در فقه در اين مسأله كلامى طرفدار حسن و قبح عقلى» و منكرين قياس منكر حسن و قبح عقلى شدند ولى 


علماى شيعه با اينكه با قياس در فقه مخالفت كردند از حسن و قبح عقلى طرفدارى كردند و لهذا در شمار عدليه درآمدند» و 


اين خود مىرساند كه مخالفت با قياس بر اساس مخالفت و انكار عقل نبوده است. 
جامد فكرها 


اين مطلب قابل الكار بست كه درهينان علمائ شيعه افراد زياقق يبدا شدتد كه ترس از قياس آاتهازايه مارى جيوه فته 
كرد. هم در شيعه و هم در سنى از اين جامدفكران زياد بودند. اينها وقتى كه با مسئلهاى مواجه مىشدند اكر دستور خاصى در 
آث هووة رسيداه بود جوات مىؤادتك و اكر عنديث و دشتعون تخاضى ترسيدة بود لب قرو فى ستتد وخنوايئ تمى داؤيدنهاقياسن 
مى كردند و نه در يى اجتهاد صحيح و استخراج اصول از فروع بودند. شيخ طوسى- آنجنان كه از سخن وى در مقدمه مبسوط 


وهم عَذَهٌ الاصول برمى ا يل- كرفتار جنين جامدفكرانى تودة 


)١(‏ اصول كافى؛ جلد اول؛ كتاب العقل و الجهل 
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است و هنوز هم كم و بيش وجود دارند. براى ما فعلًا ضرورت ندارد كه بحث كنيم آنها جه اشخاصى بوده و جه افكارى 
داشتهاند؟ عمده اين است بدانيم كه اسلام جه كفته و علماى بزركك اسلامى از قبيل شيخ أبو جعفر طوسى حككونه تلقى 
كردند؟ 


اجتهاد در عصر ائمه 


مسئلهاى كه در اينجا لازم است به مناسبت تذكر دهم اين است كه برخى مى يندارند در عصر ائمه عليهم السلام اجتهاد و تفريع 
ورد فروع برراصول وجود نداشته و بعد از دوران ائمه در شيعه يبدا شده است با اينكه در ميان اهل جماعت از همان قرن اول 
وجود داشته است بلكه به عقيده خود اهل جماعت در عهد رسول اكرم نيز صحابه عنداللزوم اجتهاد مىكردند. روايت معروفى 
درباره معاذ بن جبل كه رسول اكرم او را به يمن كسيل مىداشت روايت مى كنند. 

برخى عذر عدم اجتهاد در شيعه را در عهد ائمه به صورت مؤدبانهاى ذكر مى كنند و مى كويند در آن عهد از نظر شيعه نيازى 
به اجتهاد نبود زيرا خود ائمه معصومين حاضر بودند و باب علم مفتوح بود. اجتهاد وقتى ضرورت بيدا مى كند كه راه دانستن 
فر مكدع داكا و مسيطظي ينه اهدو لمجاب كن 6ق فول متخا شود انا ارش اكادمر ميلة الى رادقا وميا 
مى توان از معصوم يرسيد جه نيازى به اجتهاد است, خواه اجتهاد را به معنى تفريع و رد فروع بر اصول بيذيريم ويا به معنى 
قياس و اجتهاد رأى. 

مستر جارلز آدامز در سخنرانى ديروز خود در اينجا همين مطلب را كفتند. 

ايشان جنين فرض كردند كه اجتهاد در شيعه بعد از عصر ائمه بيدا شده است و علت اينكه شيعه ديرتر از اهل سنت به كار 
اجتهاد يرداخت اين بود كه در عصر ائمه از اجتهاد بىنياز بود. 

ابن قفوو ئة ادلداق :باطان امسق 


اونا اين تصور كه در عصر ائمه باب علم مفتوح بود و نيازى به اجتهاد و فتوا نبود غلط است. ائمه معمولًا در مدينه بودند و تنها 


براى شيعيانى كه در مدينه مىزيستند اين امكان بود كه حكم هر مسئلهاى را مستقيماً از خود ائمه بيرسند, اما شيعيانى كه در 
عراق يا خراسان يا جاى ديكر مى زيستند كجا مى توانستند هر مسأله مورد ابتلاى فورى را از ائمه بيرسند؟ آنها ناجار از راويان 
حديث و شاكردان 
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الله مق ار دوس آنا اسففاده كردة يودتياواعيانا كتارها دي عالين كفسو دن امور عدن البنه كاش عبن زر كياد 
كه از آنها مىشد قبلًا يرسش شده بود و جوابش را مستقيماً از ائمه شنيده بودند. ولى غالباً اينجنين نبود» قهراً ضرورت يبدا 
مى كرد كه مشكل به طريق ديكر حل شود. 

در تاريخ مىخوانيم كه كاهى شيعيان عراق يا خراسان يرسشهاى خود را جمع م ىكردند و به وسيله مسافران حج به مدينه 
مىفرستادند و تا رسيدن جواب شش ماه ويا يكك سال طول م ىكشيد. در بعضى از اوقات ائمه تحت نظر بودند ويا در زندان 
مىزيستند. امام صادق عليه السلام مدتى در زمان منصور تحت نظر بودند و كسى حق ملاقات با ايشان را نداشت. 

داستان مردى كه مسئلهاى داشت و مى خواست از امام سؤال كند و جون امام تحت نظر بود امكان ملاقات نبود و آن مرد 
تدبيرى انديشيد به اين نحو كه به صورت خيارفروش درا مد و به بهانه فروختن خيار وارد خانه امام شد و مسأله را يرسيدء 
معروف است و همه مىداننك. 

امام موسى بن جعفر عليه السلام جند سال در زندانهاى بصره و بغداد بودند و در همان جااز دنيا رحلت كردند. 

در اين مواقع شيعه جه مىكردند؟ آيا مسئلهاى رخ نمىداد و يا تمام صور مختلف مسائل قبلًا يرسيده شده بود و جوابهاى 
آمادهاى موجود بود؟. 

ثانياً تاريخ شيعه و ائمه شيعه حكايت مى كند كه امامان» اكابر اصحاب خويش را كه مدتها شاكردى كرده بودند و آشنا با 
اصول و مبادى فقه شيعه بودند تشويق مى كردند كه بنشينند و فتوا بدهند. 

امام صادق عليه السلام به ابان بن تغلب فرمود: 

مجلس فى مَشجدٍ الْمَديئَةُ وَافْتِ الئاس قَانَى اح انْ برج فى شيعتى بِيْلَكك 01١‏ 

يعنى بنشين در مسجد مدينه و فتوا بده براى مردم» من دوست دارم مانند تو در شيعيانم ديده شوند. جمله معروف 

«عَلَينا الْقَاءُ الْصُول وَ عَلَيكمْ اللَفْيعٌ) 

راائمه به اصحاب خود فرمودنك. 

ثالثاً يكى از امورى كه ايجاب مى كند اجتهاد راء جمع ميان خاص و عام, مطلق و مقيد» و حل تعارض اخبار و روايات است و 


)١(‏ جامع الرواة و سفينة البحار ذيل احوال ابان. 
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راويان حديث وجود داشته است. آنها مىبايست با قوه اجتهاد حل تعارض كنند و جمع روايات نمايند و احياناً برخى را طرد 
نمايند. روايات معروف علاجيه تنها براى زمانهاى بعد از ائمه نبوده استء براى معاصران ائمه هم بوده است. 

رابعاً اينكه مى كويند علم اصول كه يايه اجتهاد است در شيعه بعد از ائمه بيدا شده و قبلا در انحصار اهل تسنن بود غلط است. 


علماى شيعه ثابت كردهاند كه شاكردان ائمه در عصر ائمه در موضوعات اصولى تأليفات داشتهاند. مرحوم سيد حسن صدر 


(رضوان اللّه تعالى عليه) در كتاب تأسيس الشيعة لعلوم الاسلام اين مطلب را بررسى و اثبات كرده است. 
اجتهاد از نظر مستشرقين 


به طور كلى مستشرقين بيدايش اجتهاد را در ميان مسلمين به شكل ديكر و طرز ديكرى كه موافق هدفهاى خودشان است 
توجيه مى كنند. آنها نمىتوانند يا نمى خواهند بيذيرند كه اسلام به عنوان يكك شريعت ختمية الهيّهه اصول و كليات جامعى 
آورده اث كه فبامة سصادت شر د همه زمائهنا و مكاتهناسة و كاه علساى اك را فوظلق كرد داسف كه دن برو ايم 
اصول و كليات الى يوم القيامة به اجتهاد و استكشاف بيردازند. آنها طبق طرز تفكر مادى خود جنين وانمود مىكنند كه اسلام 
يارداى مقررات ساده و متناسب با زندكى اعراب جهارده قرن بيش آورد ولى طولى نكشيد كه جامعه وسيعى را درب ركرفت و 
زندكى تحول يافتء قوانين اسلامى براى جنين جامعهاى نارسا بود و علماى اسلامى به خاطر علاقه به اسلام دوره به دوره طبق 
احتياجاتى كه يبدا مىشد از ييش خود وضع قوانين و جعل احكام مىكردند و نام آن را «اجتهاده فى كذاششد و رنكك اسلامى 
به آن مىدادند» و جون اهل تسئن اكثريت را تشكيل مىدادند و مسئوليت حكومت را بر عهده داشتند» احتياجات» آنها را 
زودتر وارد اجتهاد كرد و شيعه جون در اقليت بودند قهراً آن تحرك در ميان آنها نبوده» يس بدين علت شيعه ديرتر به كار 
اجتهاد يرداخت. 

ولى جنانكه كفتيم نه اجتهاد آن است كه اين مستشرقان نيكك نهاد! ينداشتهاند و نه شيعه ديرتر به كار اجتهاد يرداخت. آنجه 
در شيعه در زمينه مسائل اصوليه بوده استء به صورت رسالههاى جدا جدا بوده» مثلًا رسالهاى در عام و خاص» رسالهاى در 
ناسخ و منسوخ و امثال اينها. شايد اككر تفاوتى هست در اين است كه اهل تسنن 
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قبل از شيعه كتاب جامع در مسائل اصولى تأليف كردند. 


اجتهاد و حريت 


مستشرقين نوعاً اجتهاد را نوعى حريت تلقى مى كنندء و اتفاقاً هم جنين استء اجتهاد نوعى حريت است. ولى آنها ازاين كلمه 
حقء باطل را اراده مى كنند» مقصودشان از حريت اين است كه مجتهدان خود را محدود و مقيد به آنجه از ناحيه كتاب و سنت 
رسيده نمىدانند و از تقيد به حدود كتاب و سنت آزادند! مستشرقين روح اعتزال را در مقابل روح اشعريت نيز به عنوان حريت 
به همين معنى كه كّفته شد توجيه مى كنند. 

آنها جنين وانمود مى كنند كه اسلام مساوى است با عقايد و افكار اشعرىء ولى در اين ميان كروهى روشنفكر (معتزله) بيدا 
شدنك كه خيوة :را از قيد تعبد به كتاب وسنت آزؤاد كردند. مجتهدان نيز در مقابل ظاهريون كروهى ديكر از احرار يودثك. 

اين كونه تفسير از اجتهاد يا اعتزال» دروغ و بهتان محض است. اجتهاد در فقه و اعتزال در كلام البته نوعى حريت است ولى 
حريت از جمود و تقشر. تاريخ كواه است كه مجتهدان و معتقدان به حق عقل در فقه يا كلام كه بحق بايد آنها را «احرارا 
ناميد از مؤمن ترين و باتسليمترين و باتقواترين و مخل صترين علماى اسلامى بودهاند و هركز ظاهريين و اشعريين از آنها مقيدتر 


به حفظ موازين اسلامى نبودهاند. 


حريت شيخ طوسى 


شيخ طوسى از اين كونه احرار است. سراسر وجود شيخ طوسى از ايمان اسلامى و شور اسلامى و علاقه به خدمت به اسلام 
موج مى زند. او يكك دلباختة سر از يا نشناخته است. ولى اين شور و ايمان و دلباختكى هركز او را به سوى جمود و تقشر سوق 
نداده است. او با جامدان و قشريان نبرد كرده است. او اسلام را آنجنان كه شايسته است شناخته است و لهذا حق عقل را محترم 
البدرده اث 

شيخ طوسى با آنكه محدّثى عظيم الشأن است و كتاب تهذيب الاحكام و كتاب استبصار او بهترين دليل بر مدّعاستء مسائل 
اصول دين را حق طلق عقل مىداند به اين معنى كه تعبد و تقليد را در اين مسائل جايز نمىشمرد. وى در عُدَهْ الاصول به 
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كروهى از جامدفكران كه در شيعه يبدا شدند اشاره م ىكند و بر سبيل انتقاد مى كويد: «اذا سألوا عن التوحيد او العدل او 
صفات الاثمة او صحة النبوةٌ قالوا روينا كذا) يعنى اكر از اينان در باب توحيد يا عدل يا امامت يا نبوت يرسش شود. به جاى 
آنكه به دليل عقلى استناد كنند به ذكر روايات مىيردازند. شيخ طوسى مانند هر عالم روشنفكر ديككر اسلامى مىداند كه 
اصول عقايد بايد اجتهاداً و از روى فهم مستقيم براى اذهان روشن شوند و نقش آثار نقلى در اين مطالب- كه البته نقش بسيار 
اصيلى است- نقش هدايت و راهنمايى و تعليم و ارائه عقول به دلايل است نه نقش فرمان و مولويّت و تعبد. 

شيخ طوسى در مقدمه كتاب نفيس مبسوط نيز از كروه جامدفكران كله آغاز مى كند» مى كويد: 

من هميشه مىشنيدم كه فقهاى اهل جماعت فقه ما شيعيان اماميه را تحقير مى كردند ... و من همواره در اشتياق بسر مى بردم 
كه كتابى تأليف كنم متضمن فروع (بدون آنكه نيازى به اعماق قياس يبدا شود) ولى اشتغالات و كرفتاريها مانع بود و از جمله 
جيزهايى كه عزم مرا مى كاست اين بود كه اصحاب ما كمترين رغبت به اين كار نشان نمىدادند زيرا با متون اخبار و صريح 
الفاظ روايات خو كرفته بودند و حتى حاضر نبودند لفظى تغيير كند. 

كار جمود به آنجا كشيده شده بود كه اككر لفظى به جاى لفظ ديككر قرار مى كرفت در شككفت مى شدند و فهمشان از دركك 
آن معنى كوتاهى مى كرد. 

كتاب مبسوط شيخ طوسى يكك كتاب تفريعى و اجتهادى است. ظاهراً اولين كتاب فقهى تفريعى است كه فروعى در آن طرح 
وحكم آنها ازاصول استخراج شده است. كلام شيخ در مبسوط مىرساند كه شيعه در عصر شيخ يكك دوره جمودى را در فقه 


طى مى كرده اسيت: 
شجاعت ادبى 


شيخ طوسى در عصر خود نياز به تحولى در فقه و اجتهاد را احساس مى كند و مانند موارد مشابه» برآوردن جنين نيازى بدون- 
به اصطلاح امروز - سنت شكنى و 
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جريان بر خلاف عادت مألوف ميسر نيست. بنابراين شجاعت عقلى و ادبى ضرورت مىيابد و شيخ با شجاعتى كه مخصوص 
شخصيتهاى برجستهاى از طراز خود اوست با نوشتن كتاب مبسوط جنين كامى را برمىدارد و فقه و اجتهاد شيعه را وارد مرحله 


جديدى مى كند. 


شيخ با اين عمل خود اول ثابت كرد كه از ضميرى آ كاه برخوردار است و نياز عصر خويش را درك مى كند. 

ناكا كاب كن كه إل مضه ايدافت عقلى بو اذى وو دفن اسم ]و اذ عباتي تيك كد نقط قار .وا اسياني كون الى درف 
اقدام را نداشته باشد. با جرأت و جسارتى كم نظير اين كام خطير را برمىدارد. 

الثاً ثابت كرد كه اجتهاد و تفريع و طرح مسائل جديد و جوابكوبى به آنها مشروط به اين نيست كه فقه اسلامى را كوتاه و 
نارسا فرض كنيم و دست به دامن قياس و رأى بشويم. ثابت كرد كه كليات و اصول اسلامى» نوعى است كه كاملًا ممكن و 
مقدور است در جهارجوب همان كليات فروع تازه رسيده را جوابكويى كرد. هنر شيخ در اين است كه نه مانند جامدان و 
متقشران از ياسخكويى به نيازهاى عصر خود شانه خالى كرد و نه مانند متهوّران و بىيروايان رأى و كمان شخصى را جانشين 


بهره و سهم ما 


قرن ما يعنى قرن جهارده هجرى از نظر فقه و مقررات اسلامى قرن يكك فاجعه استء يكك فاجعه كم نظير. در اين قرن ما شاهد 
قربانى شدن مقررات اسلامى در مقابل مقررات ارويايى مىباشيم. سنكرها را بىدربى از دست فقه اسلامى مى كيرند. در 
سانا قات دو هافا بدت وعوسبافا خعاتواة كن در عنات ل جراق ردن سارو شتائل حدريها نقوراف تالف اراو بابي 
جانشين مقررات اسلامى مى كردد. امروز عملا جز مقررات عبادى در انحصار اسلام نمانده استء ساير مقررات يا انحصاراً غير 
اساكي اكه و مقاوط اشع :اذ متوزاتك اعاةمى وغبر اسلاي ندرا 

اكر از مقلدان و فرنكى مآ بان ببرسيم جواب آمادهاى بيش خود دارند» مى كويند: 

قرن بيستم است و مقررات قديم مناسب با اين قرن نيستء مقررات 
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ديكرى مناسب با روح قرن لازم است. اين جمله را طوطى وار تكرار م ىكنند ولى اكر توضيح بخواهيد كه آن عواملى كه در 
ابن قرن بيدا شده كه ايجاب مى كند قوانين اصلى زندكى بشر تغيير كند جيست» مقتضيات زمان يعنى جه و جكّونه است» جه 
رابطهاى هست ميان تكامل و تغيير وسايل زندكى و تغيير اصول و مقررات و مدارهاى زندكىء البته جوابى نخواهيد شنيد. آنها 
همين قدر فكر مى كنند كه مثلًا جون وسائل مسافرت عوض شده يس على القاعده بايد اصول اخلاق و مقررات اجتماع هم 
والبته كيست كه نداند در اين ميان دستهايى در كار است كه شرق رااز اصولى كه به آنها مىبالد و يايه و مايه شخصيت 
اوست خلع و عريان كند تا او را به صورت لقمه قابل هضمى براى غرب درآورد؟. 

اما يكك نكته را نبايد فراموش كنيم: بدون شكك ما از نظر فقه و اجتهاد در عصرى شبيه به عصر شيخ طوسى زند كَى مى كنيم» 
دجار نوعى جمود و اعراض از مواجهه با مسائل مورد نياز عصر خود هستيم. ما نمى خواهيم زحمت كام بردارى در راههاى 
نرفته را كه عصر ما يبش ياى ما كذاشته به خود بدهيم. همه علاقه ما به اين است كه راههاى رفته را برويم و جادههاى هموار 
و كوبيده را بيبماييم. ما ترجيح مىدهيم راه هفتصد ساله حل شبهه ابن قبه را طى كنيم و حال آنكه امروز صدها شبهه از شبهه 
ابن قبه مهمتر و اساسىتر و وابستهتر به زندكى عملى خود داريم. شيخ الطائفه بلكه شيخ الطائفههايى براى قرن جهاردهم 


ضرورى است كه: 


اولا با ضميرى روشن نيازهاى عصر خويش را دركك كنند. 

ثانياً با شجاعت عقلى و ادبى از نوعى شجاعت شيخ الطائفه دست به كار شوند. 

جه مى دانيم» شايد روزكار آبستن به جنين مردانى كه از امثال شيخ الطائفه ملهم خواهند بود بوده باشد. اين قدر مىدانيم كه 
خداوند دين خود را وانخواهد كذاشت. 
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مزايا و خدمات مرحوم آية الله بروجردى 


اشاره 

0 
بشم الله الرَخلطن الرجيم. 
عربفد خوة عون سحن فى رنناتد #امرضوع سكو قتط كرف فى اق 0 كن وفسيى آزاقطافات ققد مسقل انيت ولن 
جون ممكن است براى بعضى افراد اين تصور يبدا شود كه عنوان بالا بهانهداى است براى توصيف كامل از زند كَى و روحيات 
و صفات شخصى و اخلاقى معطم له. و يا بهانهاى است براى تشريح و بررسى اقداماتى كه ايشان در دوره زعامت خودشان 
فرمودهاند» لهذا بايد صريحاً بكويم كه جنين منظور وسيعى در كار نيست بلكه آنجه منظور است تشريح و توصيف شود حتى 
از عنوان بالا هم محدودتر و جزئى تر است. 
توصيف و تشريح كامل روحيه يكك فرد و ترسيم جامع صفات و خصوصيات معنوى او كه در اصطلاح امروز «بيوكرافى» 
ناميده مىشودء به درجاتى از نقاشى جهره و صورت و ترسيم قيافه وى مشكلتر است و علم و مهارت بيشترى مىخواهد. اين 
بنده خودم واقفم كه توانايى جنين كارى ندارم و فرضاً توانايى مىداشتم ميل نداشتم كه جنين كارى بكنم. 
واما بررسى و تحليل اقدامات معظم له كه سالها به صورت يكك وزنه و يكك قدرت اجتماعى مىزيسته؛ جريانهايى به وجود 
آورده و جلو جريانهايى را كرفته» در يكك جا دم زده ودر يك جا سكوت كرده؛ ارزشهايى را بالا برده و ارزشهايى را يايين 
آورده» وجودش در تقويت و تضعيف بعضى جريانها مؤثر بود صدها ميليون تومان با مسئوليت و رأى شخصى- جنانكه 
عادت جارى بر اين است- به مصرف 
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رسانده. بالاخره جندين سال به صورت يكك عامل نيرومند اجتماعى زندكى كرده؛ اساساً از عهده يكك فرد خارج است. 
اكر بنا شود بررسيها از روى دقت و واقعبينى به منظور هدايت و ارشاد و روشن كردن جامعه صورت بككيرد (جنانكه در ميان 
تأعياق وقد ياقه معموق الت لازم الست خض ال وفك بن كد ا قرضت كام بلامسا سودق مويه و تطيل ببرةازاثدى همد 
سود و زيانها را در نظر بككيرند و در دسترس جامعه قرار دهند. 
بعلاوه جامعه ما هنوز به آن يايه از رشد نرسيده كه اجتماع را فوق فرد بشناسد و حب و بغضها را كنارى بككذارد وازاين 
توصيف و تشريحها فقط ارشاد و هدايت و سعادت جامعه را منظور داشته باشد همان طورى كه علماى تشريح كالبدى را 
تشريح مى كنند و منظورى جز علم و اطلاع و كمكك كرفتن براى معالجه بيماران در نظر ندارند. كذشته از همه اينها من الآن 
نم داق كبا كر با قود مك الاشكر ين اق مراكسية بشيدة نز ففساوت كشده باقر ارداق طن الراة رادت 


دارى در اجتماع ما وجود دارند يا نه؟ زيرا ما جنين تمرينى نداريم و همجو عادتى در ميان ما تاكنون جارى نبوده است. آنجه 
در ميان ما معمول و متداول بوده و هست يكك خوى قديمى و يكك بيمارى نوظهور است. خوى قديمى ما مداحى و ستايشكرى 
و تملق است؛ بيمارى جديد ما كه علامت روشنفكرى به شمار مىرود لكددار كردن و لجن مال كردن افراد است و به غلط 
نامش را «انتقاد) كذاشتهايم. در عين اينكه آن خوى قديم واين بيمارى جديد به ظاهر معكوس يكديكر مى باشندء از يكك 
اصل و يكك ريشه سرجشمه مى كيرند و آن «كزافه كويى» و هوايى سخن كفتن و مصلحت اجتماع را در نظر نككرفتن است. 
شايد بتوان كفت در مقام هدايت و ارشاد جامعه نور افكنى بهتر از اين كونه بررسيها و تجزيه و تحليلها- اكر محققانه و 
متضفائه ضووت بكيرة- وجوه تدارد. 

روح آن تعليم عالى كه در قرآن كريم راجع به تدبر در سركذشتهاى امم و افراد است جيزى جز استفاده كردن از اين نور 
افكن نيست. 

به هر حال موضوعى كه در نظر است» حتى از عنوان بالا محدودتر و جزئى تر است؛ يعنى حتى در مقام بيان همه مزاياى روحى 
و خدمات اجتماعى معظم له نيستم؛ فقط آن قسمت از مزايا مورد نظر است كه ايشان از آن جهت كه فقيه و مفتى بودند واجد 
انها برقو ان تسيخ اذ خساة معتظون اليك كه ابقاة اذ آن كل كه 
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زعيم روحانى بودند انجام دادند. 

اين مزايا و خدمات همانهاست كه از امتيازات ايشان است و مجموعاً در اقران و اسلاف ايشان وجود نداشته است و به اصطلاح 
كامى به جلو بوده و شايسته زنده نكّه داشتن و ييروى است و به همين مناسبت لازم است يادآورى بشود. زيرا اكر به موجبى 
كامى به جلو برداشتيم شايسته نيست دو مرتبه به عقب بركرديم و مصداق آيه كريمه قرآن بشويم كه مىفرمايدة أ إن لكات أذ 
ِل المَلَهُمْ عَللا أغتابكن 0؟. 

اكنون وارد اصل مطلب مى شويم: 


روش فقهى 


يكى از مزاياى برجسته معظم له سبكك و روش فقهى ايشان بود كه شايسته است بيروى شود و فراموش نكردد. اين بنده در 
مدت هشت سال آخر اقامتم در قم كه مصادف بود با سالهاى اول ورود معظم له به آن شهر از درسهاى ايشان بهرهمند مى شدم 
و جون به روش فقاهت ايشان ايمان دارم معتقدم كه بايد تعقيب و تكميل شود. آنجه در اين كفتار مى شود خلا-صه كرد 
مقايسه مختصرى است بين روش فقهى ايشان و روش فقهى متأخرين در قرون اخيرء و براى اين مقصود يكك مقدمه كوجكك 
ذكر مى كنيم. 

بايد دانست كه روش فقهى فقها همه يكسان نبوده» اسلوبهايى متفاوت در اجتهاد و فقاهت در اسلام يديد آمده است. هم در 
ميان اهل سنت و جماعت روشها و اسلوبهاى مختلف به وجود آمده وهم در ميان خود ما. اسلوب فقهى ما تدريجاً تنوع بيدا 
كرده و مختلف شده به طورى كه به دورههاى مختلف تقسيم مى كردد. خود معظم له كه به تاريخ فقه آشنا بودند و اسلوبهاى 
مختلف فقهى را مى شناختند و يككى از مزايا و امتيازاتشان همين آشنايى با روشهاى مختلف فقهى شيعه و سنّى بود فقه را تقريباً 


به جهار دوره تقسيم مى كردند به اين ترتيب: 


.١‏ دوره ما قبل شيخ طوسى. 
". از زمان شيخ طوسى تا قرن دهم كه تقريباً مقارن با زمان شهيد ثانى است. 
*. از زمان شهيد ثانى تا يكك قرن اخير 


٠١# آل عمران/‎ )١( 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج ,7١‏ ص: ١5١‏ 

؟. يكك قرن اخير. 

بحث در اين دوردها و بيان تغييراتى كه در هر دوره نسبت به دوره قبل يبدا شده خود موضوع كتاب مستقلى است. در اينجا 
مقايسه مختصرى بين روش معظم له و روشى كه در يكك قرن اخير معمول شده به عمل مى آوريم. 

فقها و اصوليين در مبحث اجتهاد و تقليد ويا در مبحث قضا و شهادات جندين علم را نام مىبرند كه مقدمه اجتهاد شمرده 
مى شوند. مى كويند شخص مجتهد بايد اين علوم را طى كرده باشد. اين علوم عبارت است از نحو» صرفء لغتء منطق» كلام 
امول ين لي وعتال: ( طق قفي فع هخ روات عاذ وك 

متأخرين- يعنى از يكك قرن بيش به اين طرف- اينجنين معتقد شده و در كتب خود تصريح كردهاند كه آن جيزى كه عمده و 
مهم و اساس است علم اصول استء و لهذا عملًا جندان توجهى به ساير علوم نمى كنند و بلكه بعضى از آن علوم يعنى تفسير و 
حديث و معرفت رجال حتى به طور مختصر هم تدريس نمىشود. زيرا به عقيده متأخرين دانستن مقدارى ادبيات عرب كافى 
است كه در موقع لزوم به تفسير آيه قرآن رجوع شود, لزومى ندارد كه مجتهد قبلًا با تفسير قرآن آشنا باشد. همجنين حديث و 
معرفت رجال اسناد احاديثء زيرا به عقيده متأخرين» در علم اصول حجيت خبر واحد صحيح, ثابت شده؛ و از طرفى بعضى از 
علماى حديث كذشته مانند شيخ حرٌ عاملى مؤلف وسائل الشيعة اين زحمت و رنج را متحمل شدهاند و احاديث صحيح را از 
غير صحيح جدا كرده و در دسترس قرار دادهاند» يس لزومى ندارد براى شناختن حديث صحيح از غير صحيح صرف وقت 
شود رو ان تحيكاظ عادر جارف فعلى إن انك كل«كلافب بعل اذ ستسو ان إدنانة صر وعلط كيه عكر اتن مول فق 
مىيردازند و ثقل كار خود راروى اين علم مىاندازند و ضمناً به خواندن خود فقه مشغول مى كردند تا آنكه به عقيده 
خودشان به مقام اجتهاد نائل مى كردند. 

و جون اخيراً كتابهاى فقهى مفصل و جامعى نيز نوشته شده كه بعضى از نظر نقل اقوال فقها جامعيت دارند مثل مفتاح الكرامه 
سيد جواد عاملى» و بعضى از نظر اشتمال بر فروع و قوت استدلال جامعيت دارند مثل جواهر الكلام شيخ محمد حسن نجفى و 
مصباح الفقيه حاج آقا رضا همدانىء به عقيده متأخرين اين كتب ما را از ساير كتب فقهيه بىنياز مىسازد» يس جندان لزومى 
لذاوة كيه سار كب نين هرا سال 
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بيش مراجعه كنيم؛ يس براى يكك فقيه بعد از تسلط كامل بر علم اصول با در نظر كرفتن كتاب حديث جامعى مانند وسائل و 
كتابهاى فقهى جامعى مانند جواهر و مفتاح الكرامه كافى است كه اين جند كتاب را جلو خود بككذارد و به استنباط احكام 
الهى بيردازد. 

البته اين روش عمومى و نوعى است ولى هميشه افراد استثنايى بيدا مىشوند كه تمايلى به تفسير يا حديث يا معرفت رجال و يا 


فقه عامه و يا تاريخ نشان مىدهند ولى معمولا اين امور كارهاى لازمى شمرده نمى شود. 


اين نكته را نبايد از نظر دور داشت كه علم اصول فقه به وسيله علامه محقق حاج شيخ مرتضى انصارى اعلى الله مقامه الشريف 
كه حقاً لقب «خاتم المجتهدين» دربارهاش اغراق و مبالغه نيست» مخصوصاً در قسمتهايى مانند آنجه به نام «اصول عمليه) 
ناميده مىشودء بيشرفت و ترقى شايانى كرده و تقريباً آن راابه صورت يكك علم نيمه معقول درآورده استء مباحثى جذاب و 
سركرم كننده بيدا كرده استء ميدان مسابقه و زور آزمايى و تمرين هوش و استعداد شده. هر جند از زمان شيخ به اين طرف 
اين علم جلو نرفته (با اينكه زمينه جلو رفتنش هست) ولى شاخ و بركك زيادترى بيدا كرده. روى هم رفته ترقى و كمالى در اين 
علم بيدا شده و وسعت بيدا كرده و فضلاى طلاب را به خود مشغول ساخته و به همين جهت موجب شده كه فضلاى طلاب از 
ساير شعب علوم اسلامى بازيمانند و مصداق شعر معروف شاعر عرب كردند: 

الَتْ بنى تَغْلَبٍ عَنْ كُلّ مَكَرْمَةُ قَصيدَةٌ قالّها عَمْرُو بْن كلنُوم 

السدراف ]رشاب شعي علوم نات اد كك :وروت وجل وق ولي كز كنيد كو علي ارلا ريط قاد كز هنا ارجيدا من 
عادتى در ميان فضلا و اهل نظر شده كه مى توان نام آن را عادت «مسألهسازى» كذاشت, به اين معنا كه مسائلى را فرض و 
تخيّل مى كنند و در اطراف آن مسائل فرضى به بحث و مناظره مىيردازندء و البته ممكن است در همه عمر بشر جنين فرضى 
واقع نشود اما از نظر اعمال قواعد اصولى جالب است كه ببينيم جاى كداميك از اصول جهار كانه يعنى برائت و احتياط و 
تخيير و استصحاب يا برخى قواعد و اصول ديككر از قبيل اصالة الطهارة يا قاعده فراغ و تجاوز است. 

و جون اين اصول علمى در جايى جارى است كه شكى در كار باشد» واز 
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طرفى موقعى معماآميز مى كردد كه يكك علم اجمالى و مبهم هم در كار باشدء لهذا در اين مسائل فرضى و ساخته شده. 
«شكك» و «علم اجمالى» زياد به كوش مى خورد و كاهى در ميان اين مسائل فرضى مسائل خوشمزهاى فرض مى شود كه جالب 
توجه است. مثلًا فرض مى كنيم شخصى وضو كرفت و بعد رفت داخل اطاق شدء بعد كه بيرون آمد علم اجمالى دارد كه در 
وقتى كه داخل اطاق شد يا نماز فريضهاش را خواند يس تكليفش ساقط است و يا با زوجه خودش مقاربت كرد يس نه تنها 
تكليف و فريضهاش ساقط نشده بلكه طهارتش (وضو) نيز باطال شده و بايد برود غسل كند و نماز بخواند. حالا تكليف اين 
شخص جيستء برود احتياطاً غسل كند و بعد هم فريضه نماز را ادا كند و يا بنا بكذارد كه نماز خوانده و غسل هم نكند يا تنها 
فل بكلد؟: 

حالا آيا جنين فرضى براى كسى اتفاق مىافتد يا اتفاق نمىافتد مطلب ديكرى است. 

يك بار ديكر هم در تاريخ اسلامى روحيه «مسألهسازى» و دنبال مسائل فرضى رفتن يديد آمده و آن در قرن دوم هجرى يعنى 
هنكامى است كه در عراق مكتب رأى و قياس به وسيله ابو حنيفه يبشواى معروف يكى از فرقههاى اهل تسنن ياي هكذارى شد 
و براى قبول و سنديّت حديث شرايط زيادى قائل شدند و ميدان فعاليت به دست رأى و قياس افتاد. 

در حجازء كذشته از ائمه اهل بيت عليهم السلام كه عمل به قياس را باطل مىدانستند» فقهاى عامه از قبيل مالكك بن انس و 
شاكردانش نيز با قياس ميانه خوبى نداشتند و جون فقهاى عراقى يعنى ابو حنيفه و اتباعش در مسائل فرضى خويش با كلمه «أ 
رأيت» شروع مىكردندء فقهاى حجاز آنها را «أرأيتون» مىخواندند. در بعضى از احاديث ما نيز اشاره به اين جريان هست و 
بعضى از ائمه فرمودهاند: «ما اهل أ رأيت نيستيم.). 

البته بحث در اين مطلب از جنبه نظرى كه آيا روش متأخرين صحيح است يا نه» از حدود اين مقاله خارج است. آنجه كفته 


شد فقط به منظور مقايسه بين روش فقهى شخصيت بزركى است كه موضوع مقاله ماست با روش فقهى كه غالب متأخرين 


دارند. معظم له عملًا اينجنين نبود. 

اونا همان طورى كه اشاره كردم به تاريخ فقه آشنا بود و سبكك فكرهاى مختلف 
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قدما و متأخرين را مىشناخت و بعضى را تأييد و نسبت به بعضى انتقاد داشت و آنها را عامل انحراف فقه مىدانست. 

قبا دوين ورا ل تد مشيلا كامن واف قاف وراك وسيطة دودر كاندا و داهف هوه وك عاق فق 
مخصوصى كرده بود كه بىسابقه بود. با يكك نكاه به سند حديث ار خللى در سند آن حديث وجود داشت دركك مىكرد. 
الك ركف سارو فرق ستلمن و ووو نو لكف ١‏ نها نا ]تداز نان فط وف كد عداو رسال دقف راهني قناع 
معرفت رجال حديث شيعه و سنْى از يكك طرف و اطلاع بر فتاوى و فقه ساير فرق اسلامى از طرف ديكر موجب مىشد كه كاه 
اتفاق مىافتاد حديثى طرح مىشد و ابتدا يكك معنا و مفهوم از آن به نظر مىرسيد ولى بعد معظم له تشريح مى كرد كه اين 
شخصى كه اين سؤال را از امام كرده اهل فلا-ن شهر يا فلان منطقه بوده و در آنجا مردم تابع فتواى فلان فقيه از فقهاى عامه 
بودهاند و فتواى آن فقيه اين بوده استء و جون آن شخص در آن محيط بوده و آن فتوا در آن محيط شايع بوده يس ذهن وى 
مسبوق به جنان سابقهاى بوده يس مقصود وى از سؤال اين بوده كه سؤال كرده و جواب شنيده. وقتى كه معظم له اين جهات 
را تشريح مى كرد و به اصطلاح روحيه راوى را تحليل مى كرد مىديديم كه معنى و مفهوم سؤال و جواب عوض مى شود و 
فك دكي باحرة سل كرد 

ويا كلمهاى در حديث بود كه در عرف عام امروز يكك معناى معين داشت ولى با اظهارات معظم له معلوم مىشد كه اين كلمه 
در محيط خاصى كه در آن وقت محل يرورش سؤالكننده حديث بوده معنى ديكرى داشته. 

با همه تبحرى كه در اصول فقه داشت كمتر مسائل فقهى را بر مسائل شكى اصولى مبتنى مى كرد و هركز كرد مسائل فرضى 
نمىرفت. كاه به طعنه مى كفت كه آقايان طلااب منتظرند كه يكك «اصل» را كير بياورند و دستاويز قرار دهند و به بحث و 
جدل بيردازند. 

با قرآن و تفاسير آشنايى كامل داشت. قرآن را هرجند بتمامه حافظ نبود اما نيمه حفظ داشتء تاريخ اسلامى را ديده و خوانده 
واشتا وى 

در نتيجه همه اينها جوٌ و محيطى را كه آيات قرآن در آن نازل شده و همجنين جوٌ و محيطى را كه اخبار و احاديث در آن 
صدور يافته و محيطهايى كه فقه در 
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تعاها اتوو يها رش 35م و نيوو وق رافقة" كاملا انوك يلت عرق و للقي اسك كلا ره حديالك بره وق روات اس نا صن ادكو 
سبكك و سليقه معظم له در فكر و سليقه حوزه علميه قم زياد اثر كرد؛ تا حدّ زيادى روشها را عوض كرد و اميدواريم هرجه 
بيشتر سبكك و روش ايشان بيروى شود و تعقيب بلكه تكميل كردد. 

اين نكته را هم اضافه كنم كه معظم له مكرر در ضمن اعتراف به يارهاى از محاسن كتاب حديث معروف وسائل الشيعة تأليف 
شيخ حرٌ عاملى نواقص اين كتاب را تذكر مىداد و آرزو مى كرد كه كتابى در حديث نوشته شود كه محاسن وسائل الشيعة را 
داشته باشد و اما نواقص آن كتاب را نداشته باشد. بالاخره اين آرزو جامه عمل يوشيد و تحت نظر و مراقبت خود معظم له 
عدهاى از فضلاى طلاب به اين كار مشغول شدند ودر حدود ده سال طول كشيد نا بالاخره در دو سه سال قبل به اتمام رسيد 
وازسال كذشته به طبع آن كتاب آغاز شد. 


اين كتاب موسوم است به تهذيب الوسائل. خيلى موجب تأسف خواهد بود اكر خداى نخواسته طبع اين كتاب موقوف شود. 
من شخصاً هنوز موفق به زيارت آن كتاب نشدهام ولى از قرارى كه از اهل اطلاع شنيدهام همان طورى است كه معظم له آرزو 
مى كرد. 


وحدت اسلامى 


يكى از مزاياى معظم له توجه و علانقه فراوانى بود كه به مسأله وحدت اسلامى و حسن تفاهم و تقريب بين مذاهب اسلاميه 
داشت. اين مرد جون به تاريخ اسلام و مذاهب اسلامى آشنا بود» مىدانست كه سياست حكام كذشته در تفرقه و دامن زدن 
آتش اختلاف جه اندازه تأثير داشته استء و هم توجه داشت كه در عصر حاضر نيز سياستهاى استعمارى از اين تفرقه حد اكثر 
استفاده را مى كنند و بلكه آن را دامن مىزنند» و هم توجه داشت كه بُعد و دورى شيعه از ساير فرق سبب شده كه آنها شيعه 
را نشناسند و درباره آنها تصوراتى دور از حقيقت بنمايند. به اين جهات بسيار علاقهمند بود كه حسن تفاهمى بين شيعه و سنى 
برقرار شود كه از طرفى وحدت اسلامى كه منظور بزركك اين دين مقدس است تأمين كردد واز طرف ديكر شيعه و فقه شيعه 
و معارف شيعه آنطور كه هست به جامعه تسنن كه اكثريت مسلمانان را 
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تشكيل مىدهند معرفى شود. 

از حسن تصادف جند سال قبل از زعامت و رياست معظم له كه هنوز ايشان در بروجرد بودند «دار التقريب بين المذاهب 
الاسلاميه» به همت جمعى از روشنفكران سنّى و شيعه تأسيس شد. معظم له در دوره زعامت خود تا حد ممكن با اين فكر و با 
اين مؤسسه كمكك و همكارى كرد. براى اولين بار بعد از جندين صد سال بين زعيم روحانى شيعه و زعيم روحانى سنْى شيخ 
عبد المجيد سليم و بعد از فوت او به فاصله دو سه سال شيخ محمود شلتوت مفتى حاضر مصر و رئيس جامع ازهر روابط 
دوستانهاى برقرار شد و نامدها مبادله كرديد. 

قطعاً طرز تفكر معظم له و حسن تفاهمى كه بين ايشان و شيخ شلتوت بود مؤثر بود در اينكه آن فتواى تاريخى معروف را در 
مورد به رسميت شناختن مذهب شيعه بدهد. 

معظم له را نبايد كفت نسبت به اين مسأله علاقهمند بود بلكه بايد كفت عاشق و دلباخته اين موضوع بود و مرغ دلش براى 
اين موضوع بر مى زد. 

عجيب اين است كه از دو منبع موثق شنيدم كه در حادثه قلبى اخير كه منجر به فوت ايشان شدء بعد از حمله قلبى اول كه 
عارض شد و مدتى بيهوش بودهاند و بعد به هوش آمدندء قبل از آنكه توجهى به حال خود بكنند و دراين موضوع حرفى 


اسلام در دنياى خارج 


از كامهاى برجستهاى كه در زمان معظم له و به وسيله ايشان برداشته شد اعزام مبلغ ونماينده مذهبى به كشورهاى خارجى 
بود. معرفى اسلام به كشورهاى خارجى هر اندازه تاكنون صورت كرفته يا به وسيله شرق شناسان ارويايى بوده يا به وسيله 


بعضى از دانشجويان با استعداد مسلمان كه تا حدودى موفق شدواند فعاليتهايى در مدت اقامت خود در كشورهاى خارجى 


متمدن بنمايند از قبيل دكتر محمد اقبال ياكستانى در مدتى كه در ارويا مىزيسته؛ و يا به وسيله دانشمندان مصرى و هندى 
بوده كه بعضى كتابهاى جالب درباره اسلام نوشتهاند و به زبانهاى خارجى ترجمه شده. و يا به وسيله فرقههاى منسوب به 
اسلام مانند قاديانيها بوده كه در ارويا يا 
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امريكا فعاليتهايى كردهاند و شايد فعاليت دسته اخير از همه بيشتر بوده است. الآن نمى دانم كه تاكنون از طرف دانشكاه مذهبى 
«ازهر) نمايند كانى به طور رسمى به كشورهاى متمدن فرستاده شده يا نه. قدر مسلّم اين است كه تاكنون از اسلام يكك معرفى 
صحيحى به دنياى خارج نشده و باز قدر مسلّم اين است كه از طرف جامعه شيعه تا جند سال بيش هيج كونه اقدامى به هيج 
شكلى نشده بود. 

معظم له كه علالوه بر جنبه فقاهت مطالعاتى در متن اسلام و معتقدات اسلامى داشت و اسلام را خيلى بىبيرايه و عريان از 
توهمات عوامانه بذيرفته بود و از طرفى بر خلاف اقران و اسلاف خود از تاريخ قرون جديد و اوضاع عصر حاضر تا حدود 
نسبتاً خوبى آكاه بود معتقد بود كه اككر حقايق فطرى اسلامى بر افكار حقيق تجو و كاوشكر و كم تعصّب ارويايى عرضه 
داشته بشود اين دين حنيف را تدريجاً خواهند يذيرفت» و روى همين جهت نماينده به آلمان و آمريكا اعزام كرد و در كار 
اعزام نماينده به لندن و بعضى جاهاى ديكر بود كه اجل فرا رسيد. 

البته آنجه تاكنون انجام شده آغاز كار است و نسبت به آنجه بايد انجام كيرد طرف مقايسه نيست. اكر فعاليتهاى مذهبى 
مسيحىها را در نظر بككيريم كه جه اندازه توسعه بيدا كرده واز مرحله خطابه و مقاله كذشته به مرحله عمل و احسان و تبليغ 
عملى رسيده و حتى از تعصب و تخريب ساير مذاهب و بركرداندن به مذهب مسيح كاسته شده و جنبه خدمت به بشريت و 
انسانيت يبدا كرده خواهيم ديد كه «ما هنوز اندر خم يكك كوجدايم) ولى اكر نسبت به كذشته خودمان بسنجيم كه حتى فكر 
اين كارها در دماغها راه نداشت» خواهيم ديد كه جه اقدام برجستهاى به وسيله معظم له صورت كرفته است. فريضه ذمّه همه 


ما شيعيان است كه اين برنامه را تقويت و تكميل كنيم و توسعه دهيم. 
همكارى دين و علم 


يكى از مزاياى برجسته معظم له كه نماينده طرز تفكر روشن وى بود علاقهمندى وى به تأسيس دبستانها و دبيرستانهاى جديد 
تحت نظر سريرستان متدين بود كه دانش آموزان را هم علم بياموزند و هم دين. معظم له ديانت مردم را در بى خبرى و 
بىاطلاعى و بىسوادى آنها جستجو نمى كرد؛ معتقد بود كه اكر مردم عالم شوند و دين هم به طور صحيح و معقول به آنها 
تعليم كردد هم دانا خواهند شد و هم 
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متديّن. آن مقدارى كه من اطلاع دارم مبالغ زيادى از وجوه و سهم امام را اجازه داد كه صرف تأسيس بعضى از دبستانها و 
دبي انها شوة 

در بيلان جابى دبيرستان كمال نارمكك خواندم كه مبلغى در حدود هشتصد هزار ريال با اجازه ايشان بابت سهم امام به دفتر 
آن مدرسه يرداخته شده است. هرجند درباره مدارس «جامعه تعليمات اسلامى» اطلا-ع دقيقى ندارم اما مىدانم كمكهاى 


شايانى كرده استء و حتماً موارد ديككر هم هست كه من فعلًا بى خبرم. 


اين اقدام معظم له بسيار قابل تحسين است. هرجند اين اقدام نيز نسبت به آنجه بايد بشود ناجيز است اما با توجه به اينكه در 
كذشته افرادى بودند و الآن هم وجود دارند كه آبادى دين را در خرابى اين مدارس و معدوم شدن علوم جديد مىدانسته و 
مى دانند معلوم مى شود كه عمل معظم له بسيار ارزشمند بوده است. 


دفتر و حساب 


يكى از اقدامات معظم له اين بود كه برخى از امور مرجعيت را تحت نظام دفتر و حساب درآوردند. 

طمة فى والكك كلمعو تادر هر طشكيرى وهر تقطداى كم نذا شاه علق ةيقن يه امور ديناتة باشل يك قر يا قد فثر 
وكالتنامهاى از طرف مرجع تقليد مى كيرند براى كرفتن وجوهات از مردم و فرستادن به مركز و ممكن است اجازهاى هم براى 
شخص غود بكيرند كه فلان مبلغ حق مصرف كردن داشته باشند. 

ذن كذشته معمول تود كه اكر كسى اخازه وكالتى بكيرد آن اجازه ووكالت دن دقترى يادداشث شود ودر شجه ممكن بود 
در طول جند سال مرجعيت يكك نفر جند هزار وكالت و اجازه كرفته شود و جون دفتر و ثبت و ضبطى نبود عدد اينها غير 
مشخص بود و كسى درست نمىدانست آن فلان نقطه وكيل براى وجوهات دارد يا ندارد. ممكن بود براى يكك نقطه كوجكك 
جند نفر وكالت كرفته باشند و براى يكك نقطه ديكر كسى وكالت نككرفته باشد. 

دعن و كالتث اسث آبا راسث مى كويد يا جعل كرذه» مركز تمى تواست جوات يدهدة و نا اكر كد فى امد .و وكالتى برائ 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج ,7١‏ ص: ١8/‏ 

يكك نقطه معين مىخواست اكر آن نقطه مشهور و معروف نبود مركز نمىتوانست بداند كه آيا در آنجا كسى دارد يا ندارد. 
ولى معظم له از همان روزهاى اول زعامت دستور دادند دفترى تنظيم كردد. 

در آن دفتر نام آن شخص و حدود وكالت و مضمون وكالتنامه و محل سكونت آن شخص و نام كسانى كه به معرفى و توثيق 
آنها اين وكالت داده شده درج مىشد. ودر مواردى كه تخلفى ديده مىشد آن وكالتنامه استرداد مى شد. اين اقدام معظم له 
ضمناً دفتر ديكرى براى مراسلات تنظيم شد. نامهها با نمره وارد دفتر مىشد و با نمره جواب داده مى شد. هميشه مشخص بود 
كه راجع به فلان موضوع جه جوابى داده شده است. 

ممكن است كسانى اين اقدام معظم له را مهم نشمارند و بكويند اين كارى است كه در همه مؤسسات معمول استء يكك 
تجار تخانه همه اينها و بيشتر از اينها را دارد. 

نظم در بى نظمىء و نقشه در بى نقشكّى و برنامه در بى برنامكّى استء و رمز بقاء روحانيت را حساب و كتاب نداشتن و برنامه 
نداشتن مىدانند. بنابراين اين عمل به منزله يكك مجاهده عظيم و يكك قدم بزركك بايد محسوب كردد. و ما اميدواريم كه 
هرجه بيشتر و زيادتر حساب و دفتر و بيلا-ءن دخل و خرج وارد زندكى روحانيت بشود» روحانيت داراى صندوق مالى مرتب 
شودء امر وجوهات از تفرق و تشتت بيرون رود ودر نتيجه از بزركترين ثروت و منبعى كه در اختيار دارد يعنى يكك عده افراد 
زبده و خالص و مخلص كه در ميان طلاب وجود دارند و مغناطيس دين آنها را از ميان جامعه بركزيده است حد اكثر استفاده 


را بنمايند. 

بهتر اين است كه در قسمت اخير» عمليات دو رهبر بزركك دينى شيعى مذهب كه از مفاخر بزركك عالم اسلام مىباشند يعنى 
علامه جليل سيد شرف الدين عاملى و علامه جليل سيد محسن امين عاملى سرمشق قرار كيرد. اين دو رهبر بزركك در بسيارى 
از كارها بايد سرمشق قرار بككيرند. 

شايسته است دبيرخانه انجمنهاى اسلامى ايران خدمات و مزاياى اين دو مرد بزركك را نيز در اختيار جامعه مسلمانان قرار دهد. 
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آنجه در اين مقاله كفته شد به منظور ثنا و تجليل و به اصطلاح «تأبين» نبود» زيرا اولّا معظم له بالاتر از اين است كه احتياجى به 
انع فليا ذافن اكد وكانا اتن جاتب در هيه صير هر كر كروسداحن و سعاءه كر اقراة و لكام ميكقيوضا غاذانى كه 
زنده هستند و وجودشان مطمع است نرفته است. اينكه كفته شدء فقط بيان درسى بود براى اجتماع و تذكرى بود براى كسانى 
كه ميل دارند بار كران زعامت روحانى راابه دوش بكشند. 

همان طورى كه اول اشاره شد اين مقاله در مقام بيان همه خدمات و مزاياى زندكى معظم له نيست. فقط قسمتى از خدمات و 
مزايا كه از اختصاصات ايشان بود و نسبت به كذشته كامى به جلو بود در اين مقاله تا آنجا كه در حين نوشتن در نظر داشتم 
يادآورى شد. خدمات ديكر ايشان از قبيل تأسيس مدارس قديمه و مساجد و حوزههاى علميه روحانى در شهرستانها زياد است 
واز موضوع مقاله ما خارج است. 

تهران- مدرسه مروى- ١18‏ اردسيشت ++ ا., 

مرتضى مطهرى 
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اصل اجتهان در اسلام 


اشاره 


و 


1 ب ل ل ال ل ا 1 د : ٌ 
بتديم الله اخلط لويم 01١‏ 1*3 كان الْمَؤيئُون ليزوا كاقة فلو فر من كل فص ينهم امه يمهو فى ادبن وَ يدوا 


َوْمَهُمْ إذا رَجَعُوا إِليِهم لعَلَهُمْ يَخْذَرُونَ .”١‏ 
اجتهاد جيست؟ 


مسأله اجتهاد و تقليد اين روزها مسأله روز است. بسيارى اشخاص اين روزها مىيرسند و يا با خود فكر م ىكنند كه اجتهاد در 
اسلام جه صيغهاى است و از كجاى اسلام درا مده است؟ جرا بايد تقليد كرد؟ شرايط اجتهاد جيست؟ وظايف مجتهد جيست؟ 
وظابف سناد حيست ا 

اجتهاد به طور سربسته به معناى صاحب نظر شدن در امر دين استء ولى صاحب نظر بودن و اعمال نظر كردن در امور دينى از 


نظر ما كه شيعه هستيم دو جور است: مشروع و ممنوع» همان طورى كه تقليد نيز بردو قسم است: مشروع و ممنوع. 


)١1(‏ اين سخترانى در اول ارديبهشت سال 1780 سه هفته بعد از فوت مرحوم آيت اللّه بروجردى اعلى الله مقامه ايراد شده 
اأسة. 

إفة توبه/ 177: [و مؤمنين همككى نمى توانند كوج كنند» يس حرا از هر فرقهاى كروهى كوج نمى كنند تا در دين تفقه و دانش 
كافى بيدا كنند و جون به سوى قوم خود بازكشتند آنها را هشدار دهند.] 
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اجتهاد ممنوع 


اما اجتهادى كه از نظر ما ممنوع است به معناى تقنين و تشريع قانون است؛ يعنى مجتهد حكمى را كه در كتاب و سنت نيست 
با فكر خودش و رأى خودش وضع كند. 

اين را در اصطلاح «اجتهاد رأاى) عى كوينك. اين كوثه اجتهاد از نظر شيعه ممنوع است ولى اهل تسنن آن را جايز مىدانند. آنها 
منابع تشريع و ادلّه شرعيه را كه ذكر مى كنند مى كويند: كتاب و سنت و اجتهاد. اجتهاد را كه مقصود همان «اجتهاد رأى) است 
در عرض كتاب و سنت قرار مىدهند. 

اين اختلاف نظر از اينجا سرجشمه مى كيرد كه اهل تسئن مى كويند احكامى كه به وسيله كتاب و سنت تشريع شده محدود و 
متناهى است و حال آنكه وقايع و حوادثى كه بيش مىآيد نامحدود استء يس يكك منبع ديككر غير از كتاب و سنت لازم است 
معين شدة باشد براى تشريع احكام الهى و آن همان است كه از او به «اجتهاد رأى) تعبير مى كنيم. در اين زمينه احاديثى هم از 
رسول اكرم صلى الله عليه و آله روايت كردهاند. از آن جمله ايتكه رسول خدا صلى الله عليه و آله هنكامى كه معاذ بن جبل را 
به يمن مىفرستاد از او يرسيد در آنجا جكونه حكم مى كنى؟ كفت مطابق كتاب خدا. فرمود اكر حكم را در كتاب خدا نيافتى 
جكونه حكم مى كنى؟ كفت از سنت بيغمبر نخدا استفاده م ىكنم. فرمود اككر در سنت بيغمبر خخدا نيافتى جه خواهى كرد؟ 
كفت: اجْتَهِدٌ رَأبى يعنى فكر و ذوق و سليقه خودم را به كار مىاندازم. احاديث ديكرى هم در اين زمينه روايت كردهاند. 

در اينكه «اجتهاد رأى» جكونه است و به جه ترتيبى بايد صورت بكيرد» در ميان اهل تسنن اختلاف نظر است. شافعى در كتاب 
معروف خود به نام الرّسالة- كه اولين كتابى است كه در علم اصول فقه نوشته شده و بنده در كتابخانه مجلس ديدهام- بابى 
دارد به نام داب افيا شاقى عر أن كقات اغنران دازيد “قد اتصهاة دوو احافوثف مم متسصيرا اناس اسك اقباس الخيانا 
يعنى موارد مشابه را در نظر بككيريم ودر قضيه مورد نظر خود مطابق آن موارد مشابه حكم كنيم. 

ولى بعضى ذيكر از فقهاى اهل تسئن اجتهاد رأى را متحصر به قياس قد انستهائد» «استحسان) را نيز معتبر شمرذهائك. استحسان 
يعنى اينكه مستقلًا بدون اينكه موارد مشابه را در نظر بكيريم ببينيم اقرب به حق و عدالت جيست و ذوق وعقل ما جكونه 
مى يسندد همانطور رأى بدهيم. و همجنين است «استصلاح)» يعنى 
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تقديم مصلحتى بر مصلحت ديكر. و همجنين است «تأوّل) يعنى هرجند حكمى در نضّى از نصوص دينىء در آيهاى از آيات 
قرآن ويا حديثى از احاديث معتبره ييغمبر خدا صلى الله عليه و آله رسيده ولى به واسطه بعضى مناسبات» ما حق داشته باشيم از 
مدلول نصّ صرف نظر كنيم و «رأى اجتهادى» خود را مقدم بداريم. ه ركدام از اينها احتياج به شرح و تفصيل دارد و بحث 


شيعه و سنى را در ميان مى آورد. در اين زمينه يعنى زمينه اجتهاد در عرض نص و در مقابل نصء كتابها نوشته شده و شايد از 


همه بهتر همين رسالهاى است كه اخيراً علا-مه جليل مرحوم سيد شرف الدين- رحمة الله عليه- به نام النص و الاجتهاد 
نوشتهاند. 

اما از نظر شيعه جنين اجتهادى مشروع نيست. از نظر شيعه و ائمه شيعه اساس اوؤَّلى اين مطلب يعنى اينكه احكام كتاب و سنت 
وافى نيست يس احتياج به اجتهاد رأى است درست نيست. اخبار و احاديث زيادى در اين زمينه آمده كه حكم هر جيزى به 
طور كلى در كتاب و سنت موجود است. در كافى بعد از باب «اليدّع و المقاييس» بابى دارد به اين عنوان: «باب الرد الى 
الكتاب و السنة و انه ليس شىء من الحلال و الحرام و جميع مايحتاج اليه الناس الَا و قد جاء فيه كتاب او سنة) .01١‏ ائمه اهل 
بيت عليهم السلام از قديم الايام به مخالفت با قياس و رأى شناخته شدهاند. 

والبته قبول كردن و قبول نكردن قياس و اجتهاد رأى را از دو نظر مىتوان مورد مطالعه قرار داد. يكى از آن جهت كه عرض 
كردم يعنى قياس و اجتهاد رأى را به عنوان يكك منبع از منابع تشريع اسلامى بشماريم و در عرض كتاب و سنت قرار دهيم و 
بكوييم مواردى هست كه حكمى به وسيله وحى تشريع نشده و بايد مجتهدين با رأى خود آن را بيان كنند؛ و ديكر از آن 
جهت كه قياس و اجتهاد رأى را به عنوان وسيله استنباط احكام واقعى مورد استفاده قرار دهيم همان طورى كه از ساير وسائل 
و طرق مثل خبر واحد استفاده مى كنيم. به اصطلاح ممكن است به قياس جنبه موضوعيت بدهيم و ممكن است جنبه طريقيت 
بدهيم. 

در فقه شيعه قياس و رأى به هيج يكك از دو عنوان بالا معتبر نيست. اما از نظر اول به جهت اينكه ما حكم تشريع نشده (و لو به 
طور كلى) به وسيله كتاب و سنت 


)١(‏ كافى؛ ج ١‏ كتاب العلم: [باب رجوع به قرآن و سنت,ء و اينكه همه حلالل و حرام و احتياجات مردم در قرآن يا سنت 
موجود است.] 
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نداريم» و امااز نظر دوم به جهت آنكه قياس و رأى از نوع كمانها و تخمينهايى است كه در احكام شرعى زياد به خطا 
مىرود. اساس مخالفت شيعه و سنى در مورد قياس همان قسمت اول است كو اينكه قسمت دوم در ميان اصوليين بيشتر 
معروف و مشهور شده است. 

حق «اجتهاد» در ميان اهل تسنئن دوام يبدا نكرد. شايد علت امر اشكالاتى بود كه عملًا به وجود آمدء زيرا اككر جنين حقى ادامه 
بيدا كند خصوصاً اكر «تأوّل» و تصرف در نصوص را جايز بشماريم و هركس مطابق رأى خود تصرف و تأوَلى بنمايد جيزى 
از دين باقى نمىماند. شايد به همين علت بود كه تدريجاً حق اجتهاد مستقل سلب شد و نظر علماى تسئن براين قرار كرفت 
كه مردم را سوق بدهند فقط به تقليد از جهار مجتهد و جهار امام معروف: ابو حنيفه» شافعى» مالكك بن انس» احمد بن حنبل» 
و مردم رااز تقليد و بيروى غير اين جهار نفر منع كنند. اين كار ابتدا در مصر شد (در قرن هفتم) و بعد در ساير كشورهاى 


اجتهان مشروع 


كلمه «اجتهاد) تا قرن ينجم به همين معناى بالخصوص يعنى به معناى قياس و اجتهاد رأى كه از نظر شيعه اجتهادٍ ممنوع است 


استعمال م ىشد. علماى شيعه تا آن وقت در كتب خود «باب الاجتهاد؛ را مى نوشتند براى اينكه آن را رد كنند و باطل بشمارند 
و آن را ممنوع اعلام نمايند؛ مثل شيخ طوسى در عُدّه. ولى تدريجاً معناى اين كلمه از اختصاص بيرون آمد و خود علماى اهل 
تسنن مثل ابن حاجب در مختصر الاصول- كه عضدى آن را شرح كرده و تا اين اواخر كتاب اصول رسمى جامع ازهر بوده و 
شايد الان هم باشد- و قبل از او غزالى در كتاب معروف المستصفلٍ كلمه «اجتهاد» را به معناى خصوص اجتهاد رأى استعمال 
نكردند كه در عرض كتاب و سنت قرار بككيرد» بلكه به معناى مطلق جهد و كوشش براى به دست آوردن حكم شرعى به كار 
بردند كه با اين تعبير بيان مى كردد: استفراغ الوسع فى طلب الحكم الشرعى. به حسب اين تعريف معناى اجتهاد به كار بردن 
منتهاى كوشش در استنباط حكم شرعى از روى ادله معتبره شرعيّه استء اما اينكه ادله شرعيه معتبره جيست» آيا قياس و 
استحسان و غيره نيز از ادله شرعتته هست يا نيست؛ مطلب ديكرى است. 
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ازاين وقت علماى شيعه نيز اين كلمه را بذيرفتئدء زيرا اجتهاد را به اين معنى آنها قبول داشتند. اين اجتهادء اجتهاد مشروع 
است. هرجند اين كلمه در ابتدا در ميان شيعه يك كلمه منفورى بود ولى بعد از آنكه تغبير معنا و مفهوم داد علماى شيعه 
تعصب نورزيدند واز استعمال آن خوددارى نكردند. جنين به نظر مىرسد كه در بسيارى از موارد» علماى شيعه مقيد بودند 
كه رعايت وحدت و اسلوب و هماهنكى با جماعت مسلمين را بنمايند. مثلّا اهل تسنن اجماع را حجت مىدانستند و تقريباً براى 
اجماع نيز مانند قياس اصالت و موضوعيت قائلند و شيعه آن را قبول ندارد» جيز ديكر را قبول دارد» ولى براى حفظ وحدت و 
اسلوبء نام آنجه را خودشان قبول داشتند اجماع كذاشتند. آنها كفته بودند ادلّه شرعيه جهارتاست: كتاب و سنت و اجماع و 
اجتهاد (قياس)» اينها كفتند: ادلّه شرعيه جهارتاست: كتاب و سنت و اجماع و عقل. فقط به جاى قياس عقل را كذاشتند. 

به هر حال اجتهاد تدريجاً معناى صحيح و منطقى بيدا كرد يعنى به كار بردن تدبر و تعقل در فهم ادلّه شرعيه. كه البته احتياج 
دارد به يكك رشته علوم كه مقدمه شايستكى و استعداد تعقل و تدبر صحيح و عالمانه مى باشند. علماى اسلام تدريجاً برخوردند 
كه استنباط و استخراج احكام از مجموع ادلّه شرعيه احتياج دارد به يكك سلسله علوم و معارف ابتدايى از قبيل علوم ادبيه و 
منطق و به دانستن قرآن و تفسير و حديث و رجال حديث و شناختن قواعد علم اصول و حتى اطلاع بر فقه ساير فرق. «مجتهد) 
به كسى كفتند كه اين علوم را واجد باشد. 

به طور جزم نمى كُويم ولى كمان قوى دارم كه اول كسى كه كلمه اجتهاد و مجتهد را در شيعه به اين معنا استعمال كرد علامه 
حلى است. علامه در كتاب تهذيب الاصول بعد از باب القياسء باب الاجتهاد دارد و در آنجا اجتهاد را به همين معنا استعمال 
كرده كه امروز استعمال مى كنند و شايع است. 

يس اجتهاد ممنوع و مردود از نظر شيعه يعنى رأى و قياس كه در قديم به نام اجتهاد ناميده مى شده. خواه آن را يكك منبع 
تشريع و تقنين مستقل بشماريم و يا آن را وسيله استنباط و استخراج حكم واقعى قرار دهيم. ولى اجتهاد مشروع عبارت است از 
به كار بردن كوشش و جهد بر مبناى تخصص فنى. 

يس اينكه كفته مىشود اجتهاد در اسلام جه صيغهاى است و از جه مقولهاى است و جه محلى از اعراب دارد» بايد كفت 
اجتهاد به معنايى كه امروز مى كويند 
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يعنى اهليت و تخصص فنى. بديهى است كسى كه مىخواهد به قرآن و حديث مراجعه كند بايد تفسير قرآن و معانى آيات و 


ناسخ و منسوخ و محكم و متشابه آن را بداند» حديث معتبر رااز حديث غير معتبر تميز دهد؛ بعلا-وه روى قواعد عقلا-ئى 


صحيح تعارضها را در احاديث تا حدى كه ممكن است حل كندء موارد اجماعى و متمق عليه مذهب را تميز دهد. در خود 
آيات قرآن و همجنين در احاديث يكك سلسله قواعد كلى ذكر شده و استفاده و اعمال آن قواعد مانند همه قواعد ديكر در 
همه علوم تمرين و ممارست لانزم دارد. بايد مثل صنعتكر ماهرى كه بداند از مجموع موادى كه جلويش ريخته است جه 
منادداق درا اليقاب: كنك عوا ونيو اوداق لباقتن خصوض در احاديث» جعل و وضع زياد است» صحيح و سقيم بهم 
آميخته است. بايد قدرت تشخيص صحيح از سقيم در او باشد. به هر حال آن قدر معلومات مقدماتى بايد داشته باشد كه واقعاً 


اهليت و صلاحيت و تخصص فنّى داشته باشد. 
بيدايش اخباريكرى در شيعه 


در اينجا يكك جريان مهم و خطرناكى را كه در عالم تشيع در جهار قرن بيش تقريباء در موضوع اجتهاد بيدا شد بايد ذكر كنم 
و آن موضوع «اخباريكرى» است. و اكر كروهى از علماى مبرّز و دلير نبودند و جلوى اين جريان نمىايستادند و آن را 
نمى كوبيدند معلوم نبود كه امروز جه وضعى داشتيم. 

مكتب اخباريكرى بيش از جهار قرن از عمرش نمى كذرد. مؤسس اين مكتب مردى است به نام ملا امين استرآبادى كه شخصاً 
مرد باهوشى بوده و اتباع زيادى از علماى شيعه بيدا كرد. خود اخبارئّين مدعى هستند كه قدماى شيعه تا زمان «صدوق» همه 
مسلكك اخبارى داشتند. ولى حقيقت اين است كه اخباريكرى به صورت يكك مكتب با يكك سلسله اصول معين كه منكر 
حجيت عقل باشدء و همجنين حجيت و سنديت قرآن را به بهانه اينكه فهم قرآن مخصوص اهل بيت ييغمبر است و وظيفه ما 
رجوع به احاديث اهل بيت است منكر شود» و همجنين بكويد اجماع بدعت اهل تسنئن استء يس از ادلّه اربعه يعنى كتاب و 
سنت و اجماع وعقلء تنها سنت حجت استء و همجنين مدعى شود كه همه اخبارى كه در كتب اربعه يعنى كافى و من لا 
يحضره الفقيه و تهذيب و استبصار آمده صحيح و معتبر بلكه قطعى الصدور استء. خلاصه مكتبى با اين اصولء بيش از جهار 
قرن بيش وجود 
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دان السة. 

شيخ طوسى در كتاب عُرِدَهُ الاصول از كروهى از قدما به عنوان «مقلده» ياد مى كند و انتقاد مى نمايد» ولى آنها مكتبى از خود 
نداشتهاند. علت اينكه شيخ آنها را مقلّده مىخواند اين است كه در اصول دين هم به اخبار استدلال كردهاند. 

به هر حال مكتب اخباريكرى ضد مكتب اجتهاد و تقليد است. آن اهليت و صلاحيت و تخصص فنى كه مجتهدين قائلند او 
منكر استء تقليد غير معصوم را حرام مى كند. به حكم اين مكتب جون حجت و سند منحصر به احاديث است و حق اجتهاد و 
اعمال نظر هم نيست مردم موظفند مستقيماً به متون مراجعه كنند و به آنها عمل نمايند و هيج عالمى را به عنوان مجتهد و 
مرجع تقليد واسطه قرار ندهند. 

ملا امين استرآبادى كه مؤسس اين مكتب است و شخصاً مردى باهوش و مطالعه كرده و مسافرت رفته بود كتابى دارد به نام 
القوائة الحنافة در 1ن كات بارس معن بدا كه يتودق اناده ميقفوصاً سس كار كه بيت عقر ا|اشكر برد 
مدعى است كه عقل فقط در امورى كه مبدأ حسى دارند يا قريب به محسوسات مى باشند (مثل رياضيات) حجت استء. در غير 


از قضا اين فكر تقريباً مقارن است با بيدايش فلسفه حسى در ارويا. آنها در علوم حجيت عقل را منكر شدند و اين مرد در دين 
منكر شد. حالا اين فكر را اين مرد از كجا آورد؛ آيا ابتكار خودش بود يا از كسى ديكر كرفته_معلوم نيست. 0 ل 

يادم هست در تابستان سال ١17377‏ شمسى كه بروجرد رفته بودم و آن وقت هنوز مرحوم آيت الله بروجردى اعلى الله مقامه در 
بروجرد بودند و به قم نيامده بودند يكك روز سخن از همين فكر اخباريين شد. ايشان در ضمن انتقاد از اين فكر فرمودند كه 
يبدايش اين فكر در ميان اخباريين اثر موج فلسفه حسى بود كه در ارويا يبدا شد. اين را من آن وقت از ايشان شنيدم» بعد كه 
به قم آمدند و درس اصول ايشان به اين مبحث يعنى مبحث حجيت قطع رسيد من انتظار داشتم دوباره اين مطلب را از ايشان 
بشنوم ولى متأسفانه جيزى نككفتند. الا-ن نمىدانم كه اين فقط حدسى بود كه ايشان ابراز مىداشتند يا مدركى داشتند. من 
خودم تاكنون به مدركى برنخوردهام و بسيار بعيد مىدانم كه اين فكر حسى در آن وقت از غرب به شرق آمده باشد. ولى از 
طرف ديكر ايشان هم بىمدرك سخن نمى كفتند. اكنون متأسفم كه جرا از ايشان استفسار نكردم. 
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هر شال ابا ريكرى تيف وز بر قند ب عن وى و شك عن توابق سلكة سكيثزيانيت: خرش بياث اراد 
حرق نانلد وعد بببياتى» معروف به «آقا» كه آقايان آل آقا از نسل ايشان هستند» و شاكردان ايشان و بعد مرحوم حاج شيخ 
مركقي الضاري اعلى الله فقاعة با ارزع مسلك عبار قه كردت 

وحيد بهبهانى در كربلا بود. در آن وقت صاحب حدائق هم كه اخبارى متبحرى است در كربلا بود وهر دو حوزه درس 
وعد وهد اكه الكيات واشة و ماد سداق سياكه امار و قهرا ماد سك يرف الاقرى وبضه بينياق ضاتهمي 
حدائق را شكست داد. مى كويند شاكردهاى مبرّز وحيد بهبهانى از قبيل كاشف الغطاء و بحر العلوم و سيد مهدى شهرستانى 
همه اول شاكرد صاحب حدائق بودند و بعد آمدند به درس وحيد و درس صاحب حدائق را تركك كردند. 

ولى البته صاحب حدائق يكك اخبارى ملايمى است» خودش مدعى است كه مسلكك او با مسلكك مرحوم مجلسى يكى استء 
متوسط بين اخبارى و اصولى استء بعلاوه مردى متقى و خداترس و با ايمان بوده. با همه اينكه وحيد بهبهانى با شدت با او 
مبارزه كرد و نماز جماعت خواندن با اورا منع كرد. او برعكس مى كفت نماز جماعت با آقاى وحيد صحيح است, و 
مى كويند وقت مردن وصيت كرد كه نماز ميت او را وحيد بهبهانى بخواند. 

مبارزه شيخ انصارى از اين جهت بود كه يكك بىريزى متقنى براى علم اصول فقه كرد كه مى كويند خودش مى كفت اكر 
اقيق انشر] رافق زلذه بوه أضول هن راس ديرفت 

اليه مكفن امارى در اثر اين مقاومتها شكسيت غخورة و الآن جر در كوشهو كنارها بيرواتى تدارة ولي همه افكان اغبا يكرق 
كه به سرعت و شدت بعد از بيدايش ملا امين در مغزها نفوذ كرد و در حدود دويست سال كم و بيش سيادت كرد از مغزها 
رون نرفته» الان هم مى بينيد خيلىها تفسير قرآن را اكر حديثى در كار نباشد جايز نمىدانند. جمود اخباريكرى در بسيارى از 
مسائل اخلاقى و اجتماعى و بلكه يارهاى مسائل فقهى هنوز هم حكومت مى كند. فعلًا مجال شرح و بسط نيست. 

يكك جيز كه باعث رشد و نفوذ طرز فكر اخبارى در ميان مردم عوام مىشود آن 
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جنبة حق به جانب عواميسندى است كه دارد» زيرا صورت حرف اين است كه مى كويند ما از خودمان حرفى نداريم؛ اهل 
تعبد و تسليم هستيمء ما جز قال الباقر عليه السلام و قال الصادق عليه السلام سخنى نداريم» از خودمان حرف نمىزنيم» حرف 
معصوم را مى كوييم. 5 

شيخ انصارى در فرائد الاصول مبحث «برائت و احتياط» از سيد نعمت الله جزايرى كه مسلكك اخبارى دارد نقل مى كند كه 
مى كويد: 

آيا هيج عاقلى احتمال مىدهد كه در روز قيامت يكك بندهاى از بندكان خدا را (يعنى يكك اخبارى را) بياورند و ازاو بيرسند 
تو جككونه عمل مىكردى و او بككُويد به فرمايش معصومين عمل م ى كردم و هرجا كه كلام معصوم نبود احتياط م ىكردم و آن 
وقت يكك همجو آدمى را ببرند به جهنم واز آن طرف يكك آدم لاقيد و بىاعتنا به سخن معصوم (يعنى يكك نفر اصولى و يبرو 
مسلكك اكدياد) را كوس يفو زا بدحكة بياث عارقس كند مرته بيشت ا حاها و كلا 

جوابى كه مجتهدين مىدهند اين است كه اين كونه تعبد و تسليمها تسليم به قول معصوم نيستء تسليم به جهالت است. اكر 
واقعاً محرز بشود كه معصوم سخنى كفته ما هم تسليم هستيم ولى شما مى خواهيد جاهلانه به هرجه مى شنويد تسليم شويد. 

در اينجا براى نمونه كه فرق بين طرز فكر جامد اخبارى و فكر اجتهادى معلوم شود مطلبى را كه اخيراً برخوردهام ذكر مى كتم. 


يك نمونه از دو طرز تفكر 


در احاديث زيادى امر شده تحت الحنكك هميشه در زير كلو افتاده باشد» نه در حال نماز فقط بلكه در همه احوال. يككى از آن 
احاديث اين است: 

الَْوقَ بَيِنَ الْمُؤْمِنِينَ وَ الْمَهْرِكينَ التَلَحَى 

يعنى فرق بين مسلمان و مشركك تحت الحنكك در زير كلو انداختن است. 

عدهاى از اخباريين به اين حديث و امثال آن تمسكك كرده مى كويند هميشه 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج 7١‏ ص: ١77‏ 

بايد تحت الحنكك افتاده باشد. ولى مرحوم ملا محسن فيض با اينكه به اجتهاد خوشبين نبوده» در وافى باب الزىٌ و التجمل؛ 
اجتهادى دارد» مىفرمايد در قديم مشركين شعارى داشتند كه تحت الحنكك را به بالا مىبستند و نام اين عمل را «اقتعاط) 
مى كذاشتهاند. اككر كسى اين كار را مى كرد معنايش اين بود كه من جزء آنها هستم. اين حديث دستور مبارزه و عدم ييروى از 
طعان ااه فهك :ولى امرو زذيكر ثلا شعار اذ جز رقه بسن مرفوعى براق اند تعديث حاقى ةبرخلا رفك عرو هيه 
تحت الحنكك را به بالا مىبندند كر كسى تحت الحنكك را در زير جانه جرخ بدهد حرام استء زيرا لباس شهرت مى شود و 
لباس شهرت حرام است. 

در اينجا جمود اخباريكرى حكم م ىكند كه بككوييم در متن اين حديث دستور تحت الحنكك انداختن رسيده و ديكر فضولى 
است كه مادر اطراف آن حرف بزنيم و نظر بدهيم واجتهاد كنيم. ولى فكر اجتهادى مى كويد ما دو دستور داريم: يكى 
دستور احتراز از شعار مشركين كه روح مضمون اين حديث استء و يكى دستور تركك لباس شهرت. در ايامى كه آن شعار در 
دنيا موجود بوده و مسلمانها از آن شعار احتراز مى كردهاند» بر همه واجب بوده كه تحت الحنكك بيندازند» ولى امروز كه آن 
موضوع از بين رفته واز شعار بودن خارج شده و در عمل هيج كس تحت الحنكك نمىاندازد» اكر كسى اين كار را بكند 


مصداق لباس شهرت است و حرام است. اين يكك نمونه بود كه خواستم عرض كنم. امثال اين زياد است. 

از وحيد بهبهانى نقل شده كه فرمود يكك وقت هلال ماه شوال به تواتر ثابت شد. 

اين قدر افرادى آمدند و كفتند ما ماه را ديديم كه براى من يقين حاصل شد. من حكم كردم كه امروز عيد فطر است. يكى از 
اخباريين به من اعتراض كرد كه تو خودت نديدهاى و اشخاص مسلّم العدالة هم شهادت ندادهاند» جرا حكم كردى؟ كفتم 
متواتر است و از تواتر براى من يقين بيدا شد. كفت در كدام حديث وارد شده كه تواتر حجت است؟!. 

ايضاً وحيد مى كويد: جمود اخباريها به اين حد است كه اكر فرضاً مريضى رفته باشد بيش يكى از ائمه و آن امام به او فرموده 
باشد آب سرد بخورء اخباريها به همه مريضهاى دنيا خواهند كفت هر وقت مريض شديد وهر مرضى يبدا كرديد علاجش 
آب سرد استء فكر نمى كنند كه اين دستور مخصوص حال آن مريض بوده نه همه مريضها. 
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ايضاً مروت اس جيهي جاريم اسعوو من افك كدديه "كف بدك سوا د التق بثو تكد ويه أرق "مووي ترط السماضيل 
يَشْهَدٌ انْ لا اله ان الله يعنى اسماعيل شهادت مىدهد به وحدانيت خدا. حال جرا شهادت را به نام اسماعيل بنويسند» زيرا در 
حديث وارد شده كه حضرت صادق عليه السلام در كفن فرزندشان اسماعيل به اين عبارت نوشته بودند. 

اخباريين فكر نمى كردند كه در كفن اسماعيل كه اينطور مىنوشتند جون اسم او اسماعيل بود. حالا كه مثلًا حسن قلى بكك 
مرده جرا اسم خودش را ننويسيم و اسم اسماعيل را بنويسيم؟! اخباريين مى كفتند اينها ديكر اجتهاد و اعمال نظر و اتكاء به 
عقل است. ما اهل تعبد و تسليم و قال الباقر عليه السلام و قال الصادق عليه السلام مى باشيمء از بيش خود دخالت نمى كنيم. 


تقليدٍ ممنوع 


اما تقليد. تقليد بر دو قسم است: ممنوع و مشروع. يكك نوع تقليد است كه به معناى يبروى كوركورانه از محيط و عادت است 

كلالبعه مترغ اسك و 1ق هعاق ابت كدودر ادر او اد ت مذعت شده: إن وج 25 انب عل أَمَ وَ إن عَلل الثارى: 
بته ممنوع است و أن همان است كه در ايه قران به اين صورت مذمّت شله: إنا ونا باءنا على امه وَ إنا على ١‏ ثارهمم 

مُقَتَدُونَ .)١١‏ اينكه كفتم تقليد بر دو قسم است: ممنوع و مشروعء مقصود از تقليدٍ ممنوع تنها اين تقليد كه تقليد كو ركورانه از 

محيط و عادت آباء و اجداد است نيستء بلكه مىخواهم بكويم همان تقليد جاهل از عالم و رجوع عامى به فقيه بردو قسم 

است: ممنوع و مشروع. 

اخيراً از بعضى مردم كه در جستجوى مرجع تقليد هستند كاهى اين كلمه را مى شنوم كه مى كويند مى كرديم كسى را بيدا 

كنيم كه آنجا «سر بسياريم). مىخواهم بككويم تقليدى كه در اسلام دستور رسيده «سرسيردن)» نيست» جشم باز كردن و جشم 

بازداشفق اسك. تقليد كر شكل 'سرسيرةن) يدا كرد هرازها مفاسد بيدا من كند. 

در اينجا حديث مفصلى كه در اين زمينه هست و نوشتهام» براى شما از رو مىخوانم. جمله معروف: 
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هَواةٌ مُطيعاً لامر مَوْلاهُ فلِلَعَوامٌ انْ يُقَلدوة 0١‏ 


كه از جمله سندهاى تقليد و اجتهاد است جزء همين حديث است و شيخ انصارى درباره اين حديث مى كويد: آثار صدق از 
آن نمايان است. 

.2 سس 1 1 د 3 و 
اين حديث زاذول يق بذ كريمة ابت ويليه أخرة 7 بعتدرة للكت إن كاين وذ قجإن بوك ملاداين نه در مقام 
مذمّت عوام و بىسوادان يهود است كه از علما و يبشوايان دين خود ييروى و تقليد مى كردندء و دنباله آ.ياتى است كه روش 
نايسند علماى يهود را ذكر مى كند. مىفرمايد يكك عده آنها همان مردم بىسواد و نادان بودند كه از كتاب آسمانى خود 


جيزى جز يكك رشته خيالات و آرزوها نمىدانستند و دنبال كمان و وهم مى رفتنك. 
حديث امام صادق عليه السلام دربارة تقليد ممنوع 


در ذيل اين آيه اين حديث است كه شخصى به حضرت صادق عليه السلام عرض كرد كه عوام و بىسوادان يهود راهى 
تداشعيد حر إينكة ال علماق خوة هرجه فى شتوتك قبول كتلك و مبروع سابد كر تقضيرع شبية معوسه غلبا هود اسث: ندرا 
قرآن عوام الناس بيجاره را كه جيزى نمىدانستند و فقط از علماى خود يبروى مى كردند مذمّت مى كند؟ جه فرقى بين عوام 
يهود و بين عوام ما هست؟ اكر تقليد و بيروى عوام از علما مذموم است يس عوام ما نيز كه از علماى ما بيروى مى كنند بايد 
مورد ملامت و مذمّت قرار كيرند. اكر آنها نمىبايست قول علماى خود را ببذيرند اينها نيز نبايد بيذيرند. 


حضرت فرمود: : 


© 28 
5 


بَيِنَ عَوامّنا وَّ عَلمائنا وَّ بَيِنَ عَوامٌ اليَهودٍ وَ عَلمائِهِمْ فزق مِنْ جَهْهُ وَ تَسُودَةٌ مِنْ جَيَي: اما مِنْ حدْث اسْمَوَوًا فانَ الله 


- 
و 


قَدْ دم عَوامّنا 
بتَفليدِهِمْ عُلَمائِهِمْ كما قَدْ ذَمَّ عَوامَهُمْ. وَامًا مِنْ حَيْتٌ افْتَرَقوا قلا 


. عوام و علماى ما و عوام و علماى يهود از يكك جهت فرق دارند واز يكك 


(1) [و اما هر يك از فقها كه خوددار و حافظ دين خود و مخالف هواى نفس و مطيع فرمان مولاى خود باشد عوام حق دارند 
از او تقليد كنند.] 

(0) بقره/ 7 
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جهت مثل هماند. از آن جهت كه مثل هم مى باشند خداوند عوام ما را نيز به آن نوع تقليد از علما مذمّت كرده و امااز آن 
جهت كه فرق دارند نه. 1 
آن شخص عرض كرهد: يا ابن رسول الله توضيح بدهيد. فرمود: عوام يهود علماى خود را در عمل ديده بودند كه صريحاً دروغ 
فى كويندة ال رشوة برهيز ندارند» احكام و قضاءها را به خاطر رودربايستىها و رشودها تغيير مىدهندء مىدانستند كه درباره 
افراد و اشخاص عصبيت به خرج مىدهند» حبٌ و بغض شخصى را دخالت مىدهندء حق يكى را به ديكرى مى دهند. آنكاه 
فرمود: 1 

وراص طرَوا بمَعارِفٍ قُلوبِهِمْ اللا ان مَنْ يَفْعَلُ ما يَفعَلونه فهو فاسِقٌ لا يَجوزٌ انْ يْصَ دَّقَ عَلَى اللَِوَ لا عَلَى الْوَسائط بين الْحَقٍ وَ بن 
الله 


. به حكم الهامات فطرى عمومى كه خداوند در سرشت هركس تكويناً قرار داده مىدانستند كه هركس كه جنين اعمالى داشته 


باشد نبايد قول او را ييروى كرد. نبايد قول خدا و ييغمبران خدا را با زبان او قبول كرد. 
بحسا و ا وا ل ا ا ل 
بلس سي ا ل ا ل ا 
دليلش با خودش است. 
كسى كه فلسفه وجوديش ش ياكى و طهارت و ترك هوا و هوس است اكر دنبال هوا و هوس و دنيايرستى برود؛ به حكم تمام 
عقول بايد سخن او را نشنيد. بعد فرمود: 

لا 
را اتنا اذا عَرَفوا من فمَهائِهمْ الِْسقَ الطاهِر وَ الْعَصيًَ الشَّدِدَة و الَكانتِ عَلِ خطام الدّنيا و حرامها وَ اهلا مَنْ 
9 ل 
َمَنْ قَلّدَ مِنْ عَوامنا مكل لموّلاءِ َه 
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ِل اليهود الّدينَ ذَمَهُمْ الله بالتَقليدِلِمَسََه ففَهائِهِمْ 1١‏ 
ل ل ل ا ا 
طرفداران خود هرجند ناصالح باشند» كوبيدن مخالفين خود هرجند ميدق الحسياق وتيكى القند ١‏ كر ايع اعمال را در آنها 
حس كنند و بازهم جشم خود را ببندند وو از آنها بيروى كنند عيناً مانند همان عوام يهودند و مورد مذمت و ملامت هستند. 
يس معلوم مى شود كه تقليدٍ ممدوح و مشروع «سرسيردن» و جشم بستن نيستء جشم باز كردن و مراقب بودن است و اكر نه 


مسئوليت و شركت در جرم است. 
انديشة عوامانة كريّت و اعتصام علما 


بعضى از مردم خيال مىكنند كه تأثير كناه در افراد يكسان نيستء در مردم عادى كناه تأثير دارد و آنها را از تقوا وعدالت 
حاتري در دجوا ري ارود الوا و او ال اظاق لكار باممباراطارا جره راي كاي بين آب قليل و 
آب كثير است كه آب كثير اكر به قدر كر شد ديكر از نجاست منفعل نمىشود؛ در صورتى كه اسلام براى اححدى كريّت و 
اعتصام قائل نيسته حتى برلى شخص بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله. جرا مى كويد قل ى اف إن عصَيت رب عَذَاتٍ يوم 
ا ف امن اببغميرا بكو وه من : نيز اكر معصيت كنم از عذاب روز بزركك بيمناكم. جرا مىفرمايد: لَيْنْ أَشْرَكْتٌ لخبطن 
تملك كر نوع كر كف ور قار فروازه فو عملت مام هوعد شد همه أبنها برا ع" ابح تعليم اننت كه تعيض دن كار قسنت 
كريّت و اعتصامى براى احدى نيست. 

داستان موسى و عبد صالح كه در قرآن كريم آمده داستان عجيبى است. يكك نكته بزركك كه از اين داستان استفاده مى شود 


)١(‏ احتجاج طبرسى» ج ",ص 187 [به نقل از تفسير منسوب به امام حسن عسكرى عليه السلام. و به جاى «بالترفق» «بالترفرف» 


آورده است.] 
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متبوع و يبشواست كه اصول و مبادى و قانون نشكند و خراب نشود. اكر ديد آن متبوع كارى بر خلاف اصول و مبانى انجام 
مىدهد نمى تواند سكوت كند. كواينكه در اين داستان عملى كه عبد صالح كرد از نظر خود او كه افق وسيعترى را مى ديد و 
به باطن موضوع توجه داشت بر خلاف اصول نبود بلكه عين وظيفه و تكليف بودء ولى سخن در اين است كه جرا موسى صبر 
نمى كرد و زبان به انتقاد مى كشود؟ با اينكه وعده مىداد و به خود تلقين م ى كرد كه اعتراض نكند بازهم اعتراض و انتقاد 
م ىكرد. نقص كار موسى در اعتراض و انتقاد نبود» در اين بود كه به رمز مطلب و باطن كار آكاه نبود. البته اكر به رمز مطلب 
آكّاه مىشد اعتراض نمى كرد؛ و مايل بود كه برسد به رمز مطلب, ولى مادام ى كه از نظر او عملى بر خلا.ف اصول و قانون 
الهى است ايمان او به او اجازه نمىدهد سكوت كند. بعضى كفتهاند اكر تا قيامت عمل عبد صالح تكرار مىشد موسى از 
اعتراض و انتقاد بازنمىايستاد مكر آنكه به رمز مطلب آ كاه مىشد. 

موسى به از كرينة عن التفكك عله أن تتلون. بك لك 02د يعني يا جازم من ذهى از قن زوق كنم از اليم + 
او مى كويد: إِنّك لَنْ تَئِمَطِيعَ مَعِىَ صَبِراً تو نخواهى توانست در مصاحبت من طاقت بياورى و نسبت به آنجه مىبينى سكوت 
كنى. بعد خود او علت را به خوبى توضيح مىدهد: وَ كيف تَضِبرٌ عَال ا لَمْ تحط به خُراً؟ 

مكر تو وقتى كه ببينى عملى بر خلا.ف صورت مى كيرد و از سر و رمز مطلب آكاه نباشى صبر خواهى كرد؟! موسى كفت: 
لل لو ال يي 0 
جه به رمز مطلب بى ببرم و جه نبرم صبر خواهم كرد؛ همين قدر كفت اميدوارم اين تحمل در من بيدا شود. البته اين تحمل 
آن وقت براق موسى بيدا هى شود كاز ومز مطلت آكاة كرذه. بعد او وات ضر يحتر از هوسى قول يكيره كداكتى اكر به 
واوعكاب ع بى برعي سكوك تن و مراص كنا وات له مرافاي روما خردم اوتسوع دقر كل إن الى كلا تن كلب 
عَنّ وس أعرت لبه 2 يعنى اكر دنبال من آمدى هرجه ديدى سكوت كنء بعد من خودم توضيح مىدهم. در 
اينجا ديكر آيه كريمه ندارد كه موسى يذيرفت. در آيه همين قدر دارد كه بعد با هم راه افتادند و رفتند تا آخر داستان كه كم 
و بيش همه شنيدهايد. 

به هر حال خواستم عرض كرده باشم كه تقليد جاهل از عالم سرسيردكَى 
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نيست. تقليدٍ ممنوع جاهل از عالم همان است كه شكل سرسبردكى بيدا كند و به صورت «جاهل را بر عالم بحثى نيست,ء ما 
ديكر نمىفهميم» شايد تكليف شرعى جنين و جنان اقتضا كرده باشد» و امثال اينها ادا مى شود. 

اين داستان را به عنوان شاهد و تأييدى بر مطلب آن حديث امام صادق عليه السلام عرض كردم. 


تقليد مشروع 


حضرت بعد از آن جملهها كه قبلا راجع به تقليد مذموم نقل كردم تقليد مشروع و ممدوح را اينطور بيان مى كند: 

َامًا مَنْ كان مِنّ الْمََّهِاءِ صائناً لِنَفْسِهِ حافظاً لِدينه مُخالفاً عَللِ هَواهُ مُطيعاً لامر مَؤلاه فللعَوامٌ ان يُقَلْدوة 

هر كدام از فقها كه بتواند خود را ضبط و نكهدارى كند دعوتها و صوتهاى شيطان كه وَ اسْتَفِرْ من اسْتَطغتٌ مِنّْهُمْ بصؤتك و 
أَجْلِتْ عَلَبِهِمْ بيك وَ رَجِلِك ١‏ او را از جا نكند, دين خود را حفظ كند, دين خودش را نفروشد (شايد مقصود اين باشد 


كه دين را در ميان مردم و جامعه حفظ كند). مخالف هواهاى نفسانى و مطيع امر الهى باشدء عوام از همجو كسى مى توانند 
البته اين نكته واضح است كه مخالفت يكك عالم روحانى با هواى نفس فرق دارد با مخالفت يكك نفر از عوام» زيرا هواى نفس 
هر كسى در امور معينى است. هواى نفس جوان يكك جيز است و هواى نفس بير يكك جيز ديكر. هر كسى در هر مقام وهر 
درجه وهر طبقه و هر سنى كه هست يكك نوع هواى نفس دارد. مقياس هوايرستى يكك عالم روحانى اين نيست كه ببينيم مثلا 
شراب مىخورد يا نمىخورد؟ قمار مى كند يا نمى كند؟ نماز و روزه را تركك مى كند يا تركك نمى كند؟ مقياس هوايرستى او 
در جاه و مقام و ميل به دس تبوسى و شهرت و محبوبيت و علاقه به اينكه مردم دنبال سرش حركت كنند ودر مصرف بيت 
المال در راه آقايى خود و يا بازكذاشتن دست كسان و خويشان و مخصوصاً آقازادكان كرام در بيت المال و امثال اينهاست. 
بعد امام عليه السلام فرمود: 

وََهُمْ بَْض فَقَهاءِ الشَعَة لا ميعَهُمْ 

كناف كدادازاك اد 


)١(‏ اسراء/ ع2: [و ه ركدام از آنها را توانستى با صداى خود بخوانء و با سياه سواره و ييادهات بر آنان بتاز.] 
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فضائل و ملكات عاليه باشند بعضى از فقهاى شيعه هستند نه همه آنها. اين حديث به اعتبار جملههاى خرش يكى از مداركك 
مسأله اجتهاد و تقليد است. 


يس معلوم شد هر كدام از اجتهاد و تقليد بر دو قسم است: مشروع و ممنوع. 
جرا تقليد ميت جايز نيست؟ 


مسئلهاى ما در فقه داريم كه از مسلّمات فقه ماست و آن اينكه تقليد ميت ابتداثاً جايز نيست. تقليد ميت اكر جايز باشد فقط در 
ادامه دادن تقليد كسى است كه در زمان حياتش از او تقليد مىكردهاند و حالا مرده است. تازه ادامه دادن تقليد مت هم بايد 
با اجازه و تصويب مجتهد حي باشد. من به ادلّه فقهى اين مسأله كارى ندارم؛ همين قدر مى كويم بسيار فكر اساسى است اما به 
شرط اينكه هدف اين مسأله روشن شود. 

فايده اول اين فكر اين است كه وسيلهاى است براى بقاى حوزههاى علمى دينى كه ادامه يبدا كند و علوم اسلامى محفوظ 
بماند» نه تنها محفوظ بماند بلكه روز به روز ييش برود و تكامل بيدا كند و مشكلات حل نشده حل شود. 

اينطور نيست كه همه مشكلات ما در قديم به وسيله علما حل شده و ديكر اشكالى و كارى نداريم. ما هزاران معما و مشكل 
در كلام و تفسير و فقه و ساير علوم اسلامى داريم كه بسيارى از آنها به وسيله علماى بزركك در كذشته حل شده و بسيارى 
باق عاقده و وظيفة اد كان اسة كد حل عند ودر يجا در هر وشتداى كتانهاى يهن وجافشر ترسك ورابق شيعه را اذامة 
بدهند و جلو ببرند» همان طورى كه در كذشته نيز تدريجاً تفسير را جلو بردندء كلام را جلو بردند» فقه را جلو بردند. 

اين قافله نبايد در سير خود توقف كند. يس تقليد مردم از مجتهدين زنده و توجه به آنها يكك وسيلهاى است براى ابقاء و 
تكامل علوم اسلامى. 


غلك ذيكراابق استة كه سين هر ووز بااسائل عدند كر ند كن عردشان رودوز موشوته اتن دانسد تكلشان دوانن 
مسائل جيست. فقهاى زنده و زنده فكرى لازم است كه به اين حاجت بزركك ياسخ بدهند. در يكى از اخبار اجتهاد و تقليد 
آمده: 

وَامَا الْحوادثٌ الْواقِعَة َارْجعوا فيها اللِ] رُواةْ احاديثنا )١١‏ 


. حوادث واقعه همان 


)١(‏ احتجاج طبرسىء ج ؟7/ ص ”187 [و اما در حوادث واقعه به راويان احاديث ما رجوع كنيد.] و به جاى «احاديثنا؛ «حديثنا؛ 
آورده است. 
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مسائل جديد است كه دوره به دوره و قرن به قرن و سال به سال بيش مى آيد. 

مطالعه و تتبع در كتب فقهيه در دورهها و قرون مختلف مىرساند كه تدريجاً بر حسب احتياجات مردم مسائل جديدى وارد 
فقه شده و فقها در مقام جوابكويى برآمدهاند و به همين جهت تدريجاً بر حجم فقه افزوده شله. 

اك قتص حتفانه عسات كطنبون نواننن كييك ديجا ] قارقان شيا لهو ادن جد له فرعمه قزق و ووه نظف قن ررم د 
احتياجى وارد فقه شله. اكر مجتهد زنده به مسائل جديد ياسخ ندهد جه فرقى بين تقليد زنده و مرده است؟! بهتر اينكه از 
بعضى از اموات مثل شيخ انصارى كه به اعتراف خود مجتهدين زنده از همه آنها عالمتر و محققتر بوده تقليد كنند. 

التنأفدا ووان اتديداة) عر توق ا دمستورانك كنوه نا اسان سعلقك و عبر اولك مشر امدعد لعي :زافق سنك كدان وم واه 
دست آورده باشد» توجه داشته باشد كه موضوعات جككونه تغيير مى كند و بالتبع حكم آنها عوض مىشود. و الا تنها در مسائل 
كبن ورف دولك كردن و عه اكت كف علق الالو وا فيل القن اعوط ترشنو ا كت رطان الا 
به «على الاقوى» كردن هنرى نيست و اينهمه جار و جنجال لازم ندارد. 

اجتهاد البته شرايط و مقدمات زيادى دارد. مجتهد علوم مختلفى را بايد طى كرده باشدء از ادبيات عرب و منطق و اصول فقه و 
حتى تاريخ اسلام و فقه ساير فرق اسلامى. و مدتها ممارست لازم است تا يكك فقيه واقعى و حسابى يبدا شود. تنها با خواندن 
جند كتاب ادبى در نحو و صرف و معانى و بيان و منطق و بعد سه جهار كتاب معين از سطوح از قبيل فرائد و مكاسب و كفايه 
و بعد جند سال درس خارجء كسى نمى تواند طبق معمول ادعاى اجتهاد كند و كتاب وسائل و جواهر را جلويش بككذارد و 
يشت سر هم فتوا بدهد. بايد راستى از تفسير و از حديث يعنى از جندين هزار حديث كه در طول 18١‏ سال از زمان حضرت 
رسول صلى الله عليه و آله تا زمان امام عسكرى عليه السلام صادر شده» و محيط صدور اين احاديث يعنى تاريخ اسلام, و فقه 
ساير فرق اسلامى و از رجال و طبقات رُوات آكاهى داشته باشد. 

آيت الله بروجردى اعلى الله مقامه براستى فقيه بود. من عادت ندارم از كسى نام ببرم. ايشان هم تا زنده بودند در سخترانيهايم 
از ايشان نام نبردهام ولى حالا كه 
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ايشان رفتهاند و مطمعى نيست مى كويم كه اين مرد به راستى يكك فقيه ممتاز و مبرّز بود بر همه اين رشتهها از تفسير و حديث 
و رجال و درايه وفقه ساير فرق اسلامى احاطه و تسلط داشت. 


تأثير جهانبينى فقيه در فتواهايش 


فقيه و مجتهد كارش استنباط و استخراج احكام استء اما اطلاع و احاطه او به موضوعات و به اصطلاح طرز جهانبينىاش در 
فتواهايش زياد تأثير دارد. فقيه بايد احاطه كامل به موضوعاتى كه براى آن موضوعات فتوا صادر مى كند داشته باشد. 

اكر فقيهى را فرض كنيم كه هميشه در كوشه خانه و يا مدرسه بوده و او را با فقيهى مقايسه كنيم كه وارد جريانات زندكى 
استء اين هر دو نفر به ادلّه شرعيه و مداركك احكام مراجعه مىكنندء اما ه ركدام يكك جور و يكك نحو بخصوص استنباط 
عن كلاد 

مثالى عرض مى كنم: فرض كنيد يكك نفر در شهر تهران» بزركك شده باشد و يا در شهر ديكرى مثل تهران كه در آنجا كر و 
آب جارى فراوان است» حوضها و آب انبارها و نهرها هستء و همين شخص فقيه باشد و بخواهد در احكام طهارت و نجاست 
فتوا بدهد. اين شخص با سوابق زندكى شخصى خود وقتى كه به اخبار و روايات طهارت و نجاست مراجعه كند يكك طورى 
السعاظة م كين #مبعيالن سكوونايةا اخبراط. و الزوم :نسحاب ال يستارف جره باقتله ولى شمن اسفن كن يكف يشريه بارت 
خانه خدا مىرود و وضع طهارت و نجاست و بى آبى را در آنجا مىبيند نظرش در باب طهارت و نجاست فرق مىكند» يعنى 
بعد از اين مسافرت اكر به اخبار و روايات طهارت و نجاست مراجعه كند آن اخبار و روايات براى او يكك مفهوم ديكر دارد. 
اككر كسى فتواهاى فقها را با يكديكر مقايسه كند و ضمناً به احوال شخصيه و طرز تفكر آنها در مسائل زندكّى توجه كند 
مىبيند كه جككونه سوابق ذهنى يكك فقيه و اطلاعات خارجى او از دنياى خارج در فتواهايش تأثير داشته به طورى كه فتواى 
عرب بوى عرب مىدهد و فتواى عجم بوى عجم., فتواى دهاتى بوى دهاتى مىدهد و فتواى شهرى بوى شهرى. 

اين دين» دين خاتم استء اختصاص به زمان معين و يا منطقه معين ندارد. 
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مربوط به همه منطقهها و همه زمانهاست,ء دينى است كه براى نظام زندكى و بيشرفت زندكى بشر آمده؛ يس جكونه ممكن 
است فقيهى از نظامات و جريان طبيعى بىخبر باشدء به تكامل و بيشرفت زندكى ايمان نداشته باشد و آنككاه بتواند دستورهاى 
عاله و مفرقى ان دون مدديك وا كدي اف هميق تخلامانق متهاو قزاسن جد امع اذى حب لزانو عن لاك و ا قتياسيك كاملا واد 
طور صحيح استنباط كند؟! 


ادراك ضرورتها 


ما همين الان در فقه خودمان مواردى داريم كه فقهاى ما به طور جزم به لزوم و وجوب جيزى فتوا دادهاند فقط به دليل دركك 
ضرورت و اهميت موضوع. يعنى با اينكه دليل نقلى از آيه و حديث به طور صريح و كافى نداريم» و همجنين اجماع معتبرى 
در كار نيستء فقها از اصل جهارم استنباط يعنى دليل مستقل عقلى استفاده كردهاند. فقها در اين كونه موارد از نظر اهميت 
بايد جنين باشد. مثل آنجه در مسأله ولايت حاكم و متفرّعات آن فتوا دادهاند. حالا اكر به اهميت موضوع بى نبرده بودند آن 
فتوا ييدا نشده بود. تااين حد كه به اهميت موضوع بى بردهاند فتوا هم دادهاند. موارد ديكر نظير اين مورد مىتوان بيدا كرد 


كه علت فتوا ندادن توجه نداشتن به لزوم و اهميت موضوع است. 


يك بيشنهاد مهم 


در اينجا من بيشنهادى داوم كه براى ببشرفت و ترقى فقه ما بسار مفيد است. 

اين را قبلا مرحوم آيت الله حاج شيخ عبد الكريم يزدى اعلى الله مقامه فرمودهاند و من ييشنهاد ايشان را عرض مى كنم. 

ايشان كفته بودند جه لزومى دارد كه مردم در همه مسائل از يكك نفر تقليد كنند. 

بهتر اين است كه قسمتهاى تخصصى در فقه قرار دهند» يعنى هر دستهاى بعد از آنكه يكك دوره فقه عمومى را ديدند و اطلاع 
بيدا كردند» تخصص غود را در يكك قسمت معين قرار دهند و مردم هم در همان قسمت تخصصى از آنها تقليد كنند. مثلا 
بعضى رشته تخصصى خود را عبادات قرار دهند و بعضى معاملات و بعضى سياسات و بعضى احكام (احكام به اصطلاح فقه)» 
همان طورى كه دز طب اين كار شدة و 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج ,7١‏ ص: “1817 

رشتههاى تخصصى بيش آمده. هر دستهاى متخصص يكك رشته از رشتههاى يزشكى هستند» بعضى متخصص قلب مى باشند» 
بعضى متخصص جشم؛ بعضى متخصص كوش و حلق و بينى و بعضى متخصص جيز ديكر. اككر اين كار بشود هر كسى بتر 
مى تواند تحقيق كند در قسمت خودش. كمان م ىكنم در كتاب الكلام يجر الكلام تأليف آقاى سيد احمد زنجانى سلمه الله 
اين مطلب از قول ايشان جاب شده. 

اين يبشنهاد بسيار يبشنهاد خوبى استء و من اضافه مى كنم كه احتياج به تقسيم كار در فقه و به وجود آمدن رشتههاى 
تخصصى در فقاهت» از صد سال بيش به اين طرف ضرورت بيدا كرده و در وضع موجود يا بايد فقهاى اين زمان جلوى رشد 
و تكامل فقه را بكيرند و متوقف سازند و يا به اين ييشنهاد تسليم شوند. 


تقسيم كار تخصصى در علوم 


زيرا تقسيم كار در علوم» هم معلول تكامل علوم است و هم علت آن؛ يعنى علوم تدريجاً رشد مى كنند تا مى رسند به حدى كه 
از عهده يكك نفر تحقيق در همه مسائل آنها ممكن نيست, ناجار بايد تقسيم بشود و رشتههاى تخصصى بيدا شود. يس تقسيم 
كار و بيدايش رشتههاى تخصصى در يكك علم, نتيجه و معلول تكامل و بيشرفت آن علم است. و از طرف ديكر با ييدايش 
رشتههاى تخصصى و تقسيم كار و تمركز فكر در مسائل بخصوص آن رشته تخصصى يبشرفت بيشترى بيدا مى كنند. 

در همه علوم دنيا از طب و رياضيات و حقوق وادبيات و فلسفه. رشتههاى تخصصى بيدا شده و همين جهت آن رشتدها را 


ترقى داده است. 
تكامل هزار سالة فقه 


زمانى بود كه فقه بسيار محدود بود. وقتى به كتب فقهيهُ قبل از شيخ طوسى مراجعه مى كنيم مى بينيم جقدر كوجكك و محدود 
بوده است! شيخ طوسى با نوشتن كتابى به نام مبسوط فقه را وارد مرحله جديدى كرد و توسعه داد. و همجنين دوره به دوره در 
اثر مساعى علما و فقها و وارد شدن مسائل جديد و تحقيقات جديدء بر حجم فقه افزوده شد تا آنجا كه در حدود صد سال 


بيش كه صاحب جواهر موفق شد يكك دوره فقه بنويسد» به زحمت توانست اين كار را انجام دهد. مى كويند در حدود 
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بيست سالككى اين كار را شروع كرد و با استعداد فوق العاده و كار مداوم و عمر طويل» در آخر توانست دوره فقه را به آخر 
برساند. دوره جواهر در شش جلد بسيار ضخيم جاب شده. تمام كتاب مبسوط شيخ طوسى كه در عصر خود نمونه فقه مشروح 
و مفصلى بوده شايد از نصف يكك جلد از شش جلد جواهر كوجكتر باشد. , 

بعد از صاحب جواهر مبانى فقهى جديدى به وسيله شيخ مرتضى انصارى اعلى الله مقامه بىريزى شد كه نمونهداش كتاب 
مكاسب و كتاب طهارت آن مرحوم است. بعد از ايشان در مختّله كسى هم خطور نمى كند كه يكك دوره فقه با اين شرح و 
تحقيق تأليف يا تدريس كند. 

دراين وضع حاضر و بعد از اين بيشرفت و تكامل كه در فقه ما مانند ساير علوم دنيا بيدا شده و اين ييشرفت معلول مساعى 
علما و فقهاى كذشته بودهء يا بايد علما و فقهاى اين زمان جلوى رشد و تكامل فقه را بككيرند و مانع ترقى آن كردند و يا بايد 
آن ييشنهاد متين و مترقى را عملى كنند» رشتههاى تخصصى به وجود بياورند و مردم هم در تقليد تبعيض كنند همان طورى 
كه در رجوع به طبيب تبعيض مى كنند. 


شوراى فقهى 


بيشنهاد ديكرى هم داريم كه عرض مى كنم و معتقدم | بق عظالب هر اندازء كفته شود بهثر است و أن ابنكه در ذثيا در عيق 
ل 
كه آن هم به نوبه خود يكك عامل مهمى براى ترقى و يبشرفت بوده و هست و آن موضوع همكارى و همفكرى بين دانشمندان 
طراز اول و صاحب نظران هر رشته است. در دنياى امروز ديكر فكر فرد و عمل فرد ارزش نداردء از تكك روى كارى ساخته 
نيستء علما و دانشمندان هر رشته دائماً مشغول تبادل نظر با يكديكرند» محصول فكر و انديشه خود را در اختيار ساير اهل نظر 
قرار مىدهند. حتى علماى قارهاى با علماى قاره ديكر همفكرى و همكارى مى كنند. در نتيجةٌ اين همكاريها و همفكريها و 
تبادل نظرها بين طراز اولهاء اكر نظريه مفيد و صحيحى بيدا شود زودتر منتشر مىشود و جا باز مىكند و اكر نظريه باطلى بيدا 
شود زودتر بطلانش روشن مىشود و محو مى كردد؛ ديكر سالها شاكردان آن صاحب نظر در اشتباه باقى نمى مانند. 
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متأسفانه در ميان ما هنوز نه تقسيم كار و تخصص يبدا شده. نه همكارى و نه همفكرىء و بديهى است كه با اين وضع انتظار 
ترقى و حل مشكلات نمى توان داشت. 
راجع به مشاوره علمى و تبادل نظر هرجند به قدرى واضح است كه احتياج به استدلال ندارد اما براى اينكه دانسته شود در 
خود اسلام اين ييش بينىها و دستورهاى مترقيانه هست به ب اي عاو ا ا < 
در خود قرآن در سوره مباركه 0 مى فرمايد: وَ الّذِينَ اكلابُوا ِرَبْهِمْ وَأَفامُوا الصَّلاة و رُم شور ينو وما راش 
ينْفْقَونٌ .)١١‏ اين آيه كريمه مؤمنين و ييروان اسلام را اينطور وصف مى كند: دعوت حق را اجابت مى كنندء نماز را 
بيبامىدارند» كار خود را با شور و همفكرى انجام مىدهند و از آنجه به آنها عنايت كردهايم انفاق مى كنند. يسء از نظر اسلام 
همفكرى و تبادل نظر يكى از اصول زندكى اهل ايمان و بيروان اسلام است. 
در نهج البلاغه مىفرمايد: 


َ اعلّموا انَّ عاد الل الْمُستَشفِظينَ عِلْمَهُ تصونونٌ مَصوئَه وَ يُفَجَرونَ يوه يَتواصَلونَ بالِْلايَةُ وَ يَعَلاَوْنَ بالَمحبَدُ وَ يتَسافَوْنَ بكأس 
رَوبَة وَيَضْدّرونَ برب 0 

. بدانيد كه آن دسته از بندكان خدا كه علم خدا به آنها سبرده شده سرٌ خخدا را نككه مىدارند و جشمدهاى او را جارى 
مى سازند (يعنى جشمدهاى علم را به روى مردم باز مى كنند)؛ با يكديكر رابطه دوستى و عواطف محبت آميز دارند» با كرمى و 
بشاشت و محبت با يكديكر ملاقات مى كنند و يكديكر را از جام اندوختههاى علمى و فكرى خود سيراب مى نمايند» اين يكى 
از جام اندوختههاى فكر خود و نظر خود به آن يكى مىدهد و آن يكى به اين يكىء در نتيجه همه سيراب و ارضاء شده بيرون 


(0 شوركا/ ع 

(؟) نهج البلاغهء خطبه 51١7‏ 
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ار شوراى علمى در فقاهت بيدا شود و اصل تبادل نظر به طور كامل جامه عمل بيوشد» كذشته از ترقى و تكامل كه در فقه 
بيدا مى شود بسيارى از اختلاف فتواها از بين مىرود. 

جارهاى نيستء اكر مدعى هستيم كه فقه ما نيز يكى از علوم واقعى دنياست بايد از اسلوبهايى كه در ساير علوم ييروى مى شود 
بيروى كنيم. اككر بيروى نكنيم معنايش اين است كه از رديف علوم خارج است. 

بيشنهادهاى مفيد و لازم ديكرى هم داشتم كه وقت كذشت و نمى توانم ذكر كنم» زيرا در حدود سه ربع ساعت ديكر وقت 
مى كيرد و مىدانم راه بعضى از آقايان دور است تا به منزل برسند. 

آيهاى كه در طليعه سخن خواندم اين آيه كريمه بود: كل لا تقر من حل فرك ممع صانق ِيتََعَهُوا فى الدَّين وَ لِيُنْذِرُوا قَوْمَهُمْ 58 
رَجَعْروا لتم لَعَلَّهُمْ يَخِدَرُونَ. اين آيه كريمه مرج دسوو نه نين كه كررشى ال ملسيو نامي ذو دين نه كافةه و 
فوكراقة وا ]ل طن عوسي متك سالاتك: 

تفقّه از ماده «فقه) است. معناى فقه» مطلق فهم نيستء بلكه فهم عميق و بصيرت كامل به حقيقت يكك جيز را فقه مى كويند. 
«راغب» در مفردات مى كويد: «الفقه هو التوصل الى علم غائب بعلم شاهد» يعنى فقه اين است كه از يكك امر ظاهر و آشكار به 
يكك حقيقت مخفى و ينهان بى برده شود. در تعريف «تفقّه) مى كويند: اتَفَقَهَ اذا طَلََهُ فشَخَصّصٌ بها يعنى طلب كرد جيزى را و 
در آن تخصص بيدا كرد. 

اين آيه به مسلمانان مى كويد كه در فهم دين سطحى نباشند» عميق فكر كنند» به معنا و روح دستورها بى برند. 

اين آيه كريمه مدركك اجتهاد و فقاهت است و همين آيه كريمه سند ييشنهادهاى ماست. همجنانكه به حكم اين آيه كريمه 
بساط اجتهاد و تفقّه در اسلام يهن شده استء به حكم همين آيه بايد اين بساط كستردهتر شودء به ضرورتها بيشتر توجه شود 
شوراى فقهى عملًا وارد كار شود تكك رويها منسوخ كردد» رشتهها تخصصى شود تا فقه ما راه تكامل خود را ادامه دهد. 
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امر به معروف و نهى از منكر 


اشاره 


ع 


يشم الآءِ الرَخطن الرّحيم* و لَنَدَنْ كع م ىَدْعُونَ إِلَى الْخَيرِ وَيَأَمُرُوتَ بالْمَغْرُوفٍ وَ يَنْهَوْنَ حَنِ الْمُذْكر وَ أولتتكك هم 
الْمَفْلِحُونَ 79). 

امر به معروف و نهى از منكر يكى از اصول عملى اسلام است و جون اصلى است كه در خود قرآن مجيد با صراحت و تأكيد 
آمده و بعد در اخبار نبوى و آثار ائمه طاهرين درباره آن بسيار سخن كفته شده و بعد هم بزركان و علماى دين در همه قرنهاء 
دوره به دوره و طبقه به طبقه» درباره اين اصل و اهميت آن سخنها كفته و مطالبى نوشتهاند» در ميان علماى اسلامى زياد مورد 


بحث قراو كرفته بيش از هرجا دز كب ققهيه مورد بحث و كفتكو واتحقيق قرار كرفته اسث. 
مسائلى كه فقها طرح مى كنند 


معمولًا فقها- و همجنين غير فقها كه احياناً وارد اين مطلب شدهاند- بحث خود را در جند قسمت قرار مىدهند. من نمى خواهم 
وارد آن قسمتها بشوم. به طور اشاره و فهرست آنها را ذكر مى كنم: 


(0 انو سخوات كر ورم ومفالاور اتجمن ساهعانه ح :ابرافدشلة اسك 

(0) آل عمران/ :٠١5‏ [و بايد كروهى از شما باشند كه به سوى خير دعوت كنند و به كارهاى خير فرمان دهند و از زشتيها 
بازدارند و اينان رستككارانند.] 
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يكى بيان آيات زيادى كه در قرآن مجيد در اين باب است و اخبار بسيارى كه از رسول اكرم صلى الله عليه و آله و يا ائمه 
طاهرين عليهم السلام در اين باب رسيده كه به قول شهيد ثانى كمر را مى شكند. 

ديكر بحثى است در معناى معروف و منكر و تعريف آنها؛ و احياناً به مناسبت معناى معروف و منكرء بعضى از فقها وارد بحث 
معروف كلامى «حسن و قبح عقلى) شدهاند. 

ديكر اينكه آيا امر به معروف و نهى از منكر واجب عينى است يا واجب كفائى؟. 

ديكر اينكه شرايط وجوب امر به معروف و نهى از منكر جيست؟ جون هر تكليفى و امر و نهيى شرايطى دارد. علاوه بر شرايط 
عامه مشهور از عقل و بلوغ و قدرت و حتى علم- به يكك اعتبار- كه هر تكليفى مشروط به اين امور استء هر تكليف 
بخصوصى ممكن است شرايط مخصوص به خود داشته باشد. آيا امر به معروف و نهى از منكر نيز به سهم خود شرايط 
ميخصوصى ذارقك باق 

معمولًا فقها جهار شرط ذكر مى كنند: يكى علم و معرفت» ديكر احتمال اثر و نتيجه؛ سوم نبودن ضرر و به تعبير بعضى از فقها 
مترتب نشدن مفسده. جهارم ادامه و اصرار متخلف, يعنى آن كس كه معروف را تركك كرده ويا مرتكب منكر شده خودش 
منصرف و نادم و يشيمان نشده باشد. 

مسأله ديكرى كه باز بحث مى كنند مراتب و درجات امر به معروف و نهى از منكر است كه در اخبار و احاديث به طور كلى 
وارد شده كه سه درجه و سه مقام دارد: 

مرتبه قلبء مرتبه زبان» مرتبه دست. فقها هم اين سه مرتبه را تشريح كرده و تفصيل دادهاند و كفتهاند در درجه اول مسلمان 
ادو وكاب خره تيك ب خا وتكارريا وج كبواجبات الوى و اذتكات متلكاة فى ترق اعباس قنايده وكين قورع 


كه اين تنفر قلبى مى تواند داشته باشد يكك عمل منفى است يعنى اعراض و ترك معاشرتء و همجنين است اظهار تأسف و 
تكدر با قيافه. در مرتبه زبان هم بايد اول از طريق يند و نصيحت و نرمى وارد شد و اككر فايده نكرد سخنان درشت و با 
خشونت به كار برده شود. براى مرتبه يد و عمل هم مراتبى ذكر كردهاند و غالباً متوجه اين قضيه شدهاند كه كاهى احتياج 
مىافتد به اينكه اعمال زور و عنف بشود و بسا مىشود صدمهاى بر طرف وارد شود و جراحتى بردارد» و يا آنكه احياناً ممكن 
است منجر به قتل كسى بشود. به اينجا كه مىرسد فقها به اصطلاح توقف 
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مى كنند و مى كويند اين ديكر وظيفه عامه مردم نيست. عامه حق ندارند از بيش خود دست به اين كونه كارها بزنند. اين مرتبة 
امر به معروف و نهى از منكر وظيفه حاكم شرعى و يا كسى است كه از طرف حاكم شرعى اجازه و دستور اين كار را داشته 
باشد. اكر به عامه مردم اجازه اين كارها داده شود مستلزم هرج و مرج در اجتماع مى شود. 

مسائل ديكرى هم معمولًا در ذيل مبحث امر به معروف و نهى از منكر از طرف فقها عنوان مىشود كه در حقيقت از اين باب 
نيستء باب جداكانهاى استء از قبيل اينكه حدود و تعزيرات را جه كسى بايد انجام دهد؟ آيا در زمان غيبت امام اين وظيفه 
متوجه فقهاست يا نه؟ «حدود) عبارت است از مجازاتهايى كه از طرف شارع اسلام حد و اندازهءاش براى همه معين شده. مثل 
حد دزدى وحد زنا. و«تعزيرا عبارت است از مجازاتهايى براى خلافكاريهايى كه شارع اسلام براى آن خلافكاريها 
مجازاتهايى در حد و ميزان معينى قرار نداده و آن را در هر موردى به نظر شخص حاكم قرار داده كه بر حسب علل و عوامل 
مختلفى كه در هر موضوع هست هر اندازه مىداند و مصلحت اقتضا مى كند آن را تعيين كند. 

حدود و تعزيرات هم مثل امر به معروف و نهى از منكر براى اين جهت تشريع شده كه جلوى منكرات كرفته شود و كارهاى 
خوب تأييد و تقويت شود. 

اين بود خلاصة مطالبى كه در اطراف آنها معمولًا بحث مىشود و ضمناً از همين مختصر معلوم مىشود كه طرز بحث و بيان 
در اطراف اين مطلب جككونه بوده است. 

آنجه من مىخواهم در حاشيه اين مطلب صحبت كنم اشاره مختصرى است به تاريخجه امر به معروف و نهى از منكر در اسلام 
از لحاظ عملء يعنى مسلمين جككونه و به جه نحو با اين اصل روبرو شدند؟ و جه جور عمل كردند و اجرا نمودند. در يايان» 


يفك مشتصير بكر اضافه خواهم كرد. 
حسبه و احتساب در تاريخ اسلام 


ذو حدوة رسال بشن تقرياء ايع أفتل در جاع اشاكس وحكرهة ابلك قابرةو تشكبلاى به وجو آورفه كدر 
تاريخ اسلام آن دايره» دايره حسبه يا احتساب ناميده مى شود و قرنها ادامه يافت. من تاريخ دقيق يبدايش دايره حسبه را 
نمىدانم كه از جه زمانى يبدا شده و به اين نام ناميده شده» ولى قدر مسلم اين 
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است و شواهد تاريخى دلاللت مى كند كه در قرن جهارم بوده است و على الظاهر در قرن سوم بيدا شده باشد. اين دايره به 
عنوان امر به معروف و نهى از منكر درست شده و يايه دينى داشته واز شئون حكومت بوده استء همان طورى كه تشكيلات 


و دواير ديكرى وجود داشته مثل دايره قضاء- كه اين هم تاريخجداى دارد و از زمان خليفه دوم امر قضاء را شخص ديكر غير 


از شخص خليفه با فرمان خليفه عهدهدار شد و تدريجاً توسعه بيدا كرد تا در عهد هارون وسيله أبو يوسف شاكرد ابو حنيفه 
تشكيلات نسبتاً منظمى بيدا كرد و خود أبو يوسف به عنوان قاضى القضاءً در رأس تشكيلات قضائى قرار كرفت- و همجنين 
دايره ديكرى بوده به نام «ديوان مظالم» كه على الظاهر كار شهربانى را انجام مىداده» و همجنين دواير و مناصب زيادى از قبيل 
نقابت و غيره كه در تواريخ مضبوط است. تمام اين دواير به نحوى وابسته به دستكاه خلافت و حكومت بوده است. 

نهر خالل ذارزه حيدة كما وتدادرة افر #مدروقك وكهى لمكن توده وروفكه وسيدة فش أذاقمة رين و تتصورضا انان 
كه در رأس دايره حسبه بوده مىبايست هم عالم و مطلع باشند و هم با ورع و تقوا و امانت» و يكك نوع احترام دينى در ميان 
مردم داشته باشند. 

«محتسب» ناظر و مراقب اعمال مردم بوده كه مرتكب منكرات نشوند و مخصوصاً ميخوا ركى و ميخواران را سخت تحت نظر 
قرار مىداده. لهذا شعرايى كه به نام مى و محبوب تغزل مى كردهاند از جور محتسب زياد ناليدهاند و كلمه «محتسب» را زياد 
در اشعار خود به كار بردهاند. كاهى خدا را شكر مى كنند كه محتسب نيست و يا محتسب از جهان رفت. شايد حافظ از همه 
بيشتر نام محتسب را در اشعار خود آورده است. از جمله مى كويد: 

اى دل بشارتى دهمت محتسب نماند وز مى جهان ير است و بت مى كسار هم 

مى كويند نظر حافظ به امير مبارزالدين است كه مدتى براى جلب نظر مردم تظاهر به امر به معروف و نهى از منكر مى كرد و 
مانند يكك «محتسب» رفتار مى كرد. 

نام محتسب را حافظ به او داد. و جون كار او تظاهر بود نه حقيقت- لهذا در اواخرء خود همه جيز را روى ميخواركى 
كداشت >< مؤزة طعق :و اسعهراء تحافظ وندركران است: 
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يا مثا سعدى در باب دوم كلستان مى كويد: 

جندان كه مرا شيخ اجل شمس الدين أبو الفرج بن الجوزى ترك سماع فرمودى و به خلوت و عزلت اشاره كردى عنفوان 
شبابم غالب آمدى و هوا و هوس طالبء هر وقت نصيحت شيخم ياد آمدى كفتمى: 

قاضى ار با ما نشيند برفشائد دسث را محتسب كر مى خورد معذور دارد مست را 

از همين شعر سعدى معلوم است كه قاضى غير از محتسب بوده و قسمت قضاء غير از قسمت احتساب بوده است. 

اصطلاح حسبه و احتساب در مورد امر به معروف و نهى از منكر يكك اصطلاح مستحدثى است كه از همان زمانهايى كه دايره 
احتساب در حكومت اسلامى به وجود آمد اين كلمه هم به معناى امر به معروف و نهى از منكر استعمال شد و الَّا در قرآن يا 
اخبار نبوى يا روايات ائمه اطهار عليهم السلام اين كلمه در مورد امر به معروف و نهى از منكر استعمال نشده. نه در اخبار و 
روايات شيعه اين كلمه به اين معنى ديده مى شود و نه در اخبار و روايات اهل تسنن. 

در دورههاى بعد كه اين كلمه در اجتماع اسلامى براى خود جا بيدا كرد تدريجاً در اصطلاح فقها وعلما هم راه بيدا كرد و 
بعضى باب امر به معروف و نهى از منكر را ١بابُ‏ الحسبه) ناميدند. در ميان علماى شيعه آن مقدارى كه من ديده و اطلاع دارم 
الحفقها لوي ]ر لحيل بيك اتلك كنا ها كنانه درون يها تعن كدو كانت الحهها د اموه مدر واو نون اك 
نام مى برد؛ و از محدثين مرحوم فيض كاشانى است در كتاب وافى. ولى مرحوم فيض حسبه را تعميم داده به طورى كه شامل 
كتاب جهاد و امر به معروف و نهى از منكر و كتاب حدود مىشود. صاحب مجمع البحرين هم با اينكه تنها در صدد تفسير و 
شرح لغاتى است كه در قرآن كريم يا احاديث آمده است و همان طورى كه عرض كردم در قرآن كريم و حديث اين ماده به 


معنى امر به معروف و نهى از منكر نيامده» در عين حال به ملاحظة اينكه در عصر صاحب مجمع البحرين اين ماده به اين معنى 
استعمال مىشده؛ مى كويد: الحسبة هو الامر بالمعروف و النهى عن المنكر. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج 7١‏ ص: 1١9‏ 

به هر حال همجو دايرهاى به نام امر به معروف و نهى از منكر در تاريخ اسلام به وجود آمده و دايره وسيعى بوده است. هرجند 
تيلايو سيداب لك كد وا يه درك كان شكريية و كله ررق سن ور ايده كاد بلاس جاده امانظ بدا ركه 
خواسته مردم در مورد اجراى احكام و مقررات اسلامى آن را به وجود آورده بود» نسبتاً دايره مفيد و ثمربخشى بوده است و 
حتى كتابهاى بسيار خوب و نفيس در موضوع حسبه و وظايف محتسب نوشته شده است. 

اخيراً كتابى ديدم به نام معالم القرب فى احكام الحسبه كه يكى از فقهاى شافعيه نوشته است و يكك نفر مستشرق ارويايى نسخة 
آن را در ارويا به جاب رسانيده است. كتاب نفيسى است. وقتى كه انسان اين كتابها را مى بيند متوجه مى شود كه در كذشته به 
جا دقارقن [ؤ اعياذحاك سياس كرك وعتارك كردواتل وشعور حت سلياثان سقدروسسة شما ووى اسان وظينه 
دينى و شرعى واصل امر به معروف و نهى از منكر وظيفه خود مىدانستهاند كه در جميع شئون زندكى اصلاحات به عمل 


آورند. 
قلمرو دايره احتساب 


جرجى زيدان مى كويد دايره احتساب در قديم همان كارى را مىكرده كه امروز شهرداريها مىكنند. من عرض مى كنم البته 
بسيارى از كارهايى كه امروز شهردارى م كند در آن روز دايره احتساب انجام مىداده است. مثلًا در كتابهايى كه راجع به 
وظيفه محتسب نوشته شده نوشتهاند كه محتسب بايد مراقب باشد كه لبنياتفروش روى شير و ماست را بيوشد كه مكس و 
حشرات روى آنها ننشيند و كثيف و آلوده نشود»ء يا آن يارجداى كه قصاب يا لبنياتى يا كبابى دم دستش دارد حد اقل روزى 
يكك بار با صابون شسته شود. لبنياتى موظف است شبانه روزى يكك بار ظرفى كه شير يا ماست خود را در آن ظرف مىريزد و 
مىفروشد بشويد. اكر حصار شهر خراب مى شد وظيفه دايره حسبه بود كه آن را بسازد. اكر شهر از لحاظ آب در مضيقه قرار 
مى كرفت وظيفه دايره حسبه بود كه آب كافى تهيه كند. و از اين قبيل امور كه معمولًا در زمان ما اين كارها را شهرداريها 
انجام مى دهنك. 

ولى وظيفه دايره حسبه منحصر به اين كارها نبود. بسيارى از كارها را كه امروز وظيفه شهربانى شمرده مى شود آن روز 
محتسبين انجام مى دادند. مثا آنها بودند كه 
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با روزهخوارى و ميخواركى و تظاهر و تجاهر به فسق مبارزه مى كردند. بسيارى از كارها و وظايف آن روز محتسبين» امروز 
بكلى به زمين مانده است و هيج كس انجام نمىدهد مثل نظارت بر مساجد و منابر كه مثلا واعظ حديث دروغى نخواند؛ مردم 
رابه بدعتى دعوت نكند, يا خودآرايى در منبر نكند و نخواهد از زنان دلربايى كند. اين كارها جون وظيفه سازمان روحانيت 
سكاو مسقم ريطن يذ كارهاق حكرية و دولك ثداره كل درو كو ومع مانية اسلت. 

غرض اين است كه آن طورى كه جرجى زيدان مى كويد كه دايره احتساب همان كارهايى كه شهرداريهاى امروز انجام 


مىدهند انجام مىداده درست نيست؛ دايره احتساب جون اساس و ريشهاش همان اصل مقدس امر به معروف و نهى از منكر 


بوده اختصاص به عمليات شهردارى نداشته سيت 
امر به معروف» خارج از دايره احتساب 


نكتداى كه اينجا هست اين است كه در عين اينكه دايره احتساب يكك دايره رسمى وابسته به خلافت و حكومت بوده و وظايف 
خود را انجام مىداده است نه اين است كه ساير مردم ديكر براى خود وظيفه و تكليفى قائل نبودهاند. قبلا عرض كردم واز 
كلام فقها نقل كردم كه امر به معروف و نهى از منكر مراتبى دارد و تنها آنجا كه ياى اعمال زور و حبس و زدن و حتى كشتن 
است از وظيفه عموم خارج است و وظيفه حاكم اسلامى استء و اما ساير مراتب از تذكر دادن و موعظه كردن و در موقعى 
اعراض و قطع رابطه كردن و امثال اينها وظيفه فرد فرد مسلمانان است و در قديم هم هر فردى وظيفه حتمى خود مىدانسته كه 
به اندازه قدرت و توانايى خود در اصلاحات امور مسلمين شركت كند. 


قداست و احترام احتساب 


نكته ديكر اينكه دايره وسيع احتساب كه امروز جانشين ندارد جون مبنا و يايه دينى و رنكك و صبغه مذهبى داشته و مردم 
مىشده و مردم احترام دينى براى آنها قائل بودهاند. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج :7١‏ ص: ١98‏ 


سعة نظريات اصلاحى مسلمين در كذشته 


نكته ديكر اينكه مطالعه تاريخ حسبه و احتساب معلوم مىكند كه در سابق شعاع ديد مسلمين امتداد بيشترى داشته و امر به 
فعرواف وانيى او متك وا شحدود كرك مودق يت حدها رثا ميا له غياداك4 بلكوا تق اها وا عملا قاقة هيه احاداضف علوت و 


اجتماعى خود مىدانستهاند. 
قوصيه و تأكيد اسلام 


انسان وقتى كه رجوع مى كند به توصيدها و بيانهايى كه در آثار مقدس دينى راجع به امر به معروف و نهى از منكر رسيده و 
آن همه فوايد و آثارى كه براى اين اصل مقدس ذكر شده مثا مى بيند در قرآن كريم مىفرمايد: 8 
وَالْمؤْمنُونَ والفزيناك َع هع أؤليلاء تغض َأْمرُونَ بالْمَعْرُوٍ و يَنْهَوْنَ عن الْمُدْكرِ وَ يُقِيمُونَ الصّلاةً وَ يُؤنُونَ الرّكاةً وَ يُطِيعُونَ 
الله وَ وَصُوكه أوليكك سَيَوْحمُهُمُ اللَهُ إنَّ الله عَزِيرٌ حكيمٌ .0١١‏ 

مردان مؤمن و زنان مؤمنه دوستان يكديكرند و بين آنها رابطه و صلهُ مودّت وعواطف محبتآميز حكمفرماست. امر به 
معروف و نهى از منكر م ى كنندء نماز را بيامىدارند» زكات را ادا مىنمايند» خدا و بيغمبر را اطاعت مى كنند. اينها هستند كه 
البته رحمت الهى شامل حالشان مىشود. خداوند غالب و حكيم است. 

دراين آيه كريمه قسمتهايى به طور علت و معلول و سبب و مسبب مترتب بر يكديكر ذكر شده است: لازمه ايمان حقيقى و 


واقعى- نه ايمان تقليدى و تلقينى- رابطه وداد و علاقه به سرنوشت يكديكر است. و لازمه اين محبت و علاقه امر به معروف و 
نهى از منكر است. لا-زمه امر به معروف و نهى از منكر قيام بندكان است به وظيفه عبادت و خضوع نسبت به يرورد كار يعنى 
نماز» و قيام به وظيفه كمكك و دستكيرى از فقرا يعنى زكاتء و بالاخره لازمه امر به معروف و نهى از منكر اطاعت 


)١(‏ توبه/ الا 
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خدا و رسول وزنده شدن همه دستورهاى دينى است. لازمه همه اينها اد ين است كه رحمتهاى بىيايان خداوندٍ قادر غالب كه 
كارهاى خود را بر سنت حكيمانه اجرا م ىكند شامل حال مى كردد. 

در حديث است كه امام باقر عليه السلام درباره امر به معروف و نهى از منكر مىفرمايد: 

بها تُقامٌ الْمَرائْض و تَأْمَنُ العذافك :و نجل المكا هت رد لْمَظالِمُ وَ تَعْمَرُ الازض و يُنْتَصَفٌ مِنَ الْاغداء وَ يَسْتَقِيمْ الَامْرٌ )1١‏ 

. به وسيله اين اصل ساير دستورها زنده مىشودء راهها امن مى كردد» كسبها حلال مىشود. مظالم به صاحبان اصلى بر كردانده 
مى شودء زمين آباد مى كردد, از دشمنان انتقام كرفته مى شود كارها رو به راه مىشود. 

وقتى انسان از طرفى به اين دستورها و راهنماييها رجوع مىكند واز طرفى هم مىبيند در يكك دورههايى كم و بيش مسلمين 
عمل كرده و استفاده كردهاند» و از طرف ديككر وضع حاضر خودمان را مى بيند. بوتهادت وحان تأست» فى شو 

من نمى كويم كه آنجه در كذشته به نام دايره حسبه بوده يكك جيز بىعيب و نقصى بوده و منظور شارع اسلام را كا كاملا تأفيخ 
مى كرده؛ من كذشته را با امروز مقايسه م ىكنم و مى بينم كه جقدر ما عقب رفتهايم. 

امروز كذشته از اينكه جنين قدرتى به هيج شكلى براى امر به معروف و نهى از منكر وجود ندارد, اساساً آنجه ب نبشتر حاف 
تأسف است اين است كه اين فكرها بكلى از دماغ مسلمين خارج شده. آن جيزهايى را كه آن روز جزء وظيفه حسبه 
مىدانستهاند و به نام حسبه و امر به معروف و نهى از منكر امور اجتماعى خود را اصلاح مىكردند اساساً جزء امور دينى 
شمرده نمىشود و اكر احياناً كسى به فكر امر به معروف و نهى از منكر بيفتد فكر نمى كند كه آن اصلاحات هم جزء اين 
وظيفه و تكليف استء يعنى معروف و منكر آن معناى وسيع خود را از دست داده و محدود شدهاند به يكك سلسله مسائل 


عبادى كه بدبختانه آن هم عملى نمى شود. 


0* فروع كافى؛ ج 0/ ص‎ )١( 
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اكر در منطق اسلام امر به معروف و نهى از منكر آن اندازه توسعه نمىداشت به ما نمى كفتند كه: 

يها غقاء الكرايض وكامق العذايت وهل المكافت ور العطاله و تقهز الاو او بقضت وق عدار ويضفه اللدد 
ا 0 
عمل بيوشد ممكن نيست اينهمه آثار نيكك به بار آورد. 


علت بىتفاوقى مردم در اصلاحات 


و جون فكر امر به معروف و نهى از منكر در نظر مردم محدود شده و مردم از جنبه امر به معروف و نهى از منكر توجهى به 
اصلاحات امور زندكى اجتماعى خود ندارند نتيجه اين شده كه اكر احياناً شهردارى مثلًا يكك قدم اصلاحى در مورد ارزاق و 
خواربار بخواهد بردارد ويا يكك قدم در مورد نظافت شهر بخواهد بردارد» بخواهند جلوى كرانفروشى را بككيرند ويا اينكه 
بخواهند مقررات خوبى براى عبور و مرور اتومبيلها معين كنند» مردم احساس نمى كنند كه ياى يكك امر مذهبى در ميان است» 
زيرا حس نمى كنند كه اين هم از جنبه دينى يكك وظيفه است؛ و حال آنكه به قول صاحب جواهر: به هر وسيله و هر طريق 
هست بايد كارى كرد كه معروف تقويت و منكر ريشه كن شود. علت اينكه مردم فعلّما در اين كارها كوتاهى م كنند اين 


است كه اين امور را از دايره معروف و منكر خارج كردهاند. 
وضع امر به معروف در دورههاى اخير 


اينها كه عرض كردم اشاره مختصرى بود به تاريخ دور امر به معروف و نهى از منكر. حالا- خوب است اشارهاى هم بشود به 
تاريخ نزديك اين اصلء يعنى تقريباً در يكك قرن و در نيمقرن بيش. اينها را ديككر در كتابى به طور تفصيل ننوشتهاند» جيزهايى 
است كه كم و بيش همه ما از ييرمردان و يدران خود شنيدهايم. 

بايد عرض كنم همانطور كه وقتى انسان به سفارشها و توصيههاى يبشوايان دينى مراجعه مى كند و يا به تاريخ دور اين اصل 
مراجعه مىكند متأثر و متأسف مىشود كه جرا اين اصل امروز عملى نيست, وقتى هم كه درباره منظرههاى هولناك و 
وحشيانهاى كه در اين اواخر به نام امر به معروف و نهى از منكر بيدا مىشده فكر مى كند خدا را شكر مى كند كه جه خوب 
شد كه اين امر به معروفها و نهى از منكرها 
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از بين رفت واى كاش اكر بقايايى هم دارد از بين برود. مظاهرى در اين اواخر به نام امر به معروف و نهى از منكر در زندكى 
اجتماعى ما بيدا شده كه بايد كفت اكر معناى امر به معروف و نهى از منكر اين است خوب است متروكك بماند. 


اصل فراموش شده 


آقاى آيتى از اصل امر به معروف به نام اصل فراموش شده ياد كردند. راست استء اصل فراموش شده هم هستء اما بايد ديد 
جرا فراموش شده؟ من معتقدم كه دراين مورد هم مثل همه موارد ما بايد قبل از توجه به علل خارجى قضيه سخن معروف 
منسوب به امير المؤمنين عليه السلام را فراموش نكنيم كه فرمود: 

دَوَاؤٌك فيكك وَ داؤٌك مك 

دواى درد تو در خود تواست و منشأ درد هم در خود تواست. اين خود ما بوديم كه اين اصل را به صورتى درآورديم كه 
مردم را بيزار كرديم و اين اصل را فراموشانديم. 

امر به معروف و نهى از منكر در اسلام از نظر اجرايى شرايطى دارد. اولين شرطش حسن نيت و اخلاص است. ما فقط در مورد 
منكراتى كه علنى است و به آنها تجاهر مىشود حق تعرض داريم. ديكر حق تجسس و مداخله در امورى كه مربوط به 
زندكى خصوصى مردم است نداريم. ولى در كذشتة نزديكك يكك عده مردم ماجراجو و شرور بالطبع كه مىخواستند 


مالع اجر كناد و يات كد دمفاي خرق زانااة ركراة عاق كسد انه اصل عتتدس راسبعاري قار دااتلة احباناً زرا 


آنكة يتوائتد مَقاضد خوه و] غملى كتثذ جند ضباحى. .ذو كوشه مدوسه ود كن من كردتك وبراع كود عبايى وبرذاي و عفافة 
و نعلينى و ريش و هيكلى مىساختند و بعد به جان مردم مىافتادند. جه جرمها و جنايتها كه به اين نام نشد! و جه منكرات شنيع 
كه به نام نهى از منكر واقع نشد! داستانها در اين زمينه هم شنيدهايم و مىدانيم. 

مى كويند در زمان رياست مرحوم آقا نجفى اصفهانى يكك روز عدهاى كه نام طلبه روى خود كذاشته بودند ولى طلبه واقعى 
نبودند (طلاب واقعى هميشه از اين كونه اعمال و ماجراها خود را دور نكّه مىداشتند) در حالى كه نفس مى زدند و يكك دايره 
شكسته ويكك دمبكك شكسته در دست داشتند آمدند به منزل مرحوم آقا نجفى. ايشان يرسيدند جه خبر است؟ از كجا 
مى آييد؟ اينها جيست در دست شما؟ 

كفتند در مدرسه بوديم كه به ما اطلاع دادند در جندين خانه آن طرف مدرسه مجلس 
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عروسى است و در آنجا دايره و دمبكك مىزنند. از يشت بام مدرسه از روى بامهاى خانهها از اين يشت بام به آن يشت بام 
رفتيم تا به آن خانه رسيديم. داخل آن خانه شديم و مردم را زديم و دايره و دمبك آنها را شكستيم. يكى از آنها جلو آمد و 
كفيت: 

حقيقتاً نهى از منكر هم همين است كه شما كرديد. جندين منكر به نام نهى از منكر مرتكب شديد: اولًا مجلس عروسى بوده. 
ثانياً شما حق تجسس نداشتهايد. ثالثاً شما جه حق داشتهايد از يشت بامهاى مردم برويد. رابعاً كى به شما اجازه داده كه برويد 
وزدوخورد كنيد؟. 

نظاير اين داستان در كذشته زياد بوده است؛ خوشبختانه حالا نيستء ولى حالا هم بايد بدانيم بسيارى از نهى از منكرها روى 


قانون امر به معروف و نهى از منكر نيستء بلكه خود آنها منكراتى است كه بايد جلوى آنها كرفته شود. 
اصل «يند يا بند» 


قسمت ديكرى كه خواستم در حاشيه كفته باشم اين است كه در ميان ماء در اجراى امر به معروف و نهى از منكرء آن جيزى 
كه بيشتر مورد توجه بوده دو وسيله بوده. الا-ن هم مىبينيم مردم در اجراى اين اصل توجهشان فقط به همين دو جيز است. آن 
دو جيز يكى كفتن است و ديككرى اعمال زور؛ يعنى اول بككوييم بعد هم اكر از كفتن نتيجه نككرفتيم اعمال زور بكنيم. و به 
تعبير ديكر- كه تعبير سعدى است- ما به «يند) معتقد هستيم و «بندا؛ اول يند مىدهيم و اككر اثر نكند و قدرت داشته باشيم, به 
زدن و بستن متوسل مىشويم. اين دو تا را خوب شناختهايم و به اين دوتا آشنايى داريم. 

البته شكك نيست كه كفتن و يند دادن وسيلهاى است از وسائل. اعمال زور هم به سهم خود در مواردى وسيله ديكرى است از 


وسائل: ولى آنا وسيلة آمر به فعروقة :و تين از منكر متحصر ابت به هميق .ذو؟ وسيلة ذيكر وؤراء ديكرق سف 
راه اخلاص و عمل 


در اخبار وارد شده كه امر به معروف و نهى از منكر سه مرحله و سه مقام دارد: 
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اخلاص و حسن نيت و علاقه به سرنوشت مسلمانان را درك كنيم» جوش و خروش و عصبانيتهاى بيجا مىفهميم؛ واز مرحله 
زبان به جاى آنكه بيانهاى روشن كتنده و منطقى بفهميم كه قرآن مىفرمايد: ادح إل سَبيلِ رَبك بِالْحِكَمَة وَ الْمَوْعِطَِ الْحَمَمئَ 
"» موعظدها و يندهاى تحكمآميز مىفهميم؛ و از مرحله يد و عمل هم به جاى اينكه تبليغ عملى و حسن عمل و همجنين 
تدابير عملى بفهميمء تنها اين مطلب را فهميدهايم كه بايد اعمال زور كرد. 

روى هم رفته ما براى كفتن و نوشتن و خطابه و مقاله زياده از حدء, اعجاز قائل هستيم؛ خيال مى كنيم با كفتن و زبان كار 
درست مىشود» در صورتى كه: 

سعديا كرجه سخندان و مصالح كُويى به عمل كار برآيد به سخندانى نيست 

در حديث است: 

كوثوا ذعاة لئاس بير الْسيْكمْ 3 

مردم را به دين حق و صلاح دعوت كنيد اما با ابزارى غير از ابزار زبان يعنى با ابزار عمل. در حديث ديكرى است- كه معمولًا 
مورد بعاد فقها ذويات امر به معروف و نهى از منكر است- كه: 

اع اللناققط اللسا وو أكق اليد أ انا جريها قطان نما ودكنان نا 3 

اشح ينك عدخد عاو واذه راقن كذ نتيا وبازابان قد ولى ملت ينلع اقلم بلكها كر باز اسع اهن دو انا وان باد 
واكر مىخواهد بسته باشد هر دو بسته باشدء يعنى اككر عمل در كار نباشد خوب است زبان هم بسته باشد. در اينجا استنباط 
يكى از بزركترين فقهاى اسلامى را ازاين حديث و امثال اين حديث براى شما از كتاب خودش نقل مى كنم. 

شيخ أبو جعفر طوسى معروف به «شيخ الطائفه) در كتاب نهايهُ كه از متون معتبر فقهيه ماست مىفرمايد: 

و الامر بالمعروف يكون باليد و اللسان. فاما باليد فهو ان يفعل المعروف و يجتنب المنكر على وجه يتأسى به الناس. 

امر به معروفء هم به وسيله دست مىشود وهم به وسيله زبان؛ اما به وسيله دست معنايش اين است كه خودش شخصاً عامل 


كار خير باشد و عملا از 


)١1(‏ نحل/ 170: [بخوان به سوى راه يرورد كارت با حكمت (دلائل عقلى و قابل يذيرش) و يند نيكو.] 

(0) اصول كافى؛ ج /١‏ ص 28؛ باب ورع 

(9) فروع كافى» ج */ ص 28 [و به جاى «انّما) «و لكن» آورده است.] 
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منكرات اجتناب كند تا مردم خود به خود به او تأَسَى جويند. 

واما باللسان فهو ان يدعو الناس الى المعروف و يعدهم على فعله المدح و الثواب؛ و يزجرهم و يحذرهم فى الاخلال به من 
العقاب. 

اما به وسيله زبان به اين نحو است كه مردم را دعوت كند و نويد بدهد كه در دنيا مورد ستايش و در آخرت مشمول ياداش 
الهى واقع مى شوند و آنها را از كيفرهاى بد بترساند. 

بعد مى فرمايد: 

و قد يكون الامر بالمعروف باليد بان يحمل الناس على ذلكك بالتأديب و الردع و قتل النفوس و الاضرار بها من الجراحات الا ان 


هذا الضرب لا يجب فعله الا باذن سلطان الوقت المنصوب للرئاسة »١١‏ يكك قسم از امر به معروف يدى و عملى اين است كه 
طرف را تأديب كند و كاه منجر به قتل نفس و جراحت مىشود, ولى اككر مستلزم زدن و قتل نفس باشد بدون دستور حكومت 
شرعى جايز نيست. 

صاحب جواهر الكلام بعد از نقل اين عبارتها يا قسمتى از اين عبارتها از شيخ طوسىء اينطور به كفته خود ادامه مىدهد: 
نعم» من اعظم افراد الامر بالمعروف و النهى عن المنكر و اعلاها و اتقنها و اشدها تأثيراً خصوصاً بالنسبة الى رؤساء الدين هو ان 
يلبس رداء المعروف واجبه و مندوبه و ينزع رداء المنكر محرمه و مكروهه؛ و يستكمل نفسه بالاخلا-ق الكريمة» و ينزهها عن 
الاخلاق الذميمة. 

آرى» از بزركترين امر به معروف و نهى از منكرها و بالا-ترين آنها و يايهدارترين آنها و مؤثرترين آنها خصوصاً نسبت به 
زعماى دينى (كه مردم به آنها وعمل آنها مى نكرند) اين است كه عملًا جامه كار نيكك بيوشد و در 


)١(‏ نهايةُ.» ص 559 و ٠١0‏ [و به جاى «الاضرار بها) «و ضرب» آورده است.] 
مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» *" جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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كارهاى خير» جه واجب و جه مستحبء عملا ييشقدم باشدء جامه زشتكارى را از اندام خود دور كند» نفس خويش را به 
اخلاق عالى تكميل كند و اخلاق زشت رااز خود دور نكمّه دارد. 

بعد مى فرمايد: 

فان ذلك منه سبب تام لفعل الناس المعروف و نزعهم المنكرء خصوصاً اذا اكمل ذلك بالمواعظ الحسنة المرغبةُ و المرهبة فان 
لكل مقام مقانًاء و لكل داء دواء» و طب النفوس و العقول اشد من طب الابدان. 

امر به معروف و نهى از منكر از طريق حسن عملء سبب مؤثر و كاملى است و ممكن نيست بىاثر بماند» خصوصاً اكر به يند و 
اندرزهاى خوب زبانى ضميمه شود كه هر مقامى سخنى را ايجاب مى كند وهر دردى دوائى دارد. بهداشت و معالجه روح 
مردم مشكل تر و يرييج وخمتر است از معالجه بدن آنها. 0 

در آخرء سخن خود را به اين جمله ختم مى كند: «نسأل الله التوفيق لهذه المراتب» يعنى از خدا مسئلت مى نماييم كه ما را براى 
رسيدن به اين درجات موفق بدارد. 

على عليه السلام مىفرمايد: 

َنْ نَصَبَ تَفْسَه لاس اماما يدأ بتغليم فيه قَبِلَ تَغليم غَِرِهِ و يكن تأيه بسبرَته قَبِلَ يبه يلسانهء و مُعَلَمُنَفِْهِ وَ مُوَدبها اعقٌ 
باناجْلالٍ مِنْ مُعلّم اناس و مُوَدهِمْ 17 

كس دم راسد ييشواى مردم باشد و مردم را به دنبال خود به راهى دعوت كندء يبش از آنكه مىخواهد به ديكران 
ياد بدهد خود را مخاطب كند و به خودش تعليم و تلقين نمايد؛ يبش از آنكه مى خواهد مردم را با 


7" نهج البلاغه. حكمت‎ )١( 
٠١5 ص:‎ 3١ فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج‎ 
زبان خود تربيت كندء با عمل و روش اخلاقى خوب و اخلاق صحيح. خود را تربيت كند. آن كس كه خودش را تعليم و‎ 


تلقين م ىكند و خودش را تربيت و تأديب م ىكندء براى احترام و تكريم شايستهتر است از آنكه معلم و مربى ديككران است. 
انتظار بيش از حد از زبان و كوش 


اين خود يكك غفلت عظيم و اشتباه بزركى است امروز در اجتماع ما كه براى كفتن و نوشتن و خطابه و مقاله» و خلاصه براى 
زبان و مظاهر زبان بيش از اندازه ارزش قائليم و بيش از اندازه انتظار داريم. در حقيقت از زبان اعجاز مى خواهيم. 

بالضروره» كفتن و نوشتن خصوصاً اكر همان طورى باشد كه قرآن فرموده» حكمت و موعظة حسنه باشدء حقايق را روشن 
كند» تنها به صورت يندهاى تحكم آميز و آمرانه نباشد» شرط لازمى است ولى به اصطلاح شرط كافى و يا علت تامّه نيست. و 
جون از زبان بيش از اندازه انتظار داريم و از كوش مردم هم بيش از اندازه انتظار داريم و مىخواهيم تنها با زبان و كوش همه 
كارها را انجام دهيم و انجام نمىشود, ناراحت مىشويم و ناله و فغان مى كنيم و مى كُوييم: 

كوش اكر كوش تو و ناله اكر ناله من آنجه البته به جايى نرسد فرياد است 

اين شعر براى ما در همه زمانها صادق بوده و هست. فكر نمى كنيم كه ما اشتباه مى كنيم» ما بيش از اندازه از اين كوش و زبان 
بيجاره انتظار داريم» كاهى هم- بلكه بيشتر اوقات- بايد از راه عمل و جشم استفاده كنيم» ما با دست خود و عمل خود خوب 
رفتار كنيم تا آنها با جشم خودشان ببينند؛ يكك مقدارى هم به اين كوش و زبان بيجاره استراحت بدهيم. 


عمل جمعى و كروهى 


مطلب ديكر اينكه كذشته از اينكه ما در اجراى امر به معروف و نهى از منكر بايد عمل را دخالت دهيم, به اين نكته توجه 
داشته باشيم كه عمل هم اكر فردى باشد جندان مفيد فايدهاى نيست خصوصاً در دنياى امروز. اين هم خود يكك مشكلى است 
در زندكى اجتماعى ما كه آنهايى هم كه اهل عمل مىباشند توجهى به عمل اجتماعى ندارند و به اصطلاح «تكك روا 
مى باشند. از عمل فردى كارى ساخته 
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نيستء از فكر فرد كارى ساخته نيستء از تصميم فرد كارى ساخته نيست؛ همكارى و همفكرى و مشاركت لازم است. 

فر قمر العير افد قي اباو ا الا الِّينَ آمَُوا ابروا وَ َايرُوا وَ لأبطُوا 0١١‏ بحثى دارد راجع به اينكه دستور 
اسلام اين است كه تفكرء تفكر اجتماعى باشد. 


منطق يا تعبّد 


صورتى كه هر كارى منطقى مخصوص به خود دارد كه كليد آن كار است. 


عرض كردم جيزى را كه ما خوب شناختهايم و بيش از اندازه برايش اثر قائل شديم زبان بود نه عمل» در عمل هم توجه به 


عمل فردى بود نه اجتماعى. 

اكنون مى كويم جيزى كه بيش از هر جيز ديككر مورد غفلت است دخالت منطق است در اين كار. مقصود اين است كه در كار 
معروف و منكر بايد تدابير عملى انديشيد و بايد ديد جه طرز عملى مردم را نسبت به فلان كار نيكك تشويق مى كند و مردم را 
از فلان عمل زشت بازمىدارد. 

جندى ييش در يكى از روزنامههاى عصر مقالهاى خواندم تحت عنوان «خروارها يند و نصيحتء. در آن مقاله بعد از آنكه 
نوشته بود كه در كشور ما خروارها يند و نصيحت به صورتهاى مختلف ولى بىاثر است اين مُثل را ذكر كرده بود: «يكك جو 
درمان بهتر از صد خروار نسخه است.» بعد نوشته بود: جندين سال يبش در يكى از شهرهاى كوجكك واقع در ايالات فيلادلفيا 
(امريكا) زنها مبتلا به قماربازنى شده بودند. ابتدا كشيشها و روزنامهنويسها و خطبا و فصحا تا مى توانستند راجع به بدى قمار 
خصوصاً براى زنها كفتند و نوشتند» ولى مثل همين حرفهاى خودمانى مانند كردو روى كنبد شر خورد و يايين افتاد و به جايى 
نرسيدء تا آنكه شهردار محل به فكر افتاد يكى دوتا باشككاه و نمايشكاه هنرى زنانه داير كند و س ركرميهاى مناسب در آنجا 


فراهم نمايدء از قبيل نمايش بجههاى جاق و تندرست 


٠٠١ آل عمران/‎ )١( 
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و جايزه دادن به مادران كاردانء و از قبيل كارهاى دستى و غيره» كه ه ركدام برنامه و ترتيبات خاصى داشت و مردم را سر 
ذوق مى آورد. دو سه سالى ازاين جريان كذشت كه زنهاى آن شهر بكلى قمار را فراموش كردند. 

ابن رامن كوتك عازه عمك نو تنير غيل 1ت متاى وعالت :ادن منطق وتديز امت .دن مياز3ة "با سكزاته ١‏ كر انها 
مى خواستند به موعظهها و خطابههاى كشيشان و مقالهها و روزنامهها قناعت كنند مىبايست براى هميشه بنشينند و مثل ما 
بككُويند: 

كوش اكر كوش تو و ناله اكر ناله من آنجه البته به جايى نرسد فرياد است 

از قديم در ميان ما معروف است كه زنها زياد غيبت مى كنند. الان هم زنهاى قديمى و محتجبه در عين اينكه اهل نماز و روزه و 
مسجد و عبادت هستند زياد غيبت مى كنند» جرا؟ زيرا محيط خانوادكى قديمى ما با آن سبكى كه بود طورى است كه زن 
بيجاره اكر غيبت نكند حرف ديكر و كار ديكر ندارد. اهل علم و معرفت و كتاب كه نيست. اهل هنر و كاردستى و صنعت كه 
نيست. در حال فراغت از زحمات خانه سركرمى ديكرى ندارد جز اينكه دور هم جمع شوند و غيبت كنند. 

روت لاخر عذا ف سواهل: وق عذاقي: معي ترمد ل كراطك نود ديدي كد افك اعد كه اذ 1[ لظف أخبو نا 
.)١«‏ در حديث راجع به غيبت وارد شده كه: 

العم ادامٌ كلاب النَارٍ ١؟)‏ 

غيبت خورش سككهاى جهنم است. ما تاكنون هرجه خواستهايم جلوى اين عمل را بكيريم از راه موعظه و زبان بوده» در فكر 
جاره عملى و تدبير منطقى نبودهايم» قهراً بلاداثر مانده» بعد به جاى آنكه خودمان و طرز عمل خودمان را متهم نماييم زنهاى 
بيجاره را متهم كردهايم كه جنس آنها جنين و جنان است. 

همجنين امروز در محيط زنهاى متجدد و فرنكى مآب ما بيمارى ديكرى وجود دارد و آن بيمارى هوسبازى و و لو بودن در 


حاشيه خيابانها و ييروى مفرط از مديرستى و اسراف و تجمل است به طورى كه در اخبار روزنامهها مىخوانيم كه اروياييان 


اعتراف دارند كه در اين امور زنهاى ايرانى در جهان درحه اولاند. اين را 


١١ حجرات/‎ )١( 

(؟) بحار الأنوار. ج // ص 568 
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هم مى خواهيم با زبان و موعظه و يا ملامت و طعنه علاج كنيم و البته با اين وسائل جارهيذير نيست. اككر روزى توفيق بيدا كنيم 
كه عملا در فكر جارهجويى بيفتيم و منطق را در امر به معروف و نهى از منكر دخالت دهيم همه اين مشكلات به خوبى و 
آسانى حل مى شود. 

اكر مى خواهيد بدانيد كه در متن دستورات اسلامى به دخالت دادن منطق در امر به معروف و نهى از منكر توجه شده. به اين 
نكته توجه كنيد: فقها عموماً به استناد اخبار و احاديث كفتهاند كه يكى از شرايط امر به معروف و نهى از منكر احتمال تأثير 


ا 

احتمال اثر يعنى احتمال نتيجه دادن. هر حكمى مصلحتى دارد: نماز مصلحتى دارد» روزه مصلحتى دارد» وضو مصلحتى. امر به 
معروف و نهى از منكر هم مصلحتى دارد. مصلحت اين كار اين است كه طرف به سخن يا عمل ما ترتيب اثر بدهد. يس معناى 
احتمال تأثير اين است كه احتمال بدهى مصلحت تشريع اين حكم بر سخن يا عمل تو مترتب بشود. 

حال از شما سؤال مىكنم كه جرا در مورد نماز نكفتهاند اكر احتمال مىدهى اين نماز در تو اثر داشته باشد و آن مصلحتى كه 
در نماز هست مترتب مى شود بخوان, و اكر احتمال نمىدهى نخوان؟ و همجنين درباره وضو و روزه و حج و غيره. 

وراماك انها تميس اعم ع اسن ا الى تراي بطلل خودا قار انور كفيك لبااوور اكه ب كت ناجم بكي 
جه جور بكنيم دخالت بدهيم. ولى امر به معروف و نهى از منكر از كارهايى است كه ساختمان و كيفيت ترتيب آن و اينكه در 
كجا مفيد است و به جه شكل مفيد است و مؤثر است و بهتر ثمر مىدهد و بار مىدهد و نتيجه مىدهدء همه را شارع در اختيار 
عقل ما و فكر ما و منطق ما ككذاشته است. 

عرض كردم صاحب جواهر هم مى كويد: در همه موارد يكانه جيزى را كه بايد در نظر كرفت اين است كه به جه نحو و به جه 
شكل و با جه كيفيت و جه وسيله به هدف و مقصود نزديكك مىشويم. 

اكر اين مطلب را خوب بفهميم طرز فكر ما در فهم اخبار و احاديث امر به معروف و نهى از منكر عوض مى شود و بسيارى از 
تعارضهايى كه خيال مى كنيم بين ادله اين اصل در بعضى خصوصيات وجود دارد مرتفع مىشود: فعلا نمىتوائم بيش از اين در 
اطراف اين مطلب صحبت بكنم زيرا وقت كذشته است. 
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خلا-صه اينكه اكر ما راستى مى خواهيم اين اصل فراموش شده را زنده كنيم بايد مكتبى و روشى به وجود آوريم عملى (نه 
زبانى فقط) و در عين حال اجتماعى (نه انفرادى) و در عين حال منطقى و مبتنى بر اصول علمى علم النفسى و اجتماعى. در اين 
وقت است كه صد درصد اميد موفقيت هست. 

اين نكته را هم بكويم در خاتمه عرايضم: غالباً وقتى كه اسم امر به معروف و نهى از منكر برده مى شود كفته مىشود: اى آقا! 
مكر مى كذارند؟! مككر مى شود امر به معروف و نهى از منكر كرد؟! موانع زيادى هست. 

من برعكس معتقدم كه يككانه جيزى كه در هيج زمانى ممكن نيست به طور كلى جلو آن را كرفت و هيج قدرتى نمى تواند 


بكلى از او جلو كيرى كند همين امر به معروف و نهى از منكر است. البته اكر مقصود از امر به معروف و نهى از منكر تنها 
كفتن و جنجال كردن و بعد هم اعمال زور و فشار باشد ممكن است موانعى بيش بيايد» ولى عرض كردم اساس امر به معروف 
و نهى از منكر نيك وكارى است. مككر ممكن است كسى بخواهد از خود كذشتككى كند و خود را در خدمت خلق خدا قرار 
دهدء بخواهد خودش خوب باشد و به مردم خوبى كند و آنككاه قدرتى بتواند جلو خوبى خود اويا خوبى كردن او را بككيرد؟! 
مكر مى شود به مردم كفت خوب نباشيد و به مردم خوبى نكنيد؟!. 

به هر حال اين است اصل مقدس امر به معروف و نهى از منكرء و آن بود و هست طرز مواجهه ما با اين اصل مقدس كه كار به 
اينجا كشيده كه نه تنها در جامعه ما متروكك شده. در افكار ما نيز مسخ شده و تغيير شكل داده است. 

راستى هيج تاكنون در اطراف اين مسأله فكر كردهايد كه جرا ما در تاريخ اسلام از هر طبقهاى شخصيتهاى مبرّز داشتهايم: 
ادباى يزركك داشتهايم» حكماى بز ركك داشتهايم» فقهاى بزركك داشتهايم» شعراف نز ركد داشتهايم» وعاظ و خطباى بزركك 
واشقدائع و كات و لوتيد كان بورك #إشعدا كي تحن أووناضنيوة يورك واشم ات شْاستفة اران يور كف داش اناء 
صنعتكران و هنرمندان بزركك داشتهايم ولى مصلحين نداشتهايم وازاين جهت ما خيلى فقيريم. البته كم و بيش «مصلح) در 
ميان ما ظهور كرده اما نه آن اندازه كه انتظار مىرودء با اينكه ما اصلى در اسلام داريم به نام اصل امر به معروف و نهى از 
مكارو انث إضار من ابوت فحن ورالض دووف ورها كد الت كاين انتطل واشك كه و سناة نذا ره كسد ادوتانا 
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حكيم يا فقيه يا منجم و رياضيدان داشتهايم مىبايست مصلح اجتماعى و دينى داشته باشيم. «مصلح) يكك نبوغ و شخصيت و 
عمق نظر و دورانديشى و كذشت ديكرى لازم دارد و قهراً عزيزالوجودتر و قلي ل الوجودتر استء ولى فكر م ىكنم به همان 
نسبت هم كه بسنجيم بازنداشتهايم» جرا؟ اين سؤالى است كه فعلًا براى من مقدور نيست كه بتوانم جوابى به آن بدهم. 

اين قدر مصلح نداشتهايم و سخن از اصلاح كمتر شنيدهايم كه فكر نمى كنيم اين هم يكك شأن بزركى است و شايسته مردان 
بزركك است. اككر به ما بكويند امير المؤمنين يا سيد الشهداء سلام الله عليهما مردى بود حكيم؛ همه معناى اين كلمه را 
مىفهميم و اين را مدحى براى آن حضرت مىشماريم؛ و همجنين است اكر بكويند مردى بود فقيه وعارف به احكام الهى, يا 
بكويند مردى بود خطيب و فصيح و بليغ. ولى اكر بكويند مصلح بود جيزى ازا ين كلمه نمىفهميم و جندان به نظر ما مهم 
نمىآيدء در صورتى كه از همه شئون بالاتر همين است و خودشان هم همين اسم و همين شأن را براى خود يسنديدهاند. 
وم العام رع ارا 

الهم الك تَغلم اله يكن الّدى كات با مُنافسةُ فى سُلْطانٍ وَلَا ايتماس شَْءِ من فضول التخطام َلكنْ لود المعاليع مِنْ دييكك و 
ظْهِرَ الاضلاح فى بلادك. فَبمَنَ الْمَظْلومونَ مِنْ عِبادِك وَ تام الْمَعطَلَةٌ مِنْ محدودٍك 1١‏ 

. خدايا تو مىدانى من نه در يى رياست و زعامت و حكومتم و نه طالب مال و ثروت دنيا؛ من فقط مردى مصلح مى باشمء 
مى خواهم نشانههاى از بين رفتة دين را بركردانم و در بلاد تو اصلاحى به عمل آورم تا ستمديدكان در امان قرار كيرند و 
حدوة توجاري سو 


سيد الشهداء سلام الله عليه در وصيتى كه هنكام حركت نوشت و به برادرش محمد بن حنفتّه داد مى نويسد: 


(1) نهج البلاغهء خطبه ١79‏ 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج 7١‏ ص: 516 


انّى ما خَرَخْتٌ اشدراً وَ لا بَطراً وَ لا مُفْيدداً وَّ لا ظالماء انّما حَرَجْتٌ لِطَلَبٍ الَّاضْ لاح فى امّهْ ج دَى 0١١‏ من براى هوا و هوس قيام 


نكردم. من مردى اخلالكر و ستمكر نيستم. 


() مقتل خوارزمى» ج ١/,ص‏ مما 
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جهاد 


جنك با اهل كتاب 


اشاره 
ل 
بح تراه من الرّحيم.* 0 : 
:لو لين لأ يوون الله 11 ايؤم الآخر و وَ لا يَحَرّمُونَ 


على بو جيه عن ب و مع لفون ٠١‏ 


هم 


لا 
حَوَّمَ الله وَ رَ 


لآم 


سُولهَ وَ لا د وترون الع كلدي ارثرا اكات 


مانند يهوديها و نصارى (مسيحيها) و شايد مجوسيها. 
اين آيهء آيه جنكك با اهل كتاب است و در عين حال نمى كويد كه با اهل 


كتاب بجنكيدء مى كويد با آنان كه به خدا ايمان 


متدين نيستندء با آنان كه اينجنين و آنجنانند از اهل كتاب بجنكيد, تا سرحد جزيه دادن» يعنى اكر حاضر شدند جزيه بدهند و 


در مقابل شما خاضع شذئد» ذيكر بعد اق 
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راجع به مفاد اين آيه سؤالاتى است كه جوابش را بايد با كمكك آيات ديكر قرآن در مورد جهاد بيدا كنيم. 


.١‏ جنك با اهل كتاب مطلق است يا مقيد؟ 


اشاره 


لا 


- د لاء 3 لا ها رام 4 و 
نحسش* سو به اب أبه آاب:* ست 1 بل: قاد : ةو منو نْ د حستث١‏ د 
نخستين سؤال مربوط , اين اد اين مطلب ا كه اينجا كه مى كو د قاتلوا الَذينَ لا يُؤمنو بالله مقصو جد ؟ ايا مقصو 


00 با آنها بجنككيد يا در وقتى كه از ناحية آنها تجاوزى بروز كرد آن وقت بجنكيد؟ و به اصطلاح اصوليين اين 
آيه مطلق است» 7 آيات ديكرى داريم كه آن آيات مقيد باشند و لازم باشد كه مطلق را بر مقيد حمل كنيم يا نه؟ 


قاعدة مطلق و مقيد 


اين اصطلاح را بايد براى شما توضيح بدهم كه اكر توضيح ندهم به مفهوم آيات كامنًا آشنا نمىشويم. يكك فرمان و يكك 
قانون (و لو قوانين بشرى از طرف يكك آمر بشرى) ممكن است در يكك جا مطلق بيان شود ولى در جاى ديككر همين فرمان و 
همين قانون مقيد بيان بشود و ما مىدانيم كه صادر كنندة اين فرمان يا جاعل اين قانون از هر دو يكك مقصود دارد. حالا آيا 
بايد آن مطلق را بكيريم و بعد بككوييم اين مقيد كه ذكر شده به يكك علت خاصى بوده است يا اينكه آن مطلق را حمل بر اين 
مقيد بكنيم يعنى مقيد را بكيريم؟. 

مثال خيلى سادهاى عرض مى كنم: يكك صاحب فرمانى كه شما فرمان او را محترم مى شماريد اكر يكك فرمان را در دو وقت با 
دو تعبير ذكر كرد در يكك تعبير به شما كفت فلانى را احترام كنء اين مطلق است يعنى هيج قيدى ذكر نشده» كفته فلانى را 
احترام كن. بار ديكر همان صاحب فرمان همان فرمان را به اين شكل به شما مى كويد: اكر فلانى جنين كارى كرد مثلًا اكر در 
خلنة عا شر كنك 5د احترامقى كرد 

اينجا يكث «اكرا ذكر مى كندء به طور مطلق نمى كويد احترام كن» مى كويد اكر جنين كرد احترام كن. تعبير اول مطلق استء به 
طور مطلق كفته احترام كن. معنايش اين است كه جه در اين جلسه شركت كند و جه از شركت در اين جلسه امتناع ورزد من 
بايد احترامش كنم. اما اكر تعبير دوم را بككيريم معنايش اين است كه اكر به اين 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج١7‏ ص: 7١0‏ 

جلسه آمد احترام كن و اكر نيامد نه. 

مى كويند قاعده اقتضا مى كند كه مطلق را حمل بر مقيد بكنيم يعنى بكوييم آنجا هم كه مطلق را ذكر كرده مقصود همين مقيد 


بوده أسببة: 


مطلق و مقيد در آيات جهاد 


الل ل ا ا لتر تر تر 

ق اتِلوا الْذِينَ (] يُؤْمِنُونَ بالله وَ وَل باليؤم الآخر اين مردمى كه به خمدا و به قيامت و به هويج دين حقى ايمان ندارند و هييج حرام 
خدا را حرام نمىشمارندء با اينها بجنكيد. ولى در آيهُ ديكر داريم :ُو فى ييل الله الَِينَ بوتكم »٠١‏ با آنان كه با شما 
مى جنكند بجنكيد. آيا مقصود اين است كه در اينجا هم كه كفته بجنكيد يعنى در وقتى كه آنها درصدد جنكك با شما هستند؛ 
بااقدوادن اهجا نطق امع جه يكوا مكل نا نما ستكدل عه تكراهتك مسكدد وحنه تجاواى براشنما واو كعدهه وار نكيل 
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اينجا ممكن است دو نظر بدهيم. يكك نظر اين است كه بكُوييم مقصود مطلق است. جون اهل كتاب مسلمان نيستند ما مجازيم 
كه با آنها بجنكيم. با هر كسى كه مسلمان نيست ما مجازيم بجنكيم تا آنجا كه آنها را خاضع كنيم. اكر غير مسلمان اهل 
كتاب نيست بايد با او بجنكيم تا مسلمان شود يا كشته كردد, و اككر اهل كتاب است بايد بجنكيم تا مسلمان بشوند يا مسلمان 


نشوند و در برابر ما تسليم بشوند و جزيه ببردازند. اكر كسى بككويد مطلق را بايد كرفتء اينجور مى كويد. 


ولى اكر كسى بككويد مطلق را بايد حمل بر مقيد كرد» مى كويد: نه» با كمكك آيات ديكرى كه در قرآن داريم كه موارد 
مشروعيت جهاد را ذكر م ىكند مىفهميم كه مقصود مطلق نيست. موارد مشروعيت جهاد كجاست؟ مثلًا از جمله اين است كه 
آن طرف بخواهد با شما بجنكد و يا اينكه مانعى براى نشر دعوت اسلامى ايجاد كند» يعنى سلب آزادى دعوت بكند و مانع 
نشر دعوت بشود و در واقع سدى و مانعى ايجاد كند. اسلام مى كويد اين سد و مانع را بشكن. و يا اينكه آنها يكك قومى را در 
لص ال ا ل ير 


لا لا 
آن آيه مىفرمايد: ولك الشالرة 


1١9٠١ بقره/‎ )١( 

دم ل 0 1" 

فى شيبل اللو و انعط غفيق وى اللكدال و اللاي وَالْولدان ١٠١‏ جرا در وآه ندا وندوراه آن مردم بيجاره از مردها و زنها و 
بجههايى كه در تحت شكنجه قرار كرفتهاند نمى جنكيد؟!. 

اين يكك سؤال را شما بايد داشته باشيد تا همه آياتى را كه مربوط به جهاد است جمع كنيم و روى همديكر بريزيم ببينيم از 


؟. آيا با همة اهل كتاب مىتوان جنكيد؟ 


مسأله دوم دراين آيه اين قسمت است كه اساساً اين آيه مطلب را اينجور عنوان نكرده كه با اهل كتاب بجنكيد, مى كويد با 
اينها كه نه به خدا معتقدند و نه به بيغمبر اعتقاد دارند و نه حرامى را حرام مىشمارند و نه به دين حق متدين هستند از اهل 
كتابء با اينها بجنكيد. مقصود جيست؟ آيا مقصود اين است هركه اهل كتاب شدء مثلما يهودى و مسيحى بود يا يكى از 
مذاهب را داشت. او به خدا و ييغمبر و حرام و حلال ودين حق ايمان ندارد» يعنى اكر مدعى بشود بككويد به خدا ايمان دارم؛ 
دروغ مى كويد ايمان ندارد؟ قرآن در واقع مىخواهد بككويد تمام اهل كتاب با اينكه مدعى ايمان به خدا هستند در واقع ايمان 
به خدا ندارند؟ ممكن است بككُوييم ازاين جهت كه آنها دربارة مسيح مى كويند مسيح خداست يا يسر خداست, اينها به خدا 
ايمان ندارند؛ و يا مثلًا يهوديها آنجه دربارة يهود مى كويند غير از خداى واقعى استء آنها ايمان ندارند» آنها كه مى كويند: يد 
اللدعظارلة و ادبت عدا بيقه سقو يه داق واقفى اناق لداروي و مستهية سان اهل نات 

اكر اينجور بككُوييم معنايش اين است كه قرآن ايمان غير مسلمان به خحدا و قيامت را به رسميت نمى شناسد؛ از جه نظر به 
وسبوتك تمن كادي إن لفان كدي كوي انعا ون اياف انها خلال واره السك كةمشيسى: لاقل موطف «اتحيعد ا شان 
مى كويد «خدا» و حتى مى كويد «خداى يككانه؛ ولى در عين حال يكك جيزهايى راجع به مسيح و مريم مى كويد كه اعتقاد به 
توحيد را آالوده مى كند. 


نظر بعضى از مفسرين اين است. بنابراين قرآن كه مى كويد با اهل كتاب 


)١(‏ نساء/ ه/ا 


)١(‏ مائده/ م 
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بجنكيد» يعنى با همه اهل كتاب بجنكيد كه هيج كدامشان ايمانشان به خدا درست نيستء به قيامت هم درست نيستء به حلال 
وحرام هم درست نيست. به عقيدة اين كروه مراد از كلمة «رسول» در اين آيه خصوص خاتم الانبياء است و مراد از دين حق 
يعنى دينى كه امروز بشر موظف است آن را بيذيرد نه دينى كه در يكك زمان خاص مردم موظف بدان بودهاند. 

ولى كروه ديكر از مفسرين مى كويند قرآن با اين تعبيرش خواسته اهل كتاب را دو دسته كند» خواسته بكويد اهل كتاب همه 
كم جور تسعد كب ]زاغل كناب واقنا نه عداو قامت واقاتون خداابحاة دا رديه نيا كار تناه يفيك ا ان عده اذ 
اهل كتاب كه اسمشان اهل كتاب است ولى ايمان آنها به خدا و قيامت درست نيست و واقعاً حرام خدا را- حتى همانها را كه 
در دين خودشان حرام است- حرام نمىدانندء با آنها بجنكيد. يس نه با همه اهل كتابء بلكه با يكك دسته از اهل كتاب 
بجنكيد. اين هم خودش يكك مسثئلهاى است. 


". «جزيه» جيست؟ 


كنند يا جزيه بدهند. شكك نيست كه قرآن يكك تفاوتى ميان اهل كتاب با مش ركان- يعنى بتيرستان رسمى كه هيج كتاب 
آسمانى ندارند- قائل شده است؛ براى مش ركين هيج جا نككفته بجنكيد تا جزيه بدهند و اكر جزيه دادند ديكر با آنها نجنكيد. 
ول دريازة اعل كتابن من كريد اك افير دين حرية دمت درك افيا تكد ابن تقاوف قطما وجوه داز 

آن وقت سؤال اين است: اصنًا جزيه و فلسفه آن جيست؟ راجع به لغت «جزيه» صحبتهاست. بعضى كفتهاند اين لغت معرّب 
است نه عربى» يعنى ريشةٌ عربى ندارد ريشةٌ فارسى دارد» اصلش «كزيت» است كه در ايران در زمان ساسانى» زمان انوشيروان» 
جزيه را وضع كردند ولى بر خود مردم ايران نه بر مردم بيككّانه و آن هم يكك ماليات سرانهاى بوده كه براى جنكك جمع 
من كرد السو معد اذى أكلعة إن اراق قد ايه عيرم كه شورق بوكواسع فتريا كرجيد. فعى قل ترينة الخو جما ور 
جزيرة العرب رفته و استعمال شده است. 

بعضى ديكر مى كويند: نهء درست استث كه كلمة جزيه با «كزيت- كزيه» خيلى 
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نزديكك است ولى لغتى است عربى از ماده جزا. اغلب لغويين جنين عقيده دارند. 

كه حاضر بشوند به شما مسلمانان باج بدهند» وقتى كه باج دادند ديكر نجنكيد؟ شاعر هم مى كويد: 

ماييم كه از يادشهان باج كرفتيم زان يس كه از ايشان كمر و تاج كرفتيم 

نيست؟ و اين جه مبناى حقوقى و جه مبناى عادلانهاى مى تواند داشته باشد كه اسلام به مسلمين اجازه بدهد يا واجب كند كه 
با اهل اديان ديكر بجنكيد تا آنها مسلمان بشوند يا باج بدهند؟!. 

هر دو طرف وسيله اشكال است: بجنكيد تا مسلمان بشوند يعنى دين را تحميل كنيد» بجنكيد تا باج بدهند يعنى يكك يولى را 
به آنها تحميل كنيد. به هر حال تحميل است؛ يا تحميل عقيده است و يا تحميل يول. در اين باره هم بايد مفصل بحث كنيم كه 


اصلًا جزيه در اسلام جه بوده؛ آيا واقعاً باج بوده يا جيز ديكرى؟ 
5 
؟. معنى «لَاغُِونَ» 


بعد در اينجا دارد: وَ هُمْ ممَاغِوُوقٌ در حالى كه آنها كوحكك باشند (از ماده «صغرا) است و صغير يعنى كوحكك). كوجكك 
باشند يعنى جه؟ اين نيز سؤال جهارمى است كه معنى اينكه آنها كوجكك باشند جيست؟ آيا به معنى اين است كه فقط خاضع 
در مقابل قدرت شما باشند يا غير از خضوع يكك امر ديكرى را هم اسلام در اينجا مى خواهد؟. 

در اينجا قطع نظر از مفهوم اين آيه و سؤالاءت مربوط به آن» مسائل و مطالب ديككرى نيز داريم كه بايد آنها رااز يكديكر 
تفكيكك و دربارة آنها بحث كنيم. 


فلسفه و هدف جهاد 


يكى از مسائل اين است كه اسلام جهاد را براى جه وضع كرده است؟ بعضى معتقدند اساساً در دين نبايد جهاد و قانون جنكك 
وجود داشته باشد» جون جنكك بد جيزى است. دين بايد بر ضد جنكك باشدء نه اينكه خودش قانون جنكك وضع كرده باشد؛ و 
ما مىدانيم كه يكى از فروع دين اسلام جهاد است. وقتى از ما مى يرسند 
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فروع دين جندتاست» مى كوييم: ده تا؛ نماز» روزه» خمسء حج. جهاد. .. 

از جمله مواردى كه مسيحيان فوق العاده عليه اسلام تبليغ مى كنند همين است. 


جهاد و آزادى عقيده 
مى كويند اولًا جرا جنين ماده قانونى در دين اسلام وجود دارد و ثانياً مسلمين به واسطة همين اجازة قانونى از طرف اسلام با 
ملتها وارد جنكك شدند واسلام را به زور تحميل كردند. جهادهاى اسلامى همه جهاد تحميل عقيده بود براى اين بود كه 


اسلام را به زور تحميل كنند واسلام هم به زور تحميل شد. مى كويند جهاد با يكك اصل عمومى حقوق بشر به نام «آزادى 


عقيده») مغايرت دارد. 


قفاوت ميان مشرك و غير مشرك 


مسأله ديككرى كه ما اينجا بايد عنوان كنيم اين است كه در قانون جهاد, اسلام ميان مشرك و غير مشرك تفاوت قائل شده. 


نوعى همزيستى با غير مشركك را جايز دانسته است كه با مشرككث جايز ندانسته است. 


آيا ميان جزيرةً العرب و غير جزيرة العرب فرق است؟ 


مسأله ديكر كه باز بايد ما طرح كنيم اين است كه آيا اسلام ميان جزيرة العرب با غير جزيرة العرب فرق مى كذارد؟ يعنى يكك 
جا را مركز اصلى خودش تلقى كرده است و در مركز اصلى خودش نه مشركك مىيذيرد و نه اهل كتاب و آن جزيرة العرب 
اسقولق كو غم سوير العر انه نشوا يسك كوا رسا بامقر كديا اها كات عيش ع كتده و بالتعري اسان 
جزيرة العرب و غير آن تفاوتى هست يا تفاوتى نيست؟. 

كك ارد كد ميان كه و غير ماك تاورث اليك :دون اياف اقبل)زليى ثيه قدي الا انط جرع القدق ل بويا الندجة 
ااام قل بيع الدج ابولق ادا تسساقا دنه مسري الدرت رطم جزيرة ادرب كارت بدك با انم باك يبال 


است. 


7/ توبه/‎ )١( 
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بيمان با كفار 


مفسأله ديكر مسأله يبعان با فش ركان اسث. آيا مى شود فسلمين با آنها بيمان و قرارداد ببتدتدء و اكر قرارداد سند قراردادشان 


جكونكى جنى 


بعد هم مسائل ديكرى است. در وقتى كه اسلام جنكك را مشروع مى كندء به اصطلاح در كيفيت جنكك جه نوع جنككى را جايز 
مىداند و جه نوع جنككى را جايز نمىداند؟ به اين معنا كه آيا مثلًا قتل عام را جايز مىداند يا جايز نمىداند؟ آيا كشتن كسانى 
را كه شمشير برنداشتهاند- مثل بيرزنهاء بجههاء افرادى كه مشغول كار و كسب خودشان هستند- جايز مىداند يا جايز 
نمىداند؟ اينها همه مسائلى است كه بايد بحث شود. 

آياتى كه راجع به جهاد است در جاهاى متعدد قرآن آمده است و ما با توفيق خداوند كوشش مى كنيم همة آياتى را كه راجع 


به جهاد است جمع آورى كنيم تا نظر قرآن را در اين راه به دست بياوريم. 
نخستين سؤال: مشروعيت جنى 


مسأله اول دربارة اصل مشروعيت جهاد استء دربارة اين كه آيا صحيح است كه در متن يكك دين و در متن قانون آنء قانون 
جتكك وجود داشته باشد بانه؟ 

معترض مى كويد: نه. جون جنكك بد است و دين هم هميشه بايد مخالف بديها باشدء يس بايد مخالف جنكك يعنى طرفدار 
صلح باشد. وقتى مى خواهد با جنكك مخالف باشد يس نبايد قانون جنكك داشته باشد و هيج وقت هم نبايد بجنكد. مسيحيها 


جنك يا تجاوزة 


آيا جنكك مطلقاً بد استء حتى در مقام دفاع از يكك حقء و يا تهاجم و تجاوز بد است؟ يس بايد مورد و منظور جنكك را به 
دست آورد كه براى جه منظور و هدفى 
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است. يكك وقت است كه جنكك تهاجم استء يعنى فرد يا ملتى جشم طمع به حقوق ديكران مثلًا به سرزمين ديكرى مىدوزد» 
جشم طمع به ثروت مردمى مىدوزد ويا اينكه تحت تأثير جاه طلبى فراوان و تفوق طلبى و برترى طلبى قرار مى كيرد و ادعا 
م ىكند كه نزاد من فوق همة نثادها و برتر از همةٌ نادهاست,ء يس بر همه نزادهاى ديكر بايد حكومت كند. 

اين هدفها هدفهاى نادرست است. جنكى كه به خاطر تصاحب سرزمينى باشدء يا به خاطر تصاحب ثروت مردمى باشدء يا به 
خاطر تحقير مردمى باشد و بر اساس اين باشد كه اين مردم جنس يست ترند و ما جنس برتر» و جنس برتر بايد بر جدنس يست تر 
حكومت كندء اين را مىكويند تهاجم. اين جنكك مسلماً بد است و شكك ندارد. درباره جنكك براى تحميل عقيده نيز جداكانه 


جنك دفاعى 


ولى اكر جنكى براى دفع تهاجم باشل؛ ديكرى به سرزمين ما تهاجم كرده است, به مال و ثروت ما جشم دوخته است. به 
حريت و آزادى و آقايى ما جشم دوخته و مىخواهد آن را سلب كند و آقايى خود را به ما تحميل كندء اينجا دين جه بايد 
تكريدكة انانابك ركزية حدكه طلقا نه اكه ضك به اتلحةه ررقن مق التعووسة كتير ترون مك اكه ماطرقداز 
صلحيم؟! بديهى است كه اين سخن مسخره است. 

حريف دارد با ما مىجتككد, وما با كسى كه به ما تهاجم كرده در حالى كه مىخواهد ما را بربايد نجنكيم و در واقع از 


خودمان دفاع نكنيم به بهانة صلح! اين صلح نيستء تسليم است. 
صلح غير از تسليم است 


اينجا ما نمى توانيم بكُوييم ما جون طرفدار صلحيم با اين جنكك مخالفيم. اين معنايش اين است كه ما طرفدار ذلت هستيم» 
طرفدار تسليم هستيم. اشتباه نشودء اين دو با يكديكر از زمين تا آسمان متفاوتند. صلح معنايش همزيستى شرافتمندانه است؛ اما 
اين» همزيستى شرافتمندانه نيست» همزيستىاى است كه از يكك طرف عين بىشرفى استء بلكه از دو طرف عين بى شرفى 
است؛ از آن طرف بىشرفى تجاوزكرىء و ازاين طرف بىشرفى تسليم شدن در مقابل ظلم. 
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يس اين مغالطه را بايد از ميان برد. اكر كسى بكويد كه من مخالف جنكم و جنكك مطلقاً بد است»ء جه جنكى كه تهاجم باشد 
و جه جنكى كه دفاع و مبارزه با تهاجم باشدء اشتباه كرده است. جنكك تهاجمى قطعاً بد است و جنكك به معنى ايستادكى در 


مقابل تهاجم قطعاً خوب است و از ضروريات زندكى بشر است. 


قرآن هم به اين مطلب اشاره بلكه تصريح مى كند. در يكك جا مىفرمايد: وَ لَوْ لا َه لله اناس بَعْضَ هُمْ يبغض لَفَسَدَتِ الَوْض 
(در يكك جا مىفرمايد: لَعُْدَّمَتْ صََامِعُ وَبيِعُ وَ ص لات وَ مَللَاجَدُ يُذْكرٌ فِيها اسْمُ اللَهِ «7) اككر خداوند به وسيلة بعضى از 
افراد بشر جلو بعضى ديكر را نككيرد خرابى و فساد همه جا را مى كيرد. و لهذا تمام كشورهاى دنيا نيروى دفاع را براى كشور 
واجب و لازم مىدانند. يكك ارتشى كه وظيفهاش جلو كيرى از تجاوز است وجودش لازم و ضرورى است؛ حال يكك كشور 
ارتش دارد براى تجاوز كردن به ديكران» يكى ارتش دارد براى دفاع. نككوييد آن هم كه ارتش دارد و تجاوز ندارد زورش 
تن وسلة أكر ووو ذاشيية باشد آن هم تجاوز مى كند. من به اين مطلب كار ندارم. ارتش داشتن براى دفاع» براى هر كشورى 
واحن :انيت كه اثاقدن تترومتك' باشل تاتجلو تجاون و) دكيرة. : 
قرآن در اين زمينه مى كويد: و أَعِدَدٌوا لَهُمْ ما ارمَطَفْتُمْ مِنْ وه وَمِنْ بط الْحيِل تَرْهِبُونَ به عَدُوَ الله وَ عَدُوَّكُمْ «*8 تا آن حدى 
كه مى توانيد نيرو تهيه كنيد» قدرت در سرحدهاى خودتان متمركز كنيد. رباط از «ربط» است. ربط يعنى بستنء رباط الخيل 
يعنى اسبهاى بسته. اين تعبير از آن جهت ذكر شده كه در زمان قديم قدرت را بيشتر اسب تشكيل مىداد. البته هر زمانى شكل 
خاصى دارد. قرآن مى كويد براى اينكه رعب شما در دل دشمن قرار بككيرد و دشمن خيال تجاوز به ساحت شما را در دماغ 


خودش راه ندهد نيرو تهيه كنيد و نيرومند باشيد. 
فرق اسلام و مسسحيت 


مى كويند مسيحيت اين افتخار را دارد كه هيج اسمى از جنكك در آن نيست. اما ما مىكوييم اسلام اين افتخار را دارد كه قانون 
جهاد دارد. مسيحيت كه جهاد ندارد 
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جون هيج جيز ندارد» جامعه و قانون و تشكيلات اجتماعى بر اساس مسيحيت ندارد تا قانون جهاد هم داشته باشد. در مسيحيت 
جيزى نيستء جهار تا دستور اخلاقى است, يكك سلسله نصيحتهاست از قبيل اينكه راست بكُوييد دروغ نككوبيدء مال مردم را 
نخوريد؛ اين ديكر جهاد نمىخواهد. اسلام يكك دينى است كه وظيفه و تعهد خودش رااين مىداند كه يكك جامعه تشكيل 
بدهد. اسلام آمده جامعه تشكيل بدهد» آمده كشور تشكيل بدهدء آمده دولت تشكيل بدهد؛ آمده حكومت تشكيل بدهدء 
رسالتش اصلاح جهان است؛ جنين دينى نمى تواند بىتفاوت باشدء نمى تواند قانون جهاد نداشته باشد» همجنانكه دولتش 
نمى تواند ارتش نداشته باشد. مسيحيت دايرهداش محدود است و اسلام دايرداش وسيع است. مسيحيت از حدود اندرز تجاوز 
نمى كندء اما اسلام تمام شئون زندكى بشر را زير نظر دارد» قانون اجتماعى دارد؛ قانون اقتصادى دارد» قانون سياسى دارد 
آمده براى تشكيل دولت» تشكيل حكومت؛ آن وقت جطور مى تواند ارتش نداشته باشد؟ حطور مى تواند قانون جهاد نداشته 


باشد؟ 


اسلام و صلح 


يس اينكه يكك عده مى كويند دين بايد هميشه با جنكك مخالف باشد و بايد طرفدار صلح باشد نه طرفدار جنكك جون جنكك 
مطلقاً بد استء اشتباه است. دين البته بايد طرفدار صلح باشدء قرآن هم مى كويد: وَ الصّلْحْ حَيْرٌ »١«‏ صلح بهتر استء اما بايستى 
طرفدار جنكك هم باشدء در آنجا كه طرف حاضر به همزيستى شرافتمندانه نيست و به حكم اينكه ظالم است و مىخواهد به 
شكلى شرافت انسانى را يايمال كند ما اكر تسليم بشويم ذلت را متحمل شدهايم و بىشرافتى را به شكل ديكرى متحمل 
شدهايم. اسلام مى كويد: صلحء در صورتى كه طرف آماده و موافق با صلح باشد؛ اما جنكك» در صورتى كه طرف مى خواهد 
بجنكد. 


شرايط جنك 

مسأله دوم اين است كه اسلام در جه شرايطى مى كويد جنكك كنيد. اولين آيهاى 
)١(‏ نساء/ ١78‏ 
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سن ل ١‏ 1 عو ل ل ع قن 00 0 
إن الله مداق عن الي آئنوا إن اذا حب كل حون كفور. !دي به ائلُونَ بأَنّهُمْ ظُلِمُوا وَإِنَّ | 0 مع لَقَّدِيرث 


7و 
قو ره بد د اللا سعد 
الفيق أغركراين كار بِغَئِر حق إلا أن وا الله و لذ لا كذ 2 الله الثاسق تقضبع 0 و ب وَضَلوات و 
3 سم قوع دَفعٌ م ببَعو ا 5 
ل ا الِّينَ إنْ مَكنَامُم فى الَْوْضِ أقاموا الصّلاءً و ذا 
1 


الرّكاةً وَ أَمَرُوا بِالْمَغْرُوفٍ وَ نَهَوْا ء عن الْمُنْكر وَلِلَهِ عَاقِبةٌ المُورٍ 01١‏ 


جه ناك عنس (ريظة ا أنه ول آياتى است كه در قرآن راجع به تشريع جهاد آمده است. 
مسلمين در مكه 


اين مقدمه را عرض كنم: جنانكه مىدانيم وحى بر بيغمبر اكرم در جهل سالككى در مكه نازل شد و [آن حضرت] سيزده سال 
در مكه اقامت داشت و در آن سيزده سال جه خود ايشان و جه اصحاب ايشان فوق العاده در تحت شكنجةٌ كفار قريش بودند» 
به طورى كه عدهاى مجبور شدند يس از استجازه از رسول اكرم از مكه مهاجرت كنند» هجرت كردند و به حبشه رفتند. 
مسلمين مكرر از ييغمبر اكرم اجازه مى خواستند كه از خودشان دفاع كنند و ييغمبر اكرم تا سيزده سال كه در مكه بود اجازه 
نداد» كه اين هم فلسفهاى دارد. تا آنكه كار فوق العاده سخت شد واز طرف ديككر اسلام در خارج مكه نفوذ كرد, از آن 
جمله در مدينه» و عدهاى قليل از اهل مدينه مسلمان شدند و آمدند و با بيغمبر اكرم بيعت كردند و متعهد شدند كه اكر ايشان 
به مدينه بيايند از ايشان حمايت كنند. بيغمبر اكرم هجرت كردند و مسلمين هم تدريجاً مهاجرت كردند و در مدينه براى اولين 


بار د يك م ركز مستقل به وجود آمد . سال اول هم اجازة دفاع داده نشد. در سال دوم هجرت بود كه براى اولين بار 


5١ 78 حج/‎ )0( 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج١27‏ ص: 770 0 
آيات جهاد كه همين آيات است نازل شد. ببينيد لحن آيات اين است: إِنَّ الله مداق عَنِ الَذِينَ آمَُوا خدا از اهل ايمان دفاع 
مى كند. خدا خيانتكارهاى كافرييشه را دوست نمىدارد. اشاره به اينكه اينها به شما خيانت كردندء اينها كفران نعمت كردند. 
أرق فو قطي طلغ ل كو اله طرفو قاو انه كد كان عرمي :1ق انا بومتك أبها لان يسك 
يعنى اى مسلمانان! حالا كه كافران به جنكك شما آمدهاند يس بجنكيد. اين درست جالت دفاع است. جرا اين اجازه داده شد؟ 
به دليل اينكه مظلوم بايد از خودش دفاع كند. ادع ع وي للد ا نض رهم لَقَدِيرٌ دق الر طاو 
جع بحن نوا الما به اين مرهم كه آنها دا از شهر و ديار خودشان به ناحق بيرون كردند و جرمى نداشتنه 
جز اينكه مى كفتند يرورد كار ما خداست. اجازة جهاد مىدهيم؛ جرمشان اين بود كه كفتند: رَبُنَا الله جنين مردمى را ما اجازه 
مى دهيم بجنكند. 

ببيينيد لحن جقدر لحن دفاع است. بعد فلسفةُ كلى جهاد را ذكر مىكند. قرآن عجيب است در بيان كردن حقايق و در اينكه 
نكات را يادآورى م ىكند. بعد كه اين جمله را مى كويد كأنْه قرآن مواجه شده با همين سؤالات و اشكالاتى كه مسيحيها 
ف كنند كه اى قرآ ناث و كتناب آسمائئ هستق» ثو بك كنات دينىاىء تو حكونه الجازة تجدكك مو دهى ؟ جدكك بنذ جيزق 
استء تو همهاش بكو صلحء بكو صفاء بكو عبادت. 

قرآن مى كويد: نهءاكر در مواقعى كه تها- سر ل م 
نمى شود تمام م اكز حبادت هم از ميان مىرود: و َو دع اهلان بفق همع يبغض لَهَدّمث ملايع وَيع و صلا وَ مَللاجِدُ 
يُذّكرٌ فِيِهَا اشمٌ الله اكر خدا به وسيلة بعضى جلو تهاجم بعضى ديكر را نكيرد تمام اين صومعدهاء مراكز عبادت خراب مى شود 
مراكز يهوديها از بين مىرود؛ مراكز صوفيهاء مساجد عبادت مسلمانها از بين مىرود؛ يعنى طرف تهاجم مىكند و هيج كس 
آزادى بيدا نمىكند خدا را به اين شكل عبادت_كند. : 
قرآن بعد هم وعدة نصرت مىدهد: وَ لَيِنْصْرَنَ الله مَنْ يَنْصُرَهُ إنَّ الله لَقَوق عَزِيرٌ خدا هر كسى كه او را يارى كند يعنى حقيقت 
ذا نارق اكندة بار م كين عدا بوومسه وغالت:اضك: 

عد يد جكولة توضيف من كنك طرفي )زا كه غنذا انها ازا يارئ ى كنل عدا 
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مردمى را يارى مى كند كه از خودشان دفاع كنند؛ مردمى كه وقتى حكومت تشكيل بدهند به اين شكل هستند: الَذِينَ إن 
مد اهُمْ فى الْأَرْضٍ مردمى كه وقتى ما آنها را در زمين جاى مىدهيم و حكومت آنها را مستقر مىسازيم مردمى كه وقتى به 
أله فرك كدف او تباط ل عطي ته اين شك تقر بن لبهم ندج شك 4 أن مرا الل فياك ضو ارا الى مالك 30114 
الزَّكَاةَ زكات را ادا مىكنند. (نماز رمز بيوند صحيح با خداست و زكات رمز تعاون و ييوند صحيح افراد انسان با يكديكر 


4. 


است.) 

آنها كه خدا را از روى خلوص مى برستند و به يكديكر كمكك مى كنناد, و مرو بَالْمَْرُوفٍ و لها عنٍ عَن الْمَنْكرِ خودشان را 
تعيك فى واد للد خرييا :اتوي ناروزي بل نه انور فعا مارو كد و انالك يه( فون ع فرك كارع جبيكة دا ميف 
تا اينجا ما دانستيم كه قرآن اساساً جهاد را كه تشريح كرده است نه به عنوان تهاجم و تغلب و تسلط است بلكه به عنوان 


مبارزه با تهاجم است. 

ولى البته عرض مى كنيم اين تهاجمهايى كه بايد با آنها مبارزه بشود همه به اين شكل نيست كه طرف به سرزمين شما حمله 
كند. ممكن است تهاجم به اين شكل باشد كه طرف در سرزمين خودش كروهى ضعيف و ناتوان راو به اصطلاح قرآن 
«مستضعفين)» را تحت شكنجه قرار دهد» شما در جنين شرايطى نمى توانيد بى تفاوت بمانيد. شما رسالت داريد كه آنها را آزاد 
كنيد. يا ديكرى فضاى خفقانى ايجاد كرده كه نمى كذارد دعوت حق در آنجا نشو كندء سدى ايجاد كرده؛ ديوارى ايجاد 
كرده؛ ديوار را بايد خراب كرد. همة اينها تهاجم است. بايد مردم را از قيد اسارتهاى فكرى و غير فكرى آزاد كنى. در همه 
اين موارد» جهاد ضرورت دارد و جنين جهادى دفاع و مقاومت در برابر ظلم يعنى تهاجم است. دفاع به معنى اعم يعنى مبارزه 
با يكك ظلم موجود. منتها بايد دربارة انواع ظلمها و تهاجمها كه جهاد و مبارزه با آنها از نظر اسلام ضرورى است بحث كنيم. 
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دفاع يا قجاوز؟ 


اشاره 

لا 

الله الوَخْطن الو 
ثْ مم ووم لو لا 
هلين 7 اليوة بل ول بي الآخر وَلَا بحر حرمو 


عتى يخلوا الجزية كنيل و هع ارون وه 


0 


ه 5 
2 
أرها 


انتقاك مسيحيت بر اسلام 


قبلا كفتيم كه دنياى مسيحيت يكى از نقاطى كه به نظر خودش آن را براى اسلام نقطة ضعف كرفته است مسأله جهادهاى 
اسلامى است كه مى كويد اسلام دين جنكك است نه دين صلحء و مسبحيت دين صلح است. مى كويد به طور كلى جنكك بد 
است و صلح خوبء ويكك دين كه از طرف خدا هست بايد طرفدار صلح باشد كه جيز خوبى است نه طرفدار جنكك كه جيز 
بدى است. مسيحيت ديروز از زاويه اخلاق» اخلاق مخصوص مسيحىء اخلاقى كه اكر به طرف راست جهرهدات زدند طرف 


جب را بككير» اخلاق ضعيف يرورى وارد شد. ولى مسيحيت امروز موضع خود را عوض 
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كردهء جهره خود را تغيير داده استء از زاويه ديكر مىبيند و از مجراى ديككر وارد مىشود. از راه حقوقء از راه حق طبيعى 
بشرء از راه حق آزادىء از راه اينكه جنكك به طور كلى بر خلاف حق آزادى استء آزادى عقيده» آزادى اراده» آزادى انتخاب 
مذهبء انتخاب مليت و غيره. ما از هر دو زاويه به مطلب نظر مىافكنيم» هم از زاويه اخلاقى و معيارهاى اخلاقى و هم از زاويه 


كه اين» حرف درستى نيست. 
تجاوز بد است نه جنكىء و هر جنكى تجاوز نيست 


صلح البته خوب است» شكك ندارد. جنكك هم به معنى تهاجم به افراد ديكر و به مردمى كه آن مردم نسبت به اين مهاجم 
كارى ندارند و نسبت به اين اجتماع هم كارى ندارند» تهاجم براى تصرف سرزمينشان و ربودن اموالشان يا براى برده ساختن 
آنها و زير نفوذ و حكم قرار دادن آنهاء شكك ندارد كه بد است. آنجه بد است تجاوز است. تجاوز بد است, ولى هر جنككى از 
طرف هر كسى تجاوز نيست» ممكن است تجاوز باشد و ممكن است جوابكويى به تجاوز باشد» جون جواب تجاوز را كاهى 


بايد با زور داد يعنى راهى غير از زور براى جواب دادن به تجاوز نيست. 
صلح نه تسليم و تحمل ذلت 


يكك دين اكر دين جامعى باشد بايد فكر آن روز را كرده باشد كه اكر [ييروانش] مورد تجاوز قرار كرفتند و يا اكر فرضاً 
خودشان مورد تجاوز قرار نكرفتند مردم ديكرى مورد تجاوز قرار كرفتند» جه كنند؟ براى اينجا بايد قانون جنكك و جهاد مقرر 
كنند. مى كويند صلح خوب است. ما هم قبول داريم صلح خوب استء اما تسليم وذلت جطور؟ تسليم و ذلت هم خوب 
است؟! اكر دو قدرت با هم رو به رو بشوند و طرفدار مسالمت باشند» ه ركدام از اينها بخواهد به اصطلاح امروز همزيستى 
مسالم تآميز داشته باشدء نه اين بخواهد به آن تجاوز كند و نه آن بخواهد به اين تجاوز كندء بلكه بخواهند با هم در حال 
آشتى باشند با حقوق متقابل» با احترام متقابل» اسمش صاح است و خوب است و بايد باشد. اما يكك وقت هست يكك طرف 
متجاوز استء. طرف ديككر به عنوان اينكه جنكك بد است تسليم در برابر او استء 
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يعنى ذلت تحمل زور را متحمل مىشود. اين اسمش صلح دوستى نيست,ء اين معنايش زير بار ذلت رفتن است. تسليم شدن در 
مقابل زور كه اسمش صلح نيست. 

اين مثل اين است كه شما در بيابان عبور مى كنيد, يكك دزد متجاوز مسلح مى آيد به شما مى كويد فورى از اتومبيل يياده شوى 
دست بالاء هرجه هم دارى به من بده شما هم تسليم بشويد و بكوييد من جون طرفدار صلحم و با جنكك مطلقاً مخالفم» هرجه 
تو مى كويى قبول مى كنم يولهايم را در اختيارت قرار مىدهم, اسباب و اثاثيه را در اختيارت قرار مىدهم, اتومبيل را مىدهمء 
هرجه كه مى كويى اطاعت مى كنم هر جه مىخواهى بكو تا بدهم؛ من طرفدار صلحم. اين» طرفدارى صلح نيست» تحمل 
ذلت است. در اينجا انسان تا آخرين حدى كه امكان دارد بايد از مال و حيثيتش دفاع كند, مككر در وقتى كه بداند اكر در 
مقام دفاع برآيدء هم مالش از بين مىرود و هم خونش ريخته مىشود و اثرى هم براين خون بار نيستء يعنى بعد هم اين 
خون لوث مىشود. 

البته ممكن است يكك خون ريخته شود و اين خون بعد بجوشد و ارزش جوشيدن بعدى داشته باشد, نه اينكه خونش سر كردنه 
به دست يكك دزد ريخته شود بعد هم تمام شود. اينجاست كه مقاومت» عاقلانه نيست. اينجا بايد يول و ثروتش را فدا كند و 


جانش را حفظ نمايد. 


يس فرق است ميان طرفدارى صلح و قبول ذلت. اينجاست كه اسلام هركز تحمل ذلت را اجازه نمىدهد ولى در عين حال 
طرفدار صلح است. 

غرضم اهميت اين مسأله است كه مسيحيها و غير مسيحيها آن را به عنوان يكك نقطه ضعف بر اسلام مورد حمله و اعتراض قرار 
دادهاند و بعد مى كويند سيره ييغمبر هم اين بودهء اسلام دين شمشير استء مسلمين بالاى سر افراد شمشير بلند مى كردند و 
مى كفتند اسلام را اختيار كنيد واكر نه كشته مىشويد, مردم هم براى اينكه كشته نشوند اسلام اختيار مى كردند. روى اين 
جيك ارمس ان ل و جطلدينا بوبنا سا 1 1ك نرم ملداف الاترت مودي ار 


را هم در اينجا بياوريم. از آ.يات قرآن شروع مى كنيم. 
آيات مطلق دربارة جهاد 


عرض كرديم كه بعضى آيات قرآن در مورد دستور جهاد با كفار. مطلق است 
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يعنى همين قدر مىكويد: اى بيغمبر! با كفار و منافقين جنكك كن. يا مثلّا در موردى كه قبلا آياتش را خوانديم, بعد از مهلتى 
كه به مردم مشركك مى دهد (جهار ماه) مى كويد: اين جهار ماه مهلت كه كذشت هرجا مشركى يافتيد بكشيد (آيا مقصود در 
ا ل ل ل ل 
و ل ا ا يا همين آيهاى كه خوانديم: قاتلوا لين ل يؤْنونَ باللهِ و 
لا اليم الآخر وَ لا يُحَرّمُونَ نا عَرّمَ الله وَ وَسُولَهُ لديو دين ال ين لذبي أوئوا اكاب عنى يوا الجزئة عن رد وم 
لاغووة كه راتجع به اهل كناب اسخ: ياذز آبة ذيكر: ا ] أَبّها الى عامسب الْكُمَارَوَالْمافِقِينَ وَ اغْلطْ عَليِهِمْ *01١‏ اى بيغمبر! با 
كافران و با منافقان جهاد كن و بر اينها سخت بككير. اكر ما بوديم و همين جند آيه در قرآن» مى كفتيم اسلام به طور كلى 
دستورش اين است كه با كافران و منافقان در حال جنكك بايد بود و اصنًَا نبايد با اينها در حال صلح بودء بايد با اينها جنكيد, تا 
هر حدى كه ممكن است بايد جنكيد. اكر اينجور بكوييم بايد معتقد شويم كه قرآن بلاشرط دستور جنككيدن با كافران را 


مى دهك. 
قاعدة حمل مطلق بر مقيد 


ولى عرض كرديم يكك قاعدهاى است در محاورات عرفى كه اكر مطلق و مقيدى داشته باشيم يعنى يكك دستور را در يكك جا 
مطلق ذكر كرده باشد و در جاى ديكر مقيد» از نظر دستور عرفى در علم «اصول» مى كويند مطلق را بايد حمل بر مقيد كرد. 
اين آيات به صورت مطلق است» آيات ديكرى داريم كه آن آيات به صورت مقيد ذكر م ىكند يعنى اينجور مى كويد: اى 
مسلمانان! با اين كافران بجنكيد به دليل اينكه اين كافران به شما تجاوز مى كنند. جون اينها با شما در حال جنكك هستند» يس 
شماحتماً بااينها بجنكيد. يس معلوم ره جاع ابض كريد الا اللي امد الكفَارَوَالْمَافِقِينَ* يعنى اين كفار و 
متافقين كه با شنا در حال يفك تيد اكر شيا تسكيد انها نا شمااي تكد بسن با انها يكيل 


)١(‏ توبه/ “الا 
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آيات مقيد 


كن سوزه بثرة فى قرها بندة واوا فى سيبل الله ليق باتو تع ول يذو إِنّاللّهل بح الْمتقيين ١1؛‏ لى مؤمناذا با لين 
مردمى كه با شما مى جنكند بجنكيد» يعنى جون با شما مى جنكند بجنكيد. ولى با اينها كه مى جنكيد از حد تجاوز نكنيد. يعنى 
جه «از حد تجاوز نكنيد!؟ البته تفسيرش اين است كه با مردمى كه با شما مىجنكند فقط با آنها بجنكيد و در ميدان بجنكيد؛ 
يعنى شما با عدهاى مى جنككيد و اينها يكك عده سرباز فرستادهاند و يكك عده مرد جنككى دارند و اين سربازها آمادة جنكك با 
شما هستند» شما با سربازى كه آماده جنكك است بجنكيد و در ميدان جنكك هم به اصطلاح نان و حلوا بخش نمى كنند» در 
آنجا بايد زد و خورد؛ بجنكيدء اما افراد ديكرى كه مرد جنككى نيستند» حالتشان حالت سربازى نيستء مثل يبرمردهاء ييرزنها 
(بلكه زنها مطلقاًء جه بيرزن و جه غير ييرزن»» بجدهاء متعرض اينها نشويد, و يا كارهاى ديكرى را كه تجاوز مى كويند مرتكب 
نشويدء مثلًا درختها را قطع نكنيد» قناتها را بر نكنيد. اينها را مى كويند اعتداء» يعنى تجاوز. 
اششاة قود شها تكوينك مفكن انيت ذو يكف نان ماكر يكرا هيم با سربازها بجنكّيم جارهاى نداريم جز اينكه خانهها را 
مسا لب سر نواه وص الوا جر ١‏ لدي 
ل شن فراع اه صرحا فى كريد كوا فى صبيل الله لين بُقائونَكمْ با آنها كه با شما 
آيه ديكر آيهاى بود در سوره حج كه در هفته بيش برايتان خواندم. ينج شش آيه يشت سر يكديكر بود واولين آيه راجع به 
جهاد بود. مضمون آن آيات هم اين بود كه جون آنها با شما در حال جنكك هستند و جون آنها شمشير بر روى شما كشيدند 
شما هم به اين كار مجازيد. 
قن السك كد وسور ته انك من لقاع ََأبنُوا لْمُمْركيق كَافهُ َل ابوتكم حاف ٠1؛‏ با تمام اين مشركين بجنكيد 
همجنانكه آنها با تمام شما مى جنكند. 


١9٠ بقره/‎ )١( 
88 توبه/‎ )0( 
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به كمك مظلوم شتافتن 
مقدمداى براى اين آيه و آيه ديكر برايتان عرض بكنم, و آن اين است: كفتيم كه ممكن است اجازه جهاد به صورت مقيد 


باشد؛ مقيد به جه؟ يكك قيدش اين است كه طرف در حال تجاوز باشدء دارد به شما هجوم فى الورك سهوة أو جا جما هن سكن 
شما بااو يجتكد. 


آيا قيد منحصر به همين است كه طرف بخواهد با ما بجنكد؟ يا يكك جيز ديكر هم هست؟ آن جيز ديكر اين است كه ممكن 
است طرف با ما نخواهد بجنككد ولى مرتكب يكك ظلم فاحش نسبت به يكك عده افراد انسانها شده است و ما قدرت داريم آن 
انسانهاى ديكر را كه تحت تجاوز قرار كرفتهاند نجات بدهيم؛ اكر نجات ندهيم در واقع به ظلم اين ظالم نسبت به آن مظلوم 
كمكك كردهايم. ما در جايى كه هستيم كسى به ما تجاوزى نكرده ولى يكك عده از مردم ديكر كه ممكن است مسلمان باشند 
و ممكن است مسلمان هم نباشند تحت تجاوز قرار كرفتهاند (اكر مسلمان باشند مثل جريان فلسطينىها كه اسرائيلىها آنها را از 
خانههايشان آواره كردهاند» اموالشان را بردهاند» انواع ظلمها نسبت به آنها مركب شدداقه وى ثعلا اها كه كار ندارند) آيا 
براى ما جايز است كه به كمكك اين مظلومهاى مسلمان بشتابيم براى نجات دادن آنها؟. 

بله اين هم جايز است بلكه واجب استء اين هم يكك امر ابتدايى نيست»ء اين هم به كمكك مظلوم شتافتن است براى نجات دادن 
از دست ظلمء بالخصوص كه آن مظلوم مسلمان باشد. 


مبارزه با اختناق 


وامااكر آن مظلوم غير مسلمان باشد» دوكونه است: يكك وقت است آن ظالم مردم را در حصارى قرار داده است كه مانع نشر 
دعوت اسلام است. اسلام به خودش حق مىدهد كه دعوتش را در جهان منتشر كند ولى اكر دعوتش بخواهد منتشر بشود فرع 
اين است كه ازادى براق نكر ذفوت ذاعحه باشل كه تواتك يرود وغوت غودكن راامتعتر كد 

شما دولتى را در نظر بككيريد كه مانع است از اينكه مسلمين صداى اسلام را به توده مردم برسانند» مى كويد تو حق ندارى 
حرفت را بزنى» من نمى كذارم. در اينجا 
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جنكك با توده مردم جايز نيستء توده مردم كه كناهى ندارند» توده مردم بىخبرند» ولى آيا با آن رزيم فاسدى كه يكك اعتقاد 
يوسيدهاى را تكيهكاه خود قرار داده و از آن مانند زنجيرى بر كردن مردم استفاده مى كند و مانع نشر دعوت اسلام در ميان آن 
مردم است جنككيدن جايز است كه اين مانع از سر راه ملت برداشته بشود يا نه؟ و در واقع با اين محيط اختناق» مبارزه كردن 
جايز است يا جايز نيست؟ از نظر اسلام اين هم جايز است براى اينكه خود اين يكك نوع قيام در برابر ظلم استء كواينكه خود 


اين مظلوم بسا هست به اين ظلم توجه ندارد» او تقاضا نكرده است. ولى لزومى ندارد تقاضا شده باشد. 
آيا تقاضاى كمك لازم است؟ 


مسأله تقاضا هم مسثلهاى استء كه آيا مظلوم اكر تقاضاى كمكك كرد كمكك دادن بر ما جايز يا واجب استء يا حتى اكر 
تقاضاى كمك هم نكند بر ما جايز بلكه واجب است؟ لزومى ندارد تقاضاى كمكك كند؛ همين قدر كه در واقع آن مظلوم؛ 
مظلوم باشد كه اين ظلم يكك سدى و مانعى براى سعادت او به وجود آورده است و نمى كذارد از دعوتى كه سعادت آن مردم 
در آن دعوت است آكاه شوند واكر بشنوند و آكاه شوند خواهند يذيرفت» اسلام مى كويد اين مانعى را كه به صورت دولت 


در مقابل توده مردم وجود دارد مى توانيد بزنيد و برداريد. 


جنكهاى صدر اسلام 


بسيارى از جنككهايى كه در صدر اسلام واقع شد تحت همين عنوان بود. مسلمين كه مىآمدند بجنكند مى كفتند: ما با 
لل ل ار ار ل 
فرخر اد اق أن غرف مسلمان يرسيد كد هدكتان عست او > كفت: الِنُخْرِجَ الْعبادَ مِنْ عِبادَةْ العباد اللا عِبادَة اللّهه هدفمان اين است 
كه بندكان خدا راء اين مردمى كه شما به لطائف الحيل و به زور در زير يوغ بار بردكى و بندكى خودتان كشيدهايدء از 
بندكى و برد كى شما بيرون بياوريم و آزادشان كنيم و بنده خداى متعال و بنده خالقشان بكنيم نه بنده بشرى مثل خودشان. 
بيغمبر اكرم در نامهاى كه به اهل كتاب نوشت مخصوصاً اين آيه قرآن ر 
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2 5 5 86 ع عر 2 دلايوى ا راك لآاى م هلم ع رء 
كنجاند: قُْب أل الكتاب متالوا ليا كلمة سَاء ينا و يتدكم اند إن لله و لِك به ينا ول يد تغضنا تغضاً أَببا ِنْ 
دون الْلّهِ )١‏ بكو به اين اهل كتاب (همين اهل كتابى كه دستور جهاد با آنها آمذه اسث) بياييد به سوى يكك سخن كه اين 
سخن نسبتش ميان ما و شما بالسويه است؛ يعنى نمى كويم سخنى را كه به سود ما و مربوط به ماست بيذيريد؛ مى كويم يكك 
جيزى را كه به سود همه و مربوط به همه است بيذيريد. 
يكك وقت است مثلًا ما به مردمى مىكوييم كه بياييد شما زبان ما را بيذيريد. آنها حق دارند بكويند جرا؟ ما خودمان زبانى 
داريم شما هم زبانى داريد» جرا ما بياييم زبان شما را بيذيريم؟ يا مى كوييم شما بياييد رسم و عادت مخصوص ما را بيذيريد. 
ممكن است بككويند جرا ما رسم شما را بيذيريم؟ رسم خودمان را مىيذيريم. اما يكك وقت مى كوييم بياييد اين جيزى را 
بيذيريد كه نه مال ماست نه مال شماء مال همه استء. خدايى خداى همممان را بيذيريم. اين كه ديكر مربوط به ما نيست» همان 
ا 0 . فرمود: : ناوا إلا كلِمَة ل يا 
وَ يد م جز اللّه را كه خالق همه مابست نبرستيم بي يكك سكن دوكر كدوراى اما شيا عر ذوضان البدوية ادك اين اسك: 0 
ا 
نكنيم» يعنى نظام آقايى و نوكرى ملغى» نظام تساوى ميان افراد بشر برقرار. 
اين آيه تصريح مى كند كه من اكر مى جنكم؛ براى جيزى مى جنكم كه آن جيز نسبتش با همه افراد بشر على السويه است. 
اين مقدمه را كه دانستيد معلوم شد يكى از قيودى كه مى تواند مطلق ما را مقيد كند اين است كه اككر مردمى در زير بار ظلم 
يكك قومى كرفتار بودند اينجا هم جنكيدن براى آزاد كردن آن مردم جايز مىشود. 

ا ا لاس عي ات اسك 
مىفرمايد: وَ اتلوهُغْ حَتى ١١‏ تكونَ فِتدَةٌ وَيَكونٌ الدّينٌ كله لله بجنكيد با آنها تا فتنه از ميان برود. مقصود از «فتنه) جيست؟ 
عق انها كا امد كما را دين ا كدو 


)١(‏ آل عمران/ عع 
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ل ل ال ا د 
انبتم نكق قبك د ركر دن :ةما اق سوره تاد اسية: لكا لم [1 تقايُونَ فى عبيل الله و المشقض عَفِينَ ء مِنَ الكأطالٍ وَ دللا 


الو لكان اقم سسطللماقان انجر ا قوراف وااو دوواد 1 ل تعركس كيساركانت اعرد و قدو معد بار كات “كد كرقتان اقانماتده جيرا 
براى نجات ايثها نمى جتكيد؟ 


حمل مطاق بر مقيد 


اين بنج آيهاى كه خواندم نشان داد كه دستور اسلام در موضوع جنكها اكر در بعضى آيات» مطلق است در بعضى ديكر مقيد 
استء و روى قاعدة مسلّم عرفى و اصولىء مطلق را بايد حمل بر مقيد كرد. 

يك سلسله آيات در قرآن داريم كه در آن آيات تصريح مىكند كه دين بايد با دعوت درست بشود نه با اجبار. اين هم باز 
مؤيد اين مطلب است كه اسلام نظريهاش اين نيست كه به زور به مردم بككويد بايد مسلمان بشوى و اكر نه كشته مىشوى. اين 


آيات هم به شكل ديكرى مفهوم آن آيات مطلق را روشن مى كند. 
لااكراة فى الدّين 


يكى جملهاى است كه جزء آيَةٌ لكر نهر وت ني ل تقوو ولاقو نر اق در كار دين اجبار وجود 
ندارد» راه حق از راه باطل آشكار است؛ يعنى شما راه را روشن براى مردم بيان كنيد كه حقيقت خودش آشكار است. 

اجبارى نبايد در كار دين باشدء يعنى كسى را نبايد مجبور كرد به اينكه دين اسلام اتخاذ كند. اين آيه صريح است در مدعا. 
دن القانسي” تو طلهاندا كد ردق الصارع 45لا اورسك يوقاهو بس دلقت كد افيض كه بوةقك! ارم برها به ديشي د 
به 1ق كرايشن يدا كردة بودند- علاقهمنى بودند. اما يدر مسلمان بود و خيلى ناراحت از اينكه دو يسرش مسيحى شدهاند. آمد 
خدمت رسول اكرم و كفت: يا رسول للها من جه كنمء اين بجهها مسيحى هستند» هر كارى مى كنم مسلمان نمىشوندء آيا 
اجازه مىدهى اينها را مجبور كنم از دينشان دست بردارند و مسلمان بشوند؟ فرمود: نه لا اكراه فى الدين .. 

و باز در شأن نزول آيه نوشتهاند كه در مدينه- جنانكه مىدانيد- دو قبيلة 
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اوس و خزرج ساكن بودند و مدنيهاى اصلى همينها بودند. اينها همه با جند قبيله بزركك يهود همسايه بودند كه اين قبيلهها 
يكى قبيله بنى النضير بود» يكى هم قبيله بنى قريظه؛ يكك قبيله ديكر هم از يهوديها بود كه در اطراف مدينه بودند. 

يهوديها به اعتبار اينكه مذهبشان مذهب يهود بود و كتاب آسمانى داشتند كم و بيش در ميان اينها افراد باسواد بيدا مىشد. 
برعكس خود آن مدنيهاى اصلى كه بت يرست بودند و باسواد نداشتند و اين اواخر جند نفر باسواد در ميانشان بيدا شده بود. 
يهوديها جون به اصطلاح فرهنكك و سطح فكرشان بالاتر بود در اينها نفوذ داشتند. با اينكه مذهب اوس و خزرجىها با مذهب 
يهود دوتا بود مع ذلكك تحت تأثير عقايد يهود قرار مى كرفتند و كاهى بجههايشان را نزد يهوديها مىفرستادند كه درس 
اموز كدو انحانا ببعدهاى انها كه ترك بهد دنه فو رفتفة. أذ متاهب ترم دسثة بر والفتعد و بورد عن نديد وق 15 
بيغمبر اكرم وارد مدينه شدند يكك عده از اين بجههاى اهل مدينه تحت تربيت اين يهوديها بودند و دين يهود را انتخاب كرده 
بودكلدو ورك آن أنتها اذ دين هود برتكفسده يدر واهادرها يشان عسلمان شدتك ولى بعدها از كين يهوة بركنشد. وق قرار 


شد يهوديها از اطراف مدينه خارج شوند و مهاجرت كنندء آن بجدها با همكيشان خود راه افتادند. باز يدرها آمدند خدمت 


وول كر لجار خر استت وهر لقا نيو ازا برو مود يها كال اكتعام و بلاجيرن كنا فر دكه يكار دون واو برو و سرتلعات 
لاحي الاج عات لض وأريوا: لا رز وني بجر جاه بورع را وي قاد كك الرمره 0 
كه خودشان انتخاب كردهاند با آنها بروند بككذاريد با آنها بروند؛ و مى كويند اين آيه همين جا نازل شد كه: لا إطأة فى الدّين 
كن كن ال شد من الْعي.. 

آيه ديكر آن آيه معروف است: اذْحٌ إلل سَبِيلٍ رَبك بِالْحكمَة وَ الْمَوْعِطَةُ الْحَسَدتَةِ وَ لكِادلْهعْ بِالَتى م اكد اقيم رتوار 
به سوى راه يرورد كارت» با جه؟ با زور؟ با شمشير؟ نه» با حكمته» با منطق» با برهان» و ديكر با موعظه نيكك: وَ لَاولْهُمْ بالتى 
هئ أَحْسَنٌ آنهنا كه باثو مجادله مى كندد» تو.هم به نحو نيكى :با آنها متجادله كن. اين آية هع كه صريحاً راه اسلام آوزذن را 


دعوت معرفى كرد. 


١76 نحل/‎ )١( 
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موككه وكوي كر جوز نل اكويراك م طن كي ا قر الا قل لاني ياه ون ين ره ا زف اننا 
بياورد؛ هركه هم دلش نمىخواهد ايمان بياورد» كافر باشدء كافر زيست كند. يس اين آيه هم كفته است ايمان و كفر 
اختيارى استء بنابراين اجبارى نيست. يس اسلام نمى كويد كه بايد به زور اينها راوارد اسلام كردء اكر مسلمان شدند بسيار 
خوبء اكر مسلمان نشدند بكشيد؛ بلكه مى كويد اختيار با خودشان, هركه مىخواهد مؤمن بشود مؤمن بشود. هركه 
0 لاك م 5 م ومس رف الا إلا ورم 

.يه ديكر: وَ لؤْ شاء رَبك لَآمَنَ مَنْ فى الأزض كلهُمْ جمِيعا أ فَأَنْتَ تكرة الناس حَنَى يكونوا مُؤْمِنِينَ «7. خطاب به بيغمبر است. 
بيغمبر اكرم خيلى مايل بود مردم مؤمن بشوند. قرآن مى كويد زور در مورد ايمان معنى ندارد. اكر زور صحيح بود خدا 
خودش به اراده تكوينى خودش مى توانست همه مردم را مؤمن كندء اما ايمان يكك امرى است كه بايد مردم انتخاب كنند. يس 
به همان دليل كه خود خدا با اراده تكوينى و اجباراً مردم را مؤمن نكرده و مردم را مختار و آزاد كذاشته است تو هم اى 
بيغمبر مردم را بايد آزاد بككذارى» هركه دلش بخواهد ايمان بياورد هركه كانق نخواهد ايمان نياورد. 

آيهاى ديكر: قرآن خطاب به ييغمبر اكرم برطي الك لات تنك الا يكرترا مُؤْمِنِينَ اى بيغمبر! تو مثل اينكه مى خواهى 
عوك را كا ونا كي كلازنها يعاق رونك أل طاو ععبه جهاار اعوي ها ك بيهر افيا ارقا كزيقى وا 
زور مردم را با ايمان كنيم كه راهمان باز است و آسانء إن تَمَاْ زّلْ عَلَيهمْ مِنّ الكلطاء وك تلك أجافي قا اديز و ما 
اكر بخواهيم از آسمان آيهاى نازل مى كنيم» عذابى نازل مىكنيمء به مردم مى كوييم يا بايد ايمان بياوريد يا با اين عذاب شما 
را هلا-ك مى كنيم؛ همه مردم بالاجبار ايمان خواهند آورد. ولى ما اين كار را نمى كنيم جون مىخواهيم ايمان را مردم 
خودشان اختيار كنند. 

اين آيات باز نظر اسلام را درباره جهاد روشن م ىكند كه هدف اسلام از جهاد آن نيست كه برخى مغرضين كفتهاند كه 
هدف اسلام اجبار است كه هركس كافر است بايد شمشير بالاى سرش كرفت كه يا اسلام اختيار كن يا كشته مى شوى. 


() كهف/4؟ 


020 يونس/ 194 


اكرام ماوع 
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صلح و سازش 


يكك رديف آيات ديكر هم داريمء اين رديف آيات را هم ذكر كنيم. به طور كلى اسلام به مسأله صلح اهميت مىدهد. در 
ل ار لوا ري ررم 
استاء دن يكك آية قن قرهابد: ١‏ انها لدي آقثوا الخلا ف ا اسار لمر رات مل ان 

ولى از ابنها صريحتر اين يه است: و إِنْ توا للم فاخ لَه وَ تَوَكلْ علَى اللَِّ 8 أى بيغمبر! الكر مخالفين تو طرفدار صلح 
بشوند و بال خودشان را براى صلح يهن كنند تو هم آماده صلح باشء يعنى اكر آنها صلح طلب باشند تو هم صلح طلب باش. 
اروك دي ع اس اران ور ل ا 

در آيه ديكر كه در سوره توبه است مىفرمايد: قَإِنِ اغتَرَلُوكم قَلَعْ يه دوم و أَقَا إلِيِكُمْ العم ؛ يجعل الله لع علو بي 
«©) اى ييغمبر! اكر اينها از جنكك كناره كيرى كردند و با شما نجنكيدند و اظهار صلح كردند و كفتند ما حاضريم با شما صلح 
كنيم خدا به تو اجازه نمىدهد ديككر از اينجا بيشتر جلو بروى و با اينها بجنكى. 

ريك جل ديكز هم دو قن ديزة اين مى كوهد إل ا رقع و لوقع عوك وج توفع وا تهذوا وغ 26 
وَ لا نص يرا. إلا الْذِينَ دلُو إل ؤم تك و به اق أو لوك حم رَتْ ص دُورُهُمْ أنْ يُقاتلوكم أو يُقَاتلوا قَوْمَهُمْ «) اكر 
انقو كايا سماد سكدة فران كنه كر دشانو كشي شان هرجا يبدا كردياة اانا درسك ريد وازانيا عبكه 
نكيريد» مككر آنان كه با همييمانان شما متصل مىشوند و حاضرند با شما هم بيمان بشوندء آنها را تكشيدء يا كسانى كه 
خودشان از جنككيدن خسته هستند با آنها جنكك نكنيد. 

ما دراينجا جهار رديف آيات ذكر كرديم: يكك رديف آياتى بود كه به صورت مطلق مى كويد بجنكيد, كه اكر ما بوديم و 
اين آيات و آيات ديكرى نبود ممكن بود 


1١78 نساء/‎ )١( 

7١8 بقره/‎ )( 

(") انفال/ اع 

9٠ نساء/‎ )©( 

(0) نساء/ 68م و0٠94‏ 
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بككوييم اسلام دين جنكك است. رديف دوم آياتى بود كه جنكيدن با ديكران را مقيد مى كرد به قيدى مانند اينكه آنها با شما 
در حال جنكك باشندء يا اينكه آنها يكك تودهاى از مردم مسلمان يا غير مسلمان را در زير مهميز خودشان قرار داده و آزادى 
آنها و حقوق آنها را يايمال كردهاند. رديف سوم آياتى بود كه صريحاً مى كفت دعوت اسلامى اجبارى نيست. رديف جهارم 


آياتى بود كه اسلام در آن آيات طرفدارى خودش را از صلح صريحاً اعلام مىدارد. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج 3١‏ ص: حرف 


ماهيت جهاد دفاع است 


اشاره 

لا 
م الله الرَخطن الرَحيم.» 
قاتلوا الَّذِينَ لا يؤْمنُونَ باللَّهِ وَ لا بالْيوم الآخر .... 
يكى از مباحثى كه در اين 557 وجود دارد اين است كه ماهيت جهاد از نظر اسلام جيست؟ حقيقت و ماهيت جهاد 
جيست؟ در اين جهت اختلاافى ميان محققين نيست كه ماهيت جهاد دفاع است؛ يعنى در اين جهت كسى ترديد ندارد كه 
جهاد وهر نوع قتالى و جنككّى به عنوان تجاوز يعنى به عنوان جذب كردن مال و ثروت آن طرف و يا ساير نيروهاى آن طرف 
به خود و به عبارت ديكر جنكك براى استخدام نيروهاى اقتصادى يا انسانى يكك قومى به هيج وجه از نظر اسلام روا نيست. از 
نظر اسلام اين كونه جنككها نوعى ظلم است. جهاد فقط به عنوان دفاع و در واقع مبارزه با يكك نوع تجاوز است و مى تواند 
مشروع باشد. البته شق ثالثى هم وجود دارد كه نه براى جذب و استخدام نيروها باشد و نه براى دفاع از خود يا از يكك ارزش 
انسانى بلكه براى بسط يكك ارزش انسانى باشد كه بعداً بحث خواهد شد. بنابراين در اين كبراى كلى هيج اختلافى نيست كه 
جهاد و جنكك بايد به عنوان دفاع باشد. اختلافى كه هست اختلاف صغروى است يعنى اختلاف در اين است كه 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج١7‏ ص: 7١‏ 
دفاع از جه؟ 


انواع دفاع 


برخى اينجا نظرشان محدود است,ء مى كويند [جهاد] يعنى دفاع از شخص خود. 

جنكك آن وقت مشروع است كه انسان., جه به عنوان يكك فرد و جه به عنوان يكك قوم و ملتء بخواهد از خودش و از حيات 
خودش دفاع كند. يس اكر يكك قومى يا يكك ملتى حياتش از ناحيه ديكرى در معرض خخطر قرار كرفت اينجا دفاع از حيات 
امرى است مشروع. همجنين اككر ثروتش و مالكيتش مورد تهاجم قرار كرفت باز اواز نظر حقوق انسانى حق دارد كه از حق 
خود دفاع كند. بنابراين يكك فرد آن وقتى كه مال و ثروتش مورد تهاجم قرار مى كيرد حق دارد كه از ثروت خودش دفاع 
كندء يا يكك ملت اكر يكك قوم ديكرى بخواهند ثروت او را تصاحب كنند و به نحوى ببرند حق دارد كه از ثروت خودش 
دفاع كند و لو با جنكك. 

اسلام مى كويد: 

الْمَفَتول دون اهْلِهِ وَ عِالِهِ شّهيد 

يعنى كسى كه در مقام دفاع از مالش و از ناموسش كشته بشود از نظر اسلام شهيد است. يس دفاع از ناموس هم مانند دفاع از 
جان و مال استء بلكه بالا-تر استء دفاع از شرافت است. دفاع از استقلال برائ يكك ملت قطعاً امرئ مروع اسك يسن در 


صورتى كه يكك قوم بخواهند استقلال قوم ديكرى را بككيرند و آنها را تحت قيمومت خودشان قرار بدهند واين ملت بخواهد 
از استقلال خودش دفاع كند و دست به اسلحه ببرد» كارى مشروع و بلكه ممدوح و قابل تحسين انجام داده است. يس دفاع از 
حيات» دفاع از مال و ثروت و سرزمينء دفاع از استقلال» دفاع از ناموس» همه اينها دفاعهايى است مشروع. كسى ترديد 
اي اكه دراب مرارة افع راسو لها اليم ري كل بتصي لازاه الوراة ضيح طارقا رسا بالا 
طرفدار ج: جنكك, و جنكك مطلقاً بد است و صاح مطلقاً خوب استء حرف بىموردى است. جنككى كه به عنوان دفاع باشد نه تنها 
ل ل ال ل ا َو 
َف الل الا بَْضَهُعْ ببغض لَفَسَدَتٍ الْأَرْض 01١‏ يا جاى ديكر مىفرمايد: ولا دهع الله الَاس بَعْضَهُمْ ببغض * 


. 6 بقره/‎ )١( 
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تا اينجا را همه تقريباً قبول دارند.‎ .1١ لَهُدَّمَتْ صََامعٌ وَِيعٌ وَ صَقَْاتٌ وَ مَلِلاجِدُ يُذْكَرُ فيا اسم اللَّهِ‎ 


حقوق انسانيت 


يكك مطلب در اينجا وجود دارد و آن اين است ت: آيا آن جيزى كه دفاع از آن مشروع است منحصر است به اينكه حقوق خودى 
يكك فرد يا حقوق خودى يكك ملت از ميان برود» منحصر به همين است يا در ميان امورى كه دفاع از آنها واجب و لازم است 
بعضى از امور است كه اينها جزء حقوق فرد يا حقوق ملت خاص نيستء بلكه جزء حقوق انسانيت استء» يس اككر حق انسانيت 
در يكك موردى مورد تهاجم قرار بككيرد جنكيدن به عنوان دفاع از حقوق انسانيت جه حكمى دارد؟ آيا مشروع است يا غير 
مشروع؟. 

ممكن است كسى بككويد دفاع از حقوق انسانيت يعنى جه؟! من فقط از حقوق فردى خودم يا حد اكثر از حقوق ملىام بايد 


دفاع كنمء من را به حقوق انسانيت جه كار! ولى اين» حرف درستى نيست. 
دفاع از حقوق انسانى از دفاع از حقوق فردى و قومى مقدستر است 


يك سلسله جيزهاست كه اينها از حقوق يكك فرد ويا از حقوق يكك ملتء برتر است» مقدستر است و دفاع كردن از آنها نزد 
وجدان بشرى بالاتر است از دفاع او حقوق شخصى» وابنها حمان مقسات السائيث است. نه عبازت ديكره ملاكك تقدس دفاع 
اين نيست كه انسان بايد از خود دفاع كند بلكه ملاكك اين است كه بايد از «حق» دفاع كند. وقتى كه ملاكك «حق) است جه 
فرقى است ميان حق فردى و حق عمومى و انسانى» بلكه دفاع از حقوق انسانى مقدستر است و امروز و لو اسمش را نبرند» در 
ععهل به آن اغتراف دارتك. 

مكلا '[ رافص وا ال مشسات درس شينام فى ١‏ ولك 1ر ادق فورظ بد كك قر و ككس زر اميق يطالة كر ١1‏ ادم نون هاب 


مورد تهاجم قرار كرفت اما نه آزادى من و نه آزادى ملت منء بلكه در يكك كوشهاى از كوشدهاى دنيا آزادى كه جزء 


5١ حج/‎ )( 
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حقوق عمومى همه انسانهاست مورد تهاجم قرار كرفته» آيا دفاع كردن ازاين حق انسانيت به عنوان دفاع از «حق انسانيت» 
مشروع است يا نه؟ اككر مشروع است يس منحصر به آن فردى كه آزادى او مورد تهاجم قرار كرفته نيستء افراد ديكر و 
ملتهاى ديكر نيز مى توانند بلكه بايد به كمكك آزادى بشتابند و به جنكك سلب آزادى و اختناق بروند. در اينجا جه جواب 
مىدهيد؟ كمان نم ى كنم كسى ترديد كند كه مقدسترين اقسام جهادها و مقدسترين اقسام جنكها جنككى است كه به عنوان 
دفاع از حقوق انسانيت صورت كرفته باشد. 

در مدتى كه الجزايرىها با استعمار فرانسه مى جنكيدند يكك عده افراد حتى از اروياييها در اين جنكك شركت مى كردندء يا به 
صورت سرباز يا به صورت غير سرباز» آيا از نظر شما فقط الجزايرىها جنكيدنشان مشروع بود جون حقوق خودشان مورد 
تجاوز قرار كرفته بود» بنابراين فردى كه از اقصى بلاد ارويا آمده به نفع اين ملت وارد بيكار شده او ظالم و متجاوز است و 
بايد به او كفت فضولى موقوفء به توجه مربوط استء كسى كه به حقوق تو تجاوز نكرده» تووجرا اينجا شركت مى كنى؟ يا 
او بايد بككويد من از حق انسانيت دفاع م ىكنم؛ و حتى جهاد جنين شخصى از جهاد آن الجزايرى مقدستر است جون جهاد او 
جنبه دفاع از خود دارد» و عمل اين اخلاقىتر و مقدستر است از عمل او؟ مسلماً شق دوم صحيح است. 

آزاد يخواهاتى كه يا حقيقتا واد يواه هسسعد با تظاهر به آزاد يخواهى مى كنند و احترامى در ميان عموم كسب كردهاند» احترام 
خودشان را در ميان توده مردم مديون همين حالت هستند كه خودشان را مدافع حقوق انسانيت مى شمارند نه مدافع حقوق فرد 
خودشان يا ملت خودشان يا قاره خودشان؛ و احياناً آنها اكر از حدود زبان و قلم و نطق و خطابه و روشن كردن افكار بككذرند 
و بروند وارد ميدان جنكك بشوند مثلًا طرفدار حقوق فلسطينيها يا ويتكتكها بشوندء دنيا خيلى بيشتر آنها را تقديس مى كند نه 
اينكه دنيا آنها را مورد حمله و هجوم قرار مىدهد كه به تو جه اين فضوليهاء اينها به تو جه مربوط است؟! كسى كه به تو كار 


ندارد! 
مقدسترين دفاعها 


دنيا مى كويد جنكيدن هر وقت كه به عنوان دفاع باشد مقدس استهء اككر دفاع از خود باشد مقدس است و اككر دفاع از ملت 
باشد مقدستر است» جون جنبه شخصى 
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تبديل مىشود به جنبه ملى و كسترش بيدا مى كند و انسان تنها از خودش دفاع نم ىكندء از ديكران هم كه همان افراد ملت 
خودش باشد دفاع مىكندء اككر از حدود ملى به حدود انسانى برسد از آن هم يكك درجه مقدستر است. 


نزاع» صغروى است نه كبروى 


اين است معناى جملهاى كه عرض كردم نزاع در باب جهاد. به اصطلاح طلاب نزاع كبروى نيست نزاع صغروى است؛ يعنى 
نزاع در اين نيست كه آيا جهاد به عنوان دفاع مشروع است يا اكر دفاع هم نبود مشروع است. در اين كبراى كلى هيج كس 


ترديد ندارد كه جهاد فقط و فقط به عنوان دفاع مشروع است ولى بحث در مصداق دفاع است؛. بحث در صغراى اين مطلب 


است كه مصداق دفاع آيا فقط دفاع از شخص خودء حد اكثر از ملت خود است يا دفاع از انسانيت هم دفاع است؟ 
امر به معروف مصداق دفاع از حقوق انسانى است 


عدهاى مى كويند و درست هم مى كويند كه دفاع از انسانيت هم دفاع استء و لهذا كسانى كه به عنوان امر به معروف و نهى 
از منكر قيام مى كنند قيامشان مقدس است. ممكن است كسى از نظر شخص خودش مورد تجاوز قرار نكيرد» خيلى هم محترم 
و معنون باشد و همه وسايل هم برايش فراهم باشدء از نظر ملت هم يعنى حقوق مادى ملت مورد تجاوز قرار نكرفته باشد ولى 
از نظر ايدههاى انسانى حقى مورد تجاوز قرار كرفته باشدء يعنى در جامعهاى كه زندكى م ىكند حقوق مادى آن مردم و 
حقوق شخصى مادى خودش مورد تجاوز نيستء اما يكك امرى كه به بشريت يعنى به مصلحت بشريت تعلق دارد مورد تجاوز 
استء يعنى آنجا كه خوبيها و بديها دو دسته مىشوند و دسته خوبيها بايد در اجتماع برقرار بشود و دسته بديها بايد از اجتماع 
برود» حال در اين شرايط اينجنين شخصى اكر ديد كه معروفها به جاى منكرها نشستهاند و منكرها به جاى معروفها نشستهاند و 
به عنوان امر به معروف و نهى از منكر قيام كردء از جه دارد دفاع مى كند؟ از حق شخص خودش؟ نه. 

ازحق اجتماع به معناى حق مادى ملت خودش؟ بازهم نه» به حق مادى مربوط نيست. از يكك حق معنوى كه به هيج قوم و 
ملتى اختصاص ندارد دفاع مى كند. آن حق معنوى به انسانها تعلق دارد. آيا ما اين جهاد را بايد محكوم كنيم يا بايد مقدس 
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بشماريم؟ البته بايد مقدس بشماريم جون دفاع از حقوق انسانهاست. 


دفاع از آزادى» امروز هم مقدس است 


در مسأله آزادى» شما مى بينيد امروز همانهايى هم كه با آزادى مبارزه مى كنند» براى اينكه عمل خودشان را موجه جلوه بدهند 
فى الورك ما از آزادى دفاع مى كنيم» جون مىدانند كه دفاع از آزادى مفهوم دسي اسة اكراستكيدن واقعا براى دفاع از 
آزادى باشد بحق استء لهذا مىآيند نام تجاوز خودشان را «دفاع از آزادى» مى كذارند. اين» اذعان به اين مطلب است كه 


حقوق انسانيت هم قابل دفاع استء جنكك براى حقوق انسانيت مشروع و مفيد است. 


آيا توحيد» حق شخصى است يا حق عمومى؟ 


0 8 - لا 
يكك مسأله در اينجا بايد مورد توجه قرار كيرد و آن اينكه آيا توحيدء اصل لا إله إلا الله جزء حقوق انسانيت است يا جزء 
حقوق انسانيت نيست؟ ممكن است كسى اينجور نظر بدهد و بككويد توحيد جزء حقوق انسانيت نيستء جزء مسائل شخصى 
افراد و يا حد اكثر جزء مسائل قومى ملتهاست؛ يعنى بنده ممكن است موحد باشم.ء اختيار دارم» مىخواهم موحد باشم يا 
مش ركه و وقتى موحد شدم كسى حق ندارد مزاحم من بشود جون حق شخصى من است. ولى اكر آن ديكرى مشرك شد 


يكك امر رسمى انتخاب مى كنند و غير موحد را نمىيذيرند» يكك وقت شرك را مذهب رسمى قرار مىدهند وو يكك وقت هم 
آزادى مىدهند» هر كسى هر جور بود ميل خودش. اكر توحيد جزء قوانين ملى يكك ملت قرار كرفت جزء حقوق آن ملت 
اسيك ا كر قوف نف اق يكم قور تكن أسلته 

ولى يكك نظر ديكر اين است كه توحيد هم مثل آزادى جزء حقوق انسانى است. 

مادر مورد آزادى عقيده كفتيم كه معنى حق آزادى اين نيست كه آزادى يكك فرد از طرف ديككرى مورد تهديد قرار نكيرد 
بلكه ممكن است از طرف خودش مورد تهديد قرار كيرد. يس اكر مردمى براى توحيد و براى مبارزه با شرك بجنكند 
جنكشان جنبه دفاعى دارد نه جنبه استتخدامى و استعمارى و استثمارى و تجاوز. 
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اينجا حتى در ميان علماى اسلام هم دو نظر است: بعضى طورى نظر دادهاند كه معنى نظرشان اين است كه توحيد جزء حقوق 
عمومى انسانهاست»؛ يس جنكيدن به خاطر توحيد مشروع استء جون دفاع از حق انسانيت استء مثل جنكيدن براى آزادى 
ملتى ديكر است. ولى عده ديكّر طورى نظر مىدهند كه معنى حرفشان اين است كه توحيد جزء حقوق فردى ويا حقوق ملى 
ملتهاست و به حقوق انسانى مربوط نيست, بنابراين كسى حق ندارد به خاطر توحيد مزاحم فرد ديككر بشود. كداميكك از اينها 


درست اسشسية؟ 
امورى كه طبعاً اجبار بردار نيست 


ما حالا نظر خودمان را عرض مى كنيم ولى قبل از آن يكك مطلب ديكر را بايد بككوييم كه شايد اين دو نظر به حسب نتيجه 
كن بكرمو اق ابن ابس كه يقب اذ مساك اكرافيرذان و لجان يرةان اسع ولى في شك ال شائل خرودش :فى عفد دان 
اجبار بردار نيستء طبيعتش اين است كه بايد اختيارى باشد. 

مثلًا فرض كنيد بيمارى خطرناكى يبدا شده مى خواهند واكسنى تزريق كتند. 

اينجا مى شود افراد را مجبور كرد كه بيايند واكسن بزنند؛ حتى اكر كسى حاضر نشدء بيايند به زور دست و يايش را ببندند و 
عر عقون كراهن ذسك او يان تو لودر ال بووقق "اقول ابه لواقروق كب ابن كار اخباز برذاو اس ولى مضي ال 
وها كد احجان وردان سيك وك إر عل بق اسار ى ]قتفات:امكان فدار عمط كيه تنس وتربيك غال اجنين انك كر 
بخواهيم مردمى را به نحو عالى تربيت كنيم يعنى به نحوى تربيت كنيم كه اين مردم فضيلتها را به عنوان اينكه فضيلت است 
بيذيرند و انتخاب كنند و بديها را به عنوان اينكه بد است و نقص در انسانيت است اجتناب كنندء مثلًا از دروغ تنفر داشته باشند 


وبراى راستى احترام و اهميت قائل باشند» اين كار به زور شلاق نمى شود. 
قربيت اجبار بردار نيست 


به زور شلاق مىشود نككذاشت كسى دزدى كند ولى با زور شلاق نمىشود روح كسى را امين كرد و الا-اكر كسى مثا 
احتياج داشت به اينكه تهذيب نفس بشود و شخصيت اخلاقىاش خيلى عالى بشود مىبردندش يكصد شلاق به او مىزدند» 


بعل 
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مى آوردندء تربيتش عالى مىشد؛ يعنى در مسأله يرورش به جائ همه جيز فقط شلاق مىزدند و مى كفتند براى اينكه اين آقا 
در عمرش هركز دروغ نككويد واز دروغ كفتن بدش بيايد يكصد ضربه شلاق به او بزنيد كه بعد از شلاق خوردن از دروغ 
كفتن تنفر داشته باشد. 

مميعية اسك :دوست واشت آيا ع شود كسك زا بيرت قتلاق وادان كرد كتين ذيكرئ را دوسك داشته باشد؟ ههريا زوز 
قابل تحميل نيست. اينها را مى كويند امورى كه زوريذير نيست. اككر تمام نيروهاى عالم را جمع كنند و بخواهند محبتى را به 
زور در دل كسى قرار بدهند يا محبتى را به زور از دل كسى بيرون بكشند ممكن نيست. 


ايمان زوربردار نيست 


حالا- كه اين مطلب را دانستيد عرض مى كنم مسأله ايمان» قطع نظر از اينكه آيا از حقوق انسانى است يا نه خودش به طبع 
ردقن ازوويرةان قشت رهبا منا بخواهيم با زورء ايمان به وجود بياوريم خود ايمان با زور درست شدنى نيست. ايمان يعنى 
اعتقاد و كرايش. ايمان يعنى مجذوب شدن به يكك فكر و يذيرفتن يكك فكر. 

مجذوب شدن به يكك فكر دو ركن دارد. يكك ركنش جنبه علمى مطلب است كه فكر و عقل انسان بيذيرد» يكك ركن ديكر 
جنبه احساساتى آن است كه دل انسان كرايش داشته باشد» و هيج كدامش در قلمرو زور نيستء نه جنبه فكرىاش و نه جنبه 
احساساتىاش. فكر تابع منطق است. اكر يككث مسأله رياضى را بخواهند به يكك بجداى ياد بدهند بايد از راه منطق ياد بدهند تا 
اعتقاد بيدا كند. با شلاق نمىشود به او ياد داد» يعنى شلاق كه بزنند او فكرش قبول نمى كند. جتبه كرايشى و احساساتى و 


آزادى را مىشود به زور داد ولى ايمان و آزادكى و آزاديخواهى راء نه 


بنابراين» اين تفاوت ميان توحيد- و لو توحيد رااز حقوق انسانها بدانيم- با غير توحيدء مثلًا آزادى» وجود دارد. آزادى را به 
زور مىشود به مردم داد زيرا جلوى متجاوز را به زور مىتوان كرفتء طبعاً اينها آزادند. يس ملتى را مىشود با زور آزاد كرد 
جون با زور جلوى متجاوز كرفته مىشود. ولى آزادكّى و روح 
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آزاديخواهى را نمىشود به زور تحميل كرد. نمى توانيم كسى را با زور به جيزى معتقد كنيم و ايمان به جيزى را در دل او با 
توروخة وجوه بارزيو ابيع است معنى لا كاة فى الدّينٍ قد نَعيِنَ الوَشْدُ من الْمَيّ فواقيع كر ادو اسار فمت: امك در ان 
مى كويد در دين اجبار نيستء نمى خواهد بككويد دين را مىشود با اجبار تحميل كرد ولى با اينكه مىشود با اجبار تحميل كرد 
شما تحميل نكنيد بككذاريد مردم بدون اجبار ديندار باشندء بلكه از اين باب است كه دين را با اجبار نمى شود تحميل كرد. 
آنكه با اجبار تحميل بشود دين نيست. 

قرآن در جواب آن عده اعراب بدوى كه تازه اسلام اختيار كرده بودند بدون اينكه ماهيت اسلام رادرك كنند و بدون اينكه 


اسلام در دلشان نفوذى بيدا كرده باشد و آمده بودند دعوى ايمان مى كردند مى كويد: قَالَتٍ الغلاب آمَنا قلْ لَمْ ُؤْمُِوا وَ لْكنْ 
و م ع - لا لال اق إن و عع سر 52 به 
ولع اشلماءو لها تدخل الإككان فى فلوبكة (اعراب در اصطلاح قرآن يعنى باديهنشينها) باديهنشينان آمدهاند اظهار 
5 0001 تَْ ف - لا ب - 
مىدارند كه ما ايمان آوردهايم, به آنها بكو كه شما ايمان نياوردهايد» شما بكويبد أَشْ لَمْنا اسلام آوردهايم» يعنى بكوييد اقرار 
لفظى به اسلام كردهايم» ما كارى كرديم كه حكم ظاهرى يكك مسلمان را داريم يعنى شهادتين را بر زبان جارى كرديم» يس 
م 5 - 5 لا 
دوجم مجلمين م واحرتوات حون باحق فيك سارى اسع ام آنكه نامش ايمان است در شما بيدا نشده: و لما 
يَدُخل الْإيمطانٌ فى قُلْوبِكُمْ هنوز ايمان در دل شما نفوذ نكرده است. مى خواهد بكويد ايمان مربوط به دل است. 
مؤيد ديكر براى مدعاى ما اين است كه اسلام در اصول دين تقليد را جايز نمىداند و ضرورتاً تحقيق را لازم مى شمارد. اصول 
دين مربوط است به عقيده و ايمان. يس معلوم مى شود نظر اسلام اين است كه ايمان از روى فكر آزاد تحصيل مى شود؛ از فكر 
غير آزاد؛ اعم از اينكه در اسارت تقليد باشد وو يا تحت زور و جبر باشدء ايمان و عقيدهاى كه اسلام طالب آن است حاصل 
حالا كه اين مطلب را دانستيم مىبينيم دو نظرى كه محققين اسلامى دارند در اينجا به هم نزديكك مىشود. يكك عده نظرشان 


اين بود كه توحيد جزء حقوق انسانيت است و از حقوق انسانيت مطلقاً مىشود دفاع كرد يسء از توحيد مى شود 


0 اضرع 
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دفاع كرد يس مى شود با قومى به خاطر توحيد جنكيد. عده ديكر جورى نظر دارند كه معناى حرفشان اين است كه نهه صرفاً 
به خاطر توحيد نمى توانيم بجنكيم. اكر يكك ملتى مش ركند نمى توانيم با آنها بجنكيم. 


جنك براى رفع مانع از ايمان و توحيد 


بااين بيانى كه عرض كردم اين دو بيان به هم نزديكك مىشودء جون ما حتى اككر توحيد رااز حقوق انسانى بدانيم باز 
نمى توانيم با ملت ديكر بجنكيم براى تحميل عقيده توحيد» جون خودش فى حد ذاته تحميل يذير نيست. بله يكك جيز ديكر 
هست و آن اين است: اكر ما توحيد را جزء حقوق انسانها دانستيم ممكن است جنانجه مصلحت انسانيت و مصلحت توحيد 
ايجاب كند ما با قومى مش رك بتوانيم بجنكيم نه به خاطر اينكه توحيد و ايمان را به آنها تحميل كنيم جون توحيد و ايمان 
تحميل شدنى نيستء بلكه با مش ركين مى توانيم بجنكيم به خاطر اينكه ريشه فساد را اساساً بكنيم. ريشه كن كردن مبدأ عقيدة 
شركك با زور يكك مطلب است و تحميل عقيده توحيد مطلب ديكر. 

بنا بر نظر كسانى كه توحيد را جزء حقوق شخصى و حد اكثر حقوق ملى مىدانند اين كار جايز نيست. اغلب» طرز تفكر 
اروياييها كه در ميان ما هم سرايت كرده همين است. 

اروياييان به اينجور مسائل به عنوان يكك سلسله مسائل شخصى و مسائل غير جدى در زندكى نككاه مى كنند» مثل تقريباً رسوم 
كه هر ملتى حق دارد هر رسمى براى خودش مىخواهد انتخاب كند. يس و لو به عنوان قطع ريشه فساد حق نداريم با شركك 
مبارزه كنيم» زيرا شركك فساد نيستء توحيد يكك مسأله شخصى است. 


ولى اكر توحيد را يكك مسأله عمومى و جزء حقوق انسانى و از شرايط سعادت عموم بشر دانستيم جنكك ابتدايى با مشركك به 


عنوان حريم توحيد و دفاع از توحيد و به عنوان قطع ريشه فساد جايز استء كواينكه به عنوان تحميل عقيده توحيدى جايز 


نيست. 


جنك براى آزادى دعوت و رفع مانع از تبليغ 


حالا از اينجا ما وارد يكك مطلب ديككر مى شويم و آن مطلب اين است: آيا 
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جنكيدن براى آزادى دعوت جايز است و يا جايز نيست؟ جنككيدن براى آزادى دعوت يعنى جه؟ يعنى ما مىكُوييم كه ما بايد 
آزاد باشيم كه عقيده و فكر خاصى را در ميان هر ملتى تبليغ كنيمء تبليغ نه به معناى امروزى كه يروياكاند كردن است بلكه به 
اين معنى كه بيان كنيم. جه به عنوان اينكه ما آزادى را يكك حق عمومى و انسانى بدانيم و جه به عنوان اينكه توحيد را يكك 
حق عمومى انسانى بدانيم و يا به عنوان اينكه هر دو را يكك حق عمومى انسانى بدانيم اين امر جايز است. حالا اكر مانعى براى 
دعوت ما ييدا شود ببينيم يكك قدرتى آمده مانع مى شود و مى كويد من به شما اجازه نمىدهم» شما مى رويد افكار اين مردم 
را خراب م ى كنيد (مىدانيد كه غالب حكومتها فكر خراب را آن فكرى مىدانند كه اكر بيدا بشود مردمء ديكر مطيع اين 
حكومتها نيستند) آيا با حكومتها كه مانع نشر دعوت در ميان ملتها هستند جايز است جنكيدن تا حدى كه اينها سقوط كنند و 
مانع نشر دعوت از ميان برود يا نه؟. 


بله اين هم جايز است» اين هم باز جنبه دفاع دارد» اين هم جزء آن جهادهايى است كه ماهيت آن جهادها در واقع دفاع است. 
مقياس حقوق شخصى و حقوق عمومى 


ما تا اينجا ماهيت جهاد را تشريح كرديم. فقط يكك مسأله باقى ماند كه از نظر ما آيا توحيد جزء حقوق عمومى انسانهاست يا 
جزء حقوق فردى ويا حد اكثر حقوق ملى؟ بايد ببينيم مقياس حقوق عمومى انسانى و مقياس حقوق فردى و شخصى جيست. 
انسانها در بعضى مسائل با همديكر مشت ركند. همه انسانهاى روى زمين در خيلى جيزها مثل همديكر هستند» در خيلى جيزها 
هم با همديكر اختلاف دارند. 

اختلافها به قدرى زياد است كه حتى دو فرد نمىتوان يبدا كرد كه از همه جهت مثل يكديكر باشند. همينطور كه دو فرد 
نمى شود از نظر اندام و شكل صد درصد مثل هم باشند» شما نمى توانيد دو فرد ييدا كنيد كه از نظر خصائص روحى صد 
درصد مثل هم باشند. مصالحى كه مربوط است به جهات مشتركك انسانهاء حقوق عمومى است. آزادى يعنى اينكه مانع براى 
بروز استعدادهاى كلى افراد بشر وجود نداشته باشد و اين مربوط به همه انسانهاست. آزادئ برائ من همان قدر ارزش دارد كه 
براى شما ارزش داردء براى شما همان قدر ارزش دارد كه براى ديككرى ارزش دارد. 

اما من و شما با همديكر در خيلى جيزها فرق داريم؛ آنها را 
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«سليقه) مى ناميم جون اختلافات شخصى است. همينطور كه رنكك و شكل ما با همديكر فرق دارد» سليقهها هم فرق مى كند. 
من در رنكك لباس يكك رنكك را مى يسندم و شما رنكك ديكرء من در دوخت لباس يكك دوخت را مىيسندم شما دوخت 


ديكر» من يكك شهر را براى زندكى بهتر مى يسندم شما شهر ديكرى راء من يكك محل را بهتر مى يسندم شما محل ديكّر راء من 
يكك نوع زينت در اتاقم ترتيب مىدهم شما نوع ديكرى راء من يكك رشته را براى تحصيل انتخاب مى كنم شما يكك رشته ديكر 
را. اينها مسائل شخصى است. در مسائل شخصى هيج كس نبايد مزاحم فرد ديكر بشود و لهذا هيج كس حق ندارد در انتخاب 
همسر فرد ديكرى را مجبور كند» جون جزء مسائل شخصى است. هر كسى در انتخاب همسر يكك سليقةُ مخصوص به خود 
دارد. اسلام هم مى كويد هيج كس را نبايد در انتخاب همسر مجبور كرد جون جزء مسائل شخصى است. فرنكيها كه 
مى كويند از نظر توحيد و ايمان نبايد مزاحم كسى شدء از اين جهت است كه فكر مى كنند اينها جزء امور خصوصى و سليقهاى 
وذوقى وفردى و شخصى است. انسان در زندكى به يكك جيزى بايد سركرم باشد كه اسمش ايمان است. مثل امور هنرى 
است. يكك كسى از حافظ خوشش مىآ يد يكك كسى از سعدىء يكك كسى از مولوىء يكى از خيام و يككى از فردوسى؛ ديكر 
نبايد مزاحم كسى شد كه سعدى را دوست دارد كه تو جرا سعدى را دوست دارى؟ من حافظ را دوست دارم؛ تو هم حتماً 
بايستى حافظ را دوست داشته باشى. مى كويند دين هم همين جور است؛ يكك كسى اسلام را دوست دارد» يكك كسى 
مسيحيت راء يكك كسى زردشتيكرى راء يكك كسى هم هيج يكك از اينها را دوست ندارد» نبايد مزاحم كسى شد. اينها از نظر 
فرنكيها به اصل زند كى و به خطمشى انسان مربوط نيست. آنها اصلًا طرز تصورشان و طرز تفكرشان در دين با طرز تصور ما 
فرق مى كند. دينى كه مثل دينهاى آنها باشد همين جور هم بايد باشد. ولى از نظر ما دين يعنى صراط مستقيم» يعنى راه راست 
بشرى. بى تفاوت در مسأله دين بودن» يعنى در راه راست بشريت بى تفاوت بودن. ما مى كُوييم توحيد با سعادت بشرى بستكى 
دارد» مربوط به سليقه شخصى نيستء مربوط به اين قوم و آن قوم نيست. يس حق با همان كسانى است كه توحيد را جزء 
حقوق بشريت مىشمارند. اكر هم ما مى كوييم جنكك براى تحميل توحيد جايز نيستء نه به خاطر اين است كه توحيد از 
امورى است كه نبايد از آن دفاع كرد. نه به خاطر 
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لبو اميك كدان حتر 3 السائيت فربخه ا كاتار ان ازج كد عروشن فى عالقلا العار بيت كتلاه كنم 1 2 


ف اللين و الأؤاقها جزى تحقوق الساكبة اسك 
آزادى فكر يا آزادى عقيده 


تك مسالة ديكر هم اينجا هست و آن اينكه در مورد آزادى عقيده؛ فرق است ميان «آزادى فكر) و «آزادى عقيده». فكر منطق 
است. انسان يكك قوهاى دارد به نام قوهُ تفكر كه در مسائل مى تواند حساب كند و بر اساس تفكر و منطق و استدلال انتخاب 
كندء ولى عقيده به معنى بستكى و كرهخوردكى است. اى بسا عقيدههايى كه هيج مبناى فكرى ندارد» مبنايش صرفاً تقليد 
است» تبعيت است» عادت استء حتى مزاحم آزادى بشر است. آنجه كه از نظر آزادى بحث مى كنيم كه بايد بشر در آن آزاد 
باشد فكر كردن است. اما اعتقادهايى كه كوجكترين ريشه فكرى ندارد» فقط يكك انعقاد و يكك انجماد روحى است كه نسل 
به نسل آمده استء» آنها عين اسارت است و جنكيدن براى از بين بردن اين عقيدهها جنكك در راه آزادى بشر است نه جنكك 
عليه آزادى بشر. آن كسى كه آمده در مقابل يكك بت كه خودش به دست خودش ساخته از او حاجت مى خواهدء او به تعبير 
قرآن از يكك حيوان خيلى يستتر است؛ يعنى عمل اين آدم كوجكترين مبناى فكرى ندارد؛ اكر فكرش يكك ذره تكان بخورد 
اين كار را نم ىكند. اين فقط يكك انعقاد و انجماد است كه در دل و روحش بيدا شده و ريشهاش تقليدهاى كو ركورانه است. 


اورا بايد به زورازاين زنجير درونى آزاد كرد تا بتواند فكر كند. بنابراين كسانى كه آزادى تقليد و آزادى زنجيرهاى روحى 
را به عنوان آزادى عقيده تجويز م ىكنند اشتباه مىكنند. آنجه ما به حكم آيه «لا كا فى الديك) طرفدار آنيم آزادى فكر 
است نه آزادى عقيده. بازهم در اين باره بحث مى كنيم. 
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اشاره 

ا 
بشم الله ل الرَحيم] 
قاتلوا الَذِينَ لا يُؤْمنُونَ بالله وَ لا بالّيؤم الآخر .... 
بحث ما درباره جهاد اسلامى بود. سه مطلب هست كه امشب بايد برايتان عرض بكنم؛ يكى جنبه تفسيرى و به اصطلاح قرآنى 
دارد و يكى ديكر از بحثهاى عقلى استء بحث سوم هم داريم كه هم جنبه قرآنى دارد و هم جنبه تاريخى. 
اما آن بحثى كه قرآنى است مربوط به آيات جهاد است. قبلا عرض كرديم كه در آيات جهاد بعضى از آيات است كه به 
اصطلاح علماى اصولء مطلقند و بعضى ديكر آيات مقيد. مقصود از آيات مطلق يعنى آياتى كه بدون هيج قيد و شرطى فرمان 
جهاد با مشركين و يا اهل كتاب را صادر كرده است. آيات مقيد يعنى آياتى كه با شرايط بالخصوصى فرمان داده. مثلًا كفته 
است كه اكر آنها با شما مى جنككند و در حال جنككيدن [هستند] ويا شما بيم آن را داريد و قرائنى در دست داريد كه آنها 
تصميم به جنكيدن با شما را دارند با آنها بجنكيد. حالا جه بايد كردء آن آيات مطلق را بايد بككيريم يا آيات مقيد را؟ عرض 
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وجود ندارد تا بكوييم آيا اين آيات را بايد بكيريم يا آن آيات راء بلكه اكر ما باشيم و يكك مطلق و يكك مقيدء بايستى آن 
مقيد را قرينةة توضيحى براى آن مطلق بكيريم. 
بنابراين طبق اين بيان» ما بايد مفهوم جهاد را همان بدانيم كه آيات مقيد بيان كرده استء يعنى آيات قرآن جهاد را بدون قيد 


و شرط واجب نمىداند» در يكك شرايط خاصى واجب مىداند. اين مقدار را به يكك بيان ديكر قبلا عرض كرده بوديم. 
آيا آيات جهاد ناسخ و منسوخند؟ 


بعضى از مفسرين آمدهاند مسأله ناسخ و منسوخ را در اينجا طرح كردهاند» يعنى كفتهاند كه در بسيارى از آيات قرآن 
عماؤطو ركه شها فى كوييد جتكيدق ا كاقران وا مقروط كرده اسن ولى دن يعفى ان ١‏ باشنديكر آيذه همه ن ستوررات را 
يكجا نسخ كرده است. بنابراين در اينجا صحبت از ناسخ و منسوخ است. آيات اول برائت كه فرمان جهاد را به طور كلى 
مىدهد واز مشركين تبرّى مى جويد و يكك مهلت براى مشركين مقرر م ىكند و مى كويد بعد از آن مهلت ديكر اينها حق 


ندارند باقى بمانند» بكشيد اينها راء در حصارشان قرار بدهيد و در كمينشان بنشينيد» اين آيات كه سال نهم هجرى هم آمده 


استء تمام دستورهاى كذشته را يكجا نسخ كرده است. 

ابن خرف رس ست 

اين حرف حرف نادرستى استء به جه دليل؟ به دو دليل. يكك دليل اين است كه ما در جايى مى توانيم يكك آيهاى را ناسخ 
آيهاى ديكر بدانيم كه درست بر ضد آن باشد. مثلًا اكر فرض كنيد كه يكك آيه بيايد بككويد كه اصلًا با مشركين نجنكيد 
آنكاه يكك آيه ديكرى بيايد اجازه بدهد كه بعد از اين بجنكيد, اين معنايش اين است كه آن دستورى كه ما قبلًا دادهايم آن 
دستور را لغو كرديم ويكك دستور ثانوى به جاى آن آورديم. معنى ناسخ و منسوخ اين است كه دستور اول لغو بشود و يكك 
دستور ثانوى به جاى آن بيايد. يس دستور دوم بايد جورى باشد كه صد درصد بر ضد دستور اول باشد كه بشود اين دومى را 
لغو آن تلقى كرد. اما اكر دومى و اولى مجموعشان با يكديكر قابل جمع باشند يعنى يكى شان توضيح دهنده ديكرى باشد 
اينجا كه ناسخ و منسوخ ندارد كه بككوييم يكى براى لغو ديكرى آمده است. 

آيات سوره برائت جورى نيست كه بكوييم لغو آياتى است كه قبلا آمده و جهاد را مشروط كرده است» جرا؟ جون همين 
سوره برائت هم وقتى كه ما تمام آن آيات را 
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با يكديكر مىخوانيم مىبينيم كه در مجموع مى كويد به اين دليل با اين مشركان بجنكيد كه اينها به هيج اصل انسانى» به 
وفاى به عهد- كه يكك امر فطرى و وجدانى است و حتى اككر يكك قومى قانون هم نداشته باشند به حكم فطرتشان دركك 
مى كنند كه به ييمان بايد وفادار بود- يايبند نيستند» اكر با آنها ييمان هم ببنديد و فرصت ببينند نقض مى كنندء اينها هر لحظه 
فرصت بيدا كنند كه شما را محو و نابود كنند محو و نابود م ىكنند. حالا اينجا عقل جه مى كويد؟ آيا مى كويد اكر شما 
دربارة قومى قرائنى به دست آورديد كه اينها درصدد هستند كه در اولين فرصت شما را از بين ببرند صبر كن كه او اول تو را 
از بين ببرد بعد تو او را از بين ببر! اكر ما صبر كنيم او ما راز بين مىبرد. امروز هم در دنيا حملهاى را كه مبتنى بر قرائن قطعى 
مى باشد كه حمله كننده تشخيص داشته باشد كه آن طرف تصميم دارد حمله كند و اين يبشدستى كند و به او حمله كند. همه 
مى كويند جايز استء كار صحيحى كرده؛ نمى كويند درست است كه تو مىدانستى و خبرهاى قطعى به تو رسيده بود كه مثلا 
در فلا-ن روز دشمن حمله م ىكند ولى تو حق نداشتى امروز حمله كنىء تو بايد صبر م ىكردى و دستها را روى همديكر 
مى كذاشتى تا حملهاش را بكند بعد تو حمله كنى!. 

قرآن در همين آيات سوره برائت كه شديدترين آيات قرآن در موضوع جهاد است مى كويد: 

كيت و إن يَطْهَُوا لِك لا كبوا بكم إن وكا ذةً رض وتكع بأطأاجهع و تيا فويُْ ..٠١‏ 

مى كويد اينها اككر فرصت بيدا كنندء به هيج بيمانى و به هيج تعهدى وفادار نيستند» هرجه كه مى كويند به زبان مى كويند و 
دلشان بر خلاف است. بنابراين» اين آيات جنان هم مطلق نيست كه شما كمان كرديد. در واقع مى كويد در اين زمينه كه شما 
احساس خطر از ناحيه دشمن مى كنيد» ديكر در اينجا دست روى دست كذاشتن و تأخير انداختن كار غلط اسث. بتابراين اين 


آيات بر ضد آن آيات نيست تا ما اين را ناسخ بدانيم. اين يكك مطلب و يكك دليل بر اينكه اين آيات ناسخ نيست. 


/ توبه/‎ )١( 
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اصل «ما مِنْ عام انا وَ قَذْ خُصّ» 


دليل دوم مطلبى است كه علماى اصول كفتهاند» كه اكر بتوانم برايتان توضيح بدهم مىتوانم مطلب خود را درباره اين آيه 
مى كويند: «ما مِنْ عاءٌ الا وَقَدْ خخصّ) يعنى هيج قانونى نيست مكر اينكه يكك نوع استثنا برمىدارد. راست هم هست. به ما 
مى كويند روزه بكيريد و مى كويند مسافر شدى روزه نككير» مريض شدى روزه نككير. در نماز همين جورء در غير نماز همين 
جور. مى كويند هيج عامّى نيست مككر اينكه استثنا دارد. به خود همين قاعده هم كه هيج عامّى نيست مكر اينكه استثنا خورده. 
انس ااخوووه بحن عقي ال عانياتيت كداواقما الل مترودم و انا قن ,بلديرة. 

مقصود اين است كه بعضى از امور است كه ابا دارد از تخصيص.ء يعنى ابا دارد از استثناء آهنكك اين عموم آهنككى است كه 
تن تواكد انها ديرد طلاذو قراة انه اسشكاةة إن لشكزا يَرْضَهُ لك 0١‏ لكر شاكو الو بشي دا ف سفة اين كلى 
مقتنا ال وني مون نيك و السك كله وفك انناف وأقعا كا كو ناشه ول بهذا اسصةها لابن درك شرق سيت كددن ركد 
مورد بالخصوص طور ديكر باشد مكر اينكه شكر نباشد. 

حال در باب ناسخ و منسوخ هم همين جور است. بعضى از آهنككهاست كه اساساً نسخيذير نيستء جون نسخ معنايش اين 
است كه منسوخ يكك امر موقت است,ء در حالى كه آهنكك آهنككى است كه موقت بودن را نمىيذيرد؛ اين اكر باشد بايد 
هميشكى باشدء جطور؟ حال برايتان مثالى مى زعا 

مثدا اككر در قرآن وارد شده كه: مَدُوا إن للهلا بحب الْمُعقَدِينَ 01١‏ « يعنى متجاوز نباشيد كه خدا تجاو زكاران را دوست 
لا ل ار 0 د ين عام استثنا قائل 
طرف ديكر جيزى نيست كه قابل جوش خوردن باشد كه بككوييم خدا تجاوز كنندكان را دوست نمىدارد مكر آقاى فلان 


كس 


)١(‏ زمر// 
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و آقاى فلان كس را. اين عام «مككر؛ نمىيذيرد. اين مثل روزه كرفتن نيست كه مى كويند آقا روزه بككير «مككر) اينكه اينجنين 
باشى. ممكن است در يكك شرايطى انسان روزه نككيرد» اما ظلم جيزى نيست كه بككوييم در يكك شرايطى ظلم بكن در يكك 
ااعر ا ب اف رار كحي رياه اا او او روي اد موده سو امع 
و نافرمانى است. خدا هيج معصي تكارى را دوست نمىدارد» نمىشود كفت مكر بيغمبرانش . اكر ييغمبران هم العياذ بالله 
معصيت كنند خدا آنها را هم دوست نمىدارد. فرق ييغمبر و غير ييغمبر در اب ين است كه او معصيت نمى كند و ديكرى معصيت 
مى كند نه آنكه او معصيت م ىكند و خدا در عين اينكه او معصيت مىكند بازهم دوستش دارد. اين را مى كوييم عامّى كه 
تخصيص و استثنا نمى يذيرد. 

از نظر زمان هم همين جور است. آيا مىشود كفت كه اين يكك قانونى است كه مخصوص يكك زمان استء در يكك زمان 


معين خدا متجاوزان را دوست ندارد ولى ده سالى كه بككذرد خخدا اين حكم را لغو م ىكند و مى كويد ماازاين به بعد 
متجاوزان را دوست مىداريم؟ اين آهنكك آهنكى نيست كه نسخ ببذيرد. 8 مى. م 1 
ما در آيات جهاد مىبينيم قرآن با جه آهنكى وارد شده است: و قاتلوا فى سَبِيلٍ الله لَذِينَ يُقاتلوكم وَ ل تَعْتَدُوا إنَّ الله لا بحب 
الْمُعْتَدِينَ 0١١‏ با آنان كه با شما مى جنكند, با آنان كه به نوعى تجاوز دست زدهاند بجنكيد» ولى شما متجاوز نباشيد. با متجاوز 
جنكيدن تجاوز نيست,ء ولى با غير متجاوز جنككيدن تجاوز است و جايز نيست. با متجاوز بجنكيد تا تجاوز به وجود نيايد اما اكر 
با غير متجاوز بجنكيد خودتان متجاوزيد. اين ديكر امرى نيست كه نسخيذير باشد. ملا مى شود در يكك مدتى اجازه جهاد و 
دفاع ندهد و بكويد به خاطر مصلحتى مدتى صبر كنيدء تحمل كنيد» بعد دستور جهاد بدهد» يعنى دستور صبر را لغو كند براى 


اينكه براى مدت موقت بوده. اين دستور را كه لغو م ىكند معنايش اين است كه آن را از اول موقت قرار داده است. 


١90 بقره/‎ )١( 
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بنابراين قرآن جهاد را منحصراً و منحصراً نوعى دفاع مىداند و تنها در مورد يكك تجاوزى كه وقوع بيدا كرده باشد اجازه 
مىدهد. ولى در جلسه بيش كفتيم نمى توان جهاد براى بسط ارزشهاى انسانى را و لو در خطر نيفتاده باشد محكوم كرد؛ و نيز 
كفتيم مسأله تجاوز مفهوم عامّى استء يعنى تجاوز لازم نيست تجاوز به جان انسان باشدء لازم نيست به مال باشد» لازم نيست 
تجاوز به ناموس باشد. لازم نيست تجاوز به سرزمين باشدء حتى لازم نيست تجاوز به استقلال باشدء لازم نيست تجاوز به 
آزادى باشدء اكر يكك قوم به ارزشهايى كه آن ارزشها ارزش انسانى به شمار مى رود تجاوز كند باز تجاوز است. 

مى خواهم برايتان يكك مثال سادهاى عرض بكنم: در زمان ما مساعى زيادى به كار برده مى شود براى اينكه ريشه بعضى از 
بيماريها كنده بشود. هنوز علل اساسى بعضى از بيماريها مثل سرطان كشف نشده و قهراً راه علاج و جاره هنوز به دست نيامده 
است. ولى فعلًا يكك سلسله داروهايى هست كه مردم از اين داروها براى مدت موقت و براى تأخير اثر اين بيماريها هم كه شده 
استفاده مى كنند. اكر ما فرض كنيم كه مؤسسهاى علاج يكك بيمارى را كشف كرد و آن مؤسساتى كه از وجود اين بيمارى 
اناده فى كلتا و 3 كارح امعان كه داروهاي هو ارد كفافقط بات ادق فارع به قرف من كربو اكر ايخ شنار ى اماكنك 
آنها جه بسا ميليونها يا ميلياردها دلار صدمه مىخورند اينها براى اينكه بازارشان از ميان نرود و خراب نشود بخواهند اين 
كشفى كه براى انسانها اين قدر عزيز است از بين ببرند» افرادش را از بين ببرند» فرمولهاى كشف شده را از بين ببرند كه كسى 
نفهمد جنين جيزى هستء حال آيا بايد از يكك جنين ارزش انسانى دفاع كرد يا نه؟ آيا ما مى توانيم بككُوييم: به جان ما و به مال 
ما كه كسى حمله نكرده؛ به ناموس ما و به استقلال ما و به سرزمين ما كه كسى كارى نداشته؛ يكك بابايى در يكك كوشه دنيا 
بكك كشفى كرده؛ يكك باباى ديكر هم دارد آنها را از بين مىبردء به من جه؟ اينجا جاى «به من جه نيستء اينجا يكك ارزش 
انسانى است كه در معرض خطر قرار كرفته استء تجاوز به يكى از ارزشهاى انسانى صورت كرفته است. بنابراين ما اكر اينجا 
در مقام معارضه و جنكك برآييم آيا متجاوزيم؟ نه» نيستيم» بلكه بر ضد تجاوز قيام كرده و با متجاوز جنكيدهايم. 
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يس اينكه عرض مى كنيم كه موضوع جهاد دفاع است» مقصودمان دفاع به معنى محدود نيست كه آقا اكر كسى به تو با 
شمشير و توب و تفنكك حمله كرد دفاع كن؛ نهء به توه يا به يكى از ارزشهاى مادى زندكى توء ويا به يكى از ارزشهاى 
معنوى زندكَى تو و خلاصه اكر به جيزى كه براى بشريت عزيز و محترم است و از شرايط سعادت بشريت به شمار مىرود 
تجاوز شود دفاع كن. 

بحث قبلى ما اينجا زنده مىشود كه آيا مسأله توحيد جزء مسائل شخصى و فردى و سليقهاى افراد است يا جزء ارزشهاى 
انسانى است؟ اككر ارزش انسانيت است كه بايد از آن دفاع شود. يس اكر در يكك قانون آمده باشد كه از توحيد بايد به عنوان 
يكك ارزش انسانى دفاع كرد معنايش اين نيست كه تهاجم جايز استء معنايش اين است كه توحيد يكك ارزش معنوى است و 
دايره دفاع هم آن قدر وسيع است كه شامل اينجور ارزشهاى معنوى مىشود. 

بله در عين حال مطلبى را كه كفتيم دومرتبه تكرار م ىكنيم: اسلام نمى كويد براى اينكه توحيد را تحميل كنيد بجنكيد» جون 
تحميل شدنى نيستء جون ايمان استء ايمان را بايد تشخيص داد و انتخاب كرد. تشخيص كه زورى نمىشود, انتخاب هم 
زودى نموشوهه ل عه فى الذّينٍ يعنى شما كسى را مجبور نكتيد. يعني ايمان اجبار بردار نيست. اما معنى لطر فى الذي 
اين نيست كه شما از حوزه توحيد هم دفاع نكنيد كر ميدي 0 2 نالك از طرف مردمى به خطر افتاده است شما اين خطر 
را دفع نكنيد. 


آزادى «عقيده» يا «قفكر»؟ 


ولى اينكه دين نبايد به افراد تحميل بشود و مردم بايد در انتخاب دين آزاد باشند يكك مسأله استء و اينكه «عقيده» به اصطلاح 
أمزوق 11 اه اسك ميا لد ركرق اسع 

ب#اعبارت ذركر تفكر و اتات ا زاد است يكك مظلب است» ؤأما عقيده آؤاد ابت مطلب ديك اسكه يسبارق از عقيدهها و 
اعتقادات مبناى فكرى دارد يعنى بسيارى از اعتقادها را انسان تشخيص داده و انتخاب كرده است. دلبستكى و عقد قلبى كه در 
انسان بيدا مىشودء در بسيارى از موارد ناشى از تشخيص و انتخاب است. اما آيا همه عقايد بشر مبنى بر فكر و تشخيص و 
انتخاب است؟ و يا اكثر عقايد بشر يكك بستكيها و انعقادهاى روحى است كه هيج مبناى فكرى ندارد» مبناى 
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عاطفى دارد مثل آنبجه قرآن در باب تقاليد تسلهاى بعد از نسلهاى يبشتر طرح مى كند: 0 نا عَللِا أَمَدُوَ إن ع8 
ا و ل اح و 1 
مى كيرد. اساساً آزادى عقيده در اين موارد معنى ندارده زيرا آزادى يعنى رفع مانع از فعاليت يكك قوه فعال و بيشروء ولى 
عقيده به اين معنى نوعى ركود و جمود است. آزادى در ركود» مساوى است با مفهوم آزادى زندانى در بقاى در زندان و 
آزادى آدم به زنجير بسته در بسته بودن؛ تفاوت در اين است كه زندانى و زنجيري جسم حالت خود را حس مى كند اما 
الاق :و تعرس زومودضيى:تى كن (يع:النيكة قو اه كوي "زاح ظليبيوانى كد باكنى از العايد جو دق ينيف انك 3ه 3 


تفكر آزادى معنى ندارد. 


مسأله ديكرى كه در يايان بحث بايد طرح كنيم مسأله «جزيه) است. در متن آيه كريمه آمده است كه با اهل كتاب (مطلقاً يا 
آنان كه ايمانشان حقيقى و واقعى نيست) بجنكيد تا آنكاه كه جزيه بدهند. جزيه جيست؟ آيا جزيه يعنى باج دادن و باج 
كرفتن؟ آيا مسلمانان كه در كذشته جزيه مى كرفتند در واقع و نفس الامر باج مى كرفتند؟ باج به هر شكل باشد زور است و 
ظلم است و خود قرآن ظلم را به هر شكل و به هر صورتى نفى مى كند. جزيه از ماده جزاست. جزا در لغت عرب» هم در مورد 
ياداش به كار برده مى شود هم در مورد كيفر. اككر جزيه جزاى كيفر باشد» مى شود كسى ادعا كند كه اين مفهومش همان باج 
كرفتن استء ولى اككر مفهومش ياداش باشد- كه هست- موضوع عوض مى شود. 

قبلا كفتيم كه برخى ادعا كردهاند كه اساساً جزيه لغت معرّب است نه عربى» و فارسى هم هستء معرب كلمه «كزيه» است و 
كزيه لغتى فارسى است و همان ماليات سرانهاى بوده است كه براى اولين بار انوشيروان در ايران وضع كرد. وقتى كه اين لغت 
آمد در ميان اعراب» طبق قاعده معمول» كاف تبديل به جيم شد و عربها به جاى ١كزيه)‏ كفتند «جزيها. يس جزيه مفهومش 


ماليات است و بديهى است كه 


() زخرف/ ”7 
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ماليات دادن غير از باج كرفتن است. خود مسلمين نيز بايد انواعى ماليات بدهند. 

جيزى كه هست شكل ماليات اهل كتاب با مالياتى كه مسلمين مى يردازند فرق مى كند. ولى اين نظر نظرى است كه متكى بر 
يك دليل نيست. بعد هم ما به لغت كار نداريم» ريشه لغوىاش هرجه مىخواهد باشد ما بايد از روى احكامى كه اسلام در 


مورد جزيه وضع كرده است ببينيم ماهيت آن جيست؟ 
آيا جزيه باداش است يا كيفر؟ 


به عبارت ديكر ما بايد ببينيم اسلام كه جزيه مى كيرد به شكل ياداش مى كيرد يا به شكل باج؟ اكر در مقابل جزيه تعهدى 
مىسيارد و خدمتى به آنها مىكند يس ياداش استء اما اكر بدون هيج ياداشى يول مى كيرد باج است. يكك وقت است اسلام 
مى كويد از اهل كتاب جزيه بككيريد ولى در مقابلش هم هيج تعهدى ندهيد» فقط يول از آنها بككيريد. يول بككيريد براى اينكه 
با آنها نمىجنكيد. اين همان باج است. باج كرفتن يعنى حق زور كرفتن» يعنى اينكه يكك زورمند به كمزورتر از خود 
مى كويد فلان مبلغ بده تا مزاحم تو نشوم» از سر راهت برخيزم؛ امنيتت را سلب نكنم. يكك وقت مى كويد تعهدى در مقابل 
شما م ىكنم و در مقابل اين تعهد جزيه مى كيرم. مفهوم جزيه در اين صورت ياداش استء مىخواهد لغت عربى باشد يا 
فارسى. ما به خود ماده قانون بايد توجه كنيم. 

ما وقتى كه وارد ماهيت قانون مى شويم مى بينيم كه جزيه براى آن عده از اهل كتاب است كه در ظلّ دولت اسلامى زندكى 
مى كنند» رعيت دولت اسلامى هستند. 

دولت اسلامى وظايفى بر عهده ملت خودش دارد و يكك تعهداتى در برابر آنها. 

وظامف انع اق كد اول بابه مالباقيان بهنب كدايردحه ذولك اساقي الذاره شرف 


آن مالياتها اعم است از آنجه كه به عنوان زكات كرفته مىشود و آن جيزهايى كه به عناوين ديكرى كرفته مىشود. به عنوان 


مثال» خراج يا مقاسمه يا مالياتى كه دولت اسلامى طبق مصالح اسلامى وضع مىكند بايد مردم بدهند و اكر ندهند قهراً دولت 
اسلامى مختل مىماند. هيج دولتى نيست كه بودجه نداشته باشد و قسمتى يا تمام بودجه خود را به شكلى از مردم نككيرد. 
دولت بودجه مىخواهدء بودجه هم بايد از همين مالياتهاى مستقيم يا غير مستقيم وصول شود. و ثانيا مردم بايد تعهداتى از نظر 
سربازى و فداكارى در براير دولت داشته باشند. ممكن است خطرى بيش بيايد» 
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افراد همين مردم بايد به دفاع بيردازند. اهل كتاب اككر در ظلّ دولت اسلامى بسر ببرند نه موظفند كه آن مالياتهاى اسلامى را 
بيردازند و نه موظفند كه در جهادها شركت كنند با اينكه منفعت جهاد عايد حال آنها مىشود. بنابراين وقتى كه دولت 
اسلامى امنيت مردمى را تأمين م ىكند و آنها را تحت حمايت خودش قرار مىدهدء جه مردم خودش باشد جه غير خودش» 
بيكك جيزى هم از مردم مى خواهدء مالى يا غير مالى. از اهل كتاب به جاى كاك وغرعات از خراج و مقاسمات؛ جزيه 
مى خواهد و حتى به جاى سربازى هم جزيه مىخواهد؛ و لهذا در صدر اسلام اينجنين بوده است: هر وقت اهل كتاب داوطلب 
مى شدند كه بيايند در صفهاى مسلمين به نفع مسلمين بجنكند مسلمين جزيه را برمىداشتند و مى كفتند ما اين جزيه را از شما 
مى كيريم به دليل اينكه شما سرباز نمىدهيد» حالا كه شما سرباز مىدهيد ما حق نداريم از شما جزيه بككيريم. در تفسير الْمّنار 
شواهد تاريخى بسيارى از كتب مختلف تاريخ آمده است كه مسلمين صدر اسلام جزيه را به جاى سربازى مى كرفتند» به اهل 
كتاب مى كفتند شما كه حالا در ظلّ دولت ما زندكى مى كنيد و ما از شما حمايت م ىكنيم ولى شما به ما سرباز نمىدهيد 
(مسلمين هم از آنها سرباز قبول نمىكردند) به جاى سرباز جزيه بدهيد؛ و اككر مسلمين احياناً در مواردى اعتمادى بيدا 
مى كردند و از آنها سرباز مى يذ يرفتند ديككر جزيه نمى كرفتند. 

بنابراين جزيه» خواه از نظر لغوى عربى و از ماده جزاء باشد و خواه معرب كزيه باشدء اين قدر مسلّم است كه از نظر مفهوم 
قانونى يكك ياداشى است به دولت اسلامى از طرف رعيت غير مسلمان اهل كتاب خودش در مقابل خدمتى كه براى آنها انجام 
مىدهد واز آنها سرباز و ماليات نمى كيرد. 

از همين جا معلوم شد كه آن ايراد اولى كه كفتند جطور مىشود كه اسلام به خاطر جزيه دست از جهاد برمىدارد» جوابش 
اين است كه جهاد را اسلام براى جه مى خواهد؟ جهاد را براى تحميل عقيده نمى خواهد, براى مانع از ميان برداشتن مى خواهد. 
وقتى طرف مى كويد با تو جنكك ندارم, بنابراين ديكر مانعى براى تبليغ عقيده ايجاد نمى كند» وقتى كه مانعى براى تبليغ عقيده 
اإيجاد نم ىكند او هم بايد سرسختى نكند به حكم وَ إِنْ ينحُوا ْم كَامجتخ لها 0٠١‏ الكر خضوع كردند و اككر بال سلم 


ع١ انفال/‎ )١( 
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و صلح را جلو آوردند تو ديكر سرسختى نكنء نكلو خير» من صلح نمى كنم و مىجنكم؛ حالا كه آنها آمادهاند كه همزيستى 
مسالمتآميز داشته باشند تو هم بايد اين را اعلام كنى, منتها حالا كه آنها مىخواهند با شما و در ظل شما زندكى كنند و حال 
إينكه آنها قهراً ماليات اسلامى نمىدهند و سرباز هم نمىفرستند و شما هم به سربازهاى آنها اعتماد نداريد» در مقابل» يكك 
ماليات سرانه از آنها بككيريد به نام جزيه. اتفاقاً مورخين ارويايى و مسيحى از قبيل كوستاولوبون و جرجى زيدان دراين جهت 
خيلى بحث كردهاند. ويل دورانت در جلد يازدهم تاريخ تمدنش راجع به مسأله جزيه اسلامى بحث كرده و مى كويد كه اين 
جزيه اسلامى مقدارش آن قدر كم بوده كه از مالياتهايى كه از خود مسلمين مى كرفتند كمتر بوده است. بنابراين هيج جنبه 


اجحاف در ميان نبوده اسل 
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مسئلة ربا و بانى 


١‏ مسئلة ربا و بانى 


اشاره 

0 
يشم الله الرَخلطن الرّحِيم *. 
ا( مجموع نطواي اكه قند ]روطو فيسعكرناة ند كه عجليات بالك ذو له تبسك خلاو م طوذ: انه كدام را عدا كته 
اق كان انان ونا موازايو شرع مدر ع كك للتسياقي اذ ولت اق اكه وو راقتينائ. تعووب نكا بنط اتروع كد فا رون 
ميخدلق :13ر5 حصنافن ارس + يلين :65 دون وق بمو دلا مر كنتب يسن اققاك وي 
كه فرق بعضى از اينها را با بعضى ديكر من دقيقاً نمىدانم و خيال هم نمى كنم در ماهيت قضيه تأثيرى داشته باشد. توضيحش 
را بعداً از آقايانى كه واردند مى خواهيم؛ خصوصاً كه جناب آقاى نيكيار هم آمدهاند .)1١‏ اين يول كرفتنهاى بانكك از نظر 
شرعى جه عنوانى دارد؟ ما يولى را به عنوان حساب جارى يا سيرده يا يسانداز در بانكك مى كذاريم, اين جه عنوانى دارد؟ آيا 


امانت است نزد بانكك يا ما قرض مى دهيم به بانكك؟ 
فرق امانت و قرض 


امانت با قرض متفاوت است. اككر امانت باشدء از نظر موازين شرعى عين هر امانت بايد حفظ بشود و امانتدار حق تصرف در 
آن را ندارد. و اكر با اجازةُ صاحب 


)١(‏ [آقاى نيكيار از كارشناسان برجسته بانكك رهنى بود كه در سال ١1١89‏ به رحمت ايزدى يبوست.] 
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امانت بخواهد در آن تصرف كندء ديكر امانت نيست؛ تبديل مى شود به قرض. البته مقصودم از تصرفء تصرف از بين برنده 
است؛ مثل اينكه عين تعويض بشود يا معامله روى آن بشود يا معدوم كردد. اما تصرف در حدى كه مثلما فرشى را زير يا 
بيندازند مقصود نيست. 

تعويض عين با ماهيت امانت سازكار نيست. نمى شود كفت اين قالى را مثا اينجا امانت مى كذارم و در عين اينكه امانت است 
شما حق داريد آن را بفروشيد و تبديل به يول يا جيز ديكر بكنيد. اككر من اجازة فروش دادم اين ديككر از امانت بودن خارج 
مى شود. مسلّم يولهايى كه مردم به بانكك مى سيارند» عنوان امانت ندارد. يعنى بانكك در اين يولها تصرف مىكند و به ديكران 
قرض مىدهد. يس همة اين يولهايى كه به بانكك يرداخت مى شود بايد اسمش را كذاشت قرض كرفتنهاى بانكك. معنى هم 
ندارد كه به شكل امانت بماند. يعنى اكر كسى در مقام راه حل بككُويد بانكك در يولهاى مردم تصرف نكند و فقط امانتدار 


باشد. خواهند كفت راكد ماندن يول» خودش غير طبيعى و مضر است. بنابراين يول كرفتن بانكك عنوان قرض دارد. حالا ببينيم 
در مواردى كه بانكك سود يرداخت مىكند مثل سيردةٌ موقت و يساندازء آيااين سودى كه مىدهد جايز است يا جايز 
سنت 

مسلّم به اين شكل كه بانكك يولى را به عنوان قرض دريافت كند و به موجب قرار سودى يرداخت كندء ربا است و شرعاً 
اشكال دارد اما اكر قرار سود در بين نباشد- مشترى قرض بدهد و بانكك در يرداخت سود آزاد باشد؛ مقرراتى بانكك را مجبور 
نكرده باشد و قرض دهنده هم حق مطالبه براى خود قائل نباشد و بانكك به دلخواه خود در يايان مدت مبلغى به صاحب يول 
اضافه بدهد- مانعى ندارد ولى به عنوان يكك معامله و يكك قرار قبلى براى يرداخت سود اشكال دارد. و اكر كسى مىخواهد از 
يولى كدديه يالكف من دقل سودق غايدكن بشودة نما يانه شكل ديكرى واشفه بالنن ملا بالكك يراق او معاملةاى بكسدء كه 
همان شكل مضاربه و غيره مى شود و بعد روى آن بحث مى كنيم. 

قسمت دوم فعاليت بانكك نقل و انتقال يول است كه البته» هم بدون اشكال است و هم ضرورى. بانكك» مركزى است براى نقل 
و انتقال يول كه كارى نظير كار يست انجام مىدهد. مثلّا يولى را در تهران از شما مى كيرد و در مشهد به كس ديكرى تحويل 
مىدهد و در مقابل اين خدمتء يولى مى كيرد كه كارمزد است و در آن هيج 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: 729 

مسأله ديكر خريدوفروش برات و سفته است. اين مسأله قابل بحث مى باشد كه آيا خريدوفروش برات يا سفته اشكال دارد يا 
خير؟ برات اكر نقدى باشد هيج اشكالى ندارد. يعنى كسى يولى از ديكرى طلبكار است و همين حالا مىخواهد بككيرد. برات 
مىكند كه بانكك برود از طرف بككيرد. اين در واقع يكك حواله است كه مثنًا من هزار تومان از كسى طلبكار هستمء مأموريت 
مىدهم به ديكرى كه آن را وصول كند. اكر آن شخص در مقابل اين عمل كارمزدى هم بكيرد مسلم اشكال ندارد. ولى كار 
ديكرى هم معمول است كه ظاهراً به آن هم برات يا حواله مى كويند و آن اين است كه كسى در جايى يولى به بانكك مى دهد 
براى اينكه اين يول را در جاى ديكر خودش برود بكيرد. مثل كارى كه در قديم معمول بود: اشخاصى كه به شهرى مسافرت 
مى رفتند» براى اينكه يول را همراه خود نبرند واز خطر محفوظ بماند آن را به تاجرى كه در آن شهر طرف داشت مىدادند و 
حوالةمى كز قطن ونون 1ن شور تقض قش لظ فى كر نهد كلا تهزان عوماة دن اهما من داة و قيضة رن رفحاء تونا هن 
مقصد از طرف مى كرفت. حوالة بانكك هم همينطور است. آيا اين اشكال دارد يا خير؟. 

اين شكل از نظر فقها اشكال ندارد. زيرا اشكال تنها در موردى است كه قرض دهنده زيادتر از قرض كيرنده بكيرد اما اكر 
قرض كيرنده جيزى اضافه بكيرد» اشكالى ندارد. در اينجا قرض دهنده اضافه نمى كيرد بلكه كسرى م ىكيرد. ممكن است 
اكنون جنين جيزى وجود نداشته باشدء ولى كسى كه با يولى معامله مى كند شايد حاضر باشد مثا هزار تومان بكيرد و بعد از 
جند ماه هزار و ينجاه تومان بدهد زيرا در اين مدت روى اين يول معامله م ىكند. مى كويند اكر اضافه بدهد اشكال دارد ولى 
كر كسرى بهد اشكال تدارة, 

مسأله ديكر خريدوفروش سفته است؛ سفتههاى حقيقى و سفتههاى صورى كه با هم فرق مى كند. اين بحث را به آخر صحبت 


مو كول مى كنيم. 


دو نوع ربا 


مسأله ديكر مسأله تعويض يول يكك كشور با كشور ديكر است كه از قديم معمول بوده حالا هم هست. در قديم كه در يكك 
كشور سكههاى مختلفى متداول 
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بود» يكى از كارهاى اساسى صرافها معاوضة يولها بود و كويا خود صرافها هم حق داشتهاند كه درهم و دينار و امثال اينها 
سكه بزنند واين سكههاء هم از نظر وزن با يكديكر تفاوت داشتهاند و هم از نظر عيار. قهراً اين يولها را معامله مى كردهاند. مثلا 
يكك نوع درهم را با نوع ديكر آن معامله مىكردند. دربارة اين مطلب نيز بعد سخن مى كوييم. ولى اين بحث احتياج به 
مقدمهاى دارد كه خود بحث مستقلى است و آن اين است كه ربا در اصطلاح فقهى دو نوع است: رباى قرضى و رباى معاملى. 
رباى قرضى اين است كه كسى جنسى يا يولى را به قرض بدهد بعد منفعتى بيش از آنجه كه به قرض داده بككيرد. منفعت لازم 
بيك دصل يان حوس بالكل ده فرط :5ن الام عريةه عد ع لفل بعد ووو [ستطلاع فى كويد كريها قد 
لقعا ا عريهة كد تقس .ودورت د عد اانه ند اوناظري بعال رون ونعنة عكر كس نيه مكدر كلا هوا توناة فرك اتمتز 
ضمناً شرط كند كه تو مرا كول بككيرى از اين سوى آب به آن سوى آب ببرىء اين كول كرفتن» خود يكك منفعت است. اصل 
ربا در باب قرض است و ربايى كه بيشتر حرفها دربارة آن است همين رباى قرضى است. 

نوع ديكر رباى معاملى است كه در آن ياى قرض در ميان نيست بلكه ياى معاوضه در كار است. به رباى معاملى مى كُويند 
رباى جنس به جنس كه جيزى را به جدنس خودش معاوضه كنند مثلًا كندم به كندم. و قهراً بعد مسأله صغروى هم به اصطلاح 
مطرح مى شود كه آيا مثلًا كندم و جو در باب ربا يكك جنساند يا دو جنس؟ 

يا مئلًا كندم دو منطقة مختلف را كه جنس آنها با يكديكر متفاوت است دو جنس بايد فرض كنيم يا يكك جنس؟ و اتفاقاً در 
اينجا فقها مسائلى را طرح كردهاند كه قبول كردنش خيلى مشكل است. مثا مى كويند هر جيزى كه از يكك اصل باشد يكك 
جنس تلقى مى شود كه بعد مسأله خيلى بلبشو مى شود. مسأله رباى قرضى را بعد طرح مى كنيم. 

به هر حال در رباى معاملى يعنى معاوضة دو شىء همجنسء زياده نبايد دريافت شود مثلًا در معاوضه كندم با كندم بايد 
هموزن يكديكر ببع وشراء بشود. ياى قرض هم در كار نيست. آن وقت مسأله تعويض يول و ارزها با يكديكر قهراً به اينجا 
مربوط مىشود. بعلاوه امروز مسأله جديدى مطرح است كه در قديم نبوده. در قديم تعويض يولهاى طلا و نقره بوده. سكههاى 
يك منطقه را با سكههاى منطقة ديكر عوض مى كردند حالا يا از باب اينكه جنس سكدها مختلف بود و يا از باب 
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اينكه عيارها مختلف بود. ولى امروز كذشته ازاين جهتء مسأله اين است كه يول امروز از نوع طلا و نقره نيستء اسكناس و 
غيره است. آيا قواعدى كه در باب تعويض يولهاى طلا و نقره هست. در اينجا هم جارى است يا نه؟ اين مسائل را به عنوان 
مقدمه ذكر كرديم تا بعد دربارةٌ آنها به تفصيل بحث بكنيم. 

مسأله عمده؛ مسأله وام دادن بانكك است. بيشتر بحثهاى آقاى مهندس بازركان هم در جلسه قبل راجع به همين مسأله بود. من 
يادداشتهاى ايشان را كرفتم ولى آن قدر قلمانداز نوشته بودند كه بعضى جاها را نتوانستم بخوانم. البته قسمتهايى از آن را 
خواندم كه اكنون دربارة آن بحث مىكنيم. در اينجا بايد عرض كنم كه من قبلا جيزى در كلمات مصريها ديده بودم كه 
تفاوتى ميان دو نوع قرض قائل شده بودند و خواسته بودند بككويند ادل شرعى تحريم ربا ناظر به يككى از اين دو نوع است و به 
نوع ديكر قرض كه در قديم نبوده و جديد است مربوط نمىشود. بيان آقاى مهندس همان مطلب است ولى جامعتر از آنجه 
كه آنها كفتهاند. 


انواع قرض 


مصريها مسأله را به اين شكل طرح كرده بودند كه قرض بر دو نوع است: قرض استهلاكى و قرض استنتاجى. قرض استهلاكى 
وقتى است كه قرض براى مصرف كردن و براى رفع احتياجات ضرورى زندكى قرض كيرنده باشد. مثل همان سه نوع قرضى 
كه حضرتعالى [خطاب به آقاى بازركان] در تقسيم بندى خودتان اسم برديد: 

قرض درماند كان» قرض اميدواران و قرض بستانكاران. اين سه نوع داخل در قرض استهلاكى مىشود. 

نوع ديكر قرض استنتاجى است كه شخص قرض مى كند نه براى اينكه خود عين را صرف بكند بلكه قرض مى كند براى اينكه 
آن را استنتاج بكند يعنى از آن نتيجه كيرى نمايد كه شما تعبير كرديد به قرض توليدكنندكان. در اينجا قرض كننده هيج نوع 
اجبارى براى قرض كردن نداردء جون احتياجى به مصرف كردن آن ندارد بلكه مىخواهد سرماية خود را زيادتر كند و سود 
ببرد. يا خودش هيج سرمايه ندارد و يا سرمايهاش براى طرحى كه تهيه كرده كافى نيست. از بانكك يا از شخص ديكرى قرض 
مى كند و حساب كرده كه ميزان بهرهاى كه بابت وام بايد بدهد كمتر از ميزان استفادهاى است كه در آينده ازاين سرمايه 
عراغق ؤافك, ملا باكوة فى كوية اكز 
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من يكك ميليون تومان از بانكك قرض بكيرم» در آخر سال بايد صد هزار تومان به عنوان سود به بانكك ببردازم؛ ولى حد اقل 
دويست هزار تومان ازاين قرض استفاده مىبرم و صد هزار تومانش براى خودم باقى مىماند. در اين مورد دانشمندان مصرى 
كفتهاند ادل شرعى در باب ربا تماماً متوجه قرضهاى استهلاكى يا مصرفى است و ناظر به قرضهاى استنتاجى نيست. 

آقاى مهندس قرضهاى مصرفى را به سه قسم تقسيم كردهاند. يكى قرض درماندكان: كسى هيج ندارد و يكك مصرف خيلى 
ضرورى هم دارد مثا فرزندش مريض شده و براى معالجهاش نياز به وام دارد. در اين مورد واقعاً جاى آن است كه جامعه در 
مورد جنين فردى احساس وظيفه و كمكك كند. نوع دوم؛ قرض اميدواران است كه وام كيرنده آن قدرها در استيصال نيست و 
در آينده مىتواند وام مصر ف شدة خود را يس بدهد. يعنى بالقوه مى تواند خودش را اداره كند ولى بالفعل نمى تواند. در اينجا 
هم جاى قرض الحسنه است و جامعه جنين وظيفداى دارد تا ازاين طريق مشكل جنين فردى را حل بكند» مثل قرض 
الحسنههاى قسطى كه امروز خخيلى معمول اسث. 

نوع سوم قرض بستانكاران است كه از اين هم يكك درجه سبكتر است. مثل شخصى كه خودش طلبكار است و هيج احتياجى 
هم ندارد. براى اينكه طلبش را زودتر وصول كند از ديكرى قرض مى كيرد. 


قرض ربوى از نظر طبيعت حقوقى 


در اينجا به نظر مى رسد كه ما دو بحث را بايد مطرح كنيم و بعد ببينيم نتيجه جه مى شود. يكى بررسى قرض ربوى از نظر 
طبيعت حقوقى است بدون توجه به جنبة شرعى كه شرعاً ربا كرفتن حرام است يا حلال. يعنى قرض ربوى دادن فى حد ذاته از 
نظر علمى و از نظر طبيعت حقوقى آيا ظلم است يا نه؟ خيلى از مسائل حقوقى را انسان با عقل و فكر خودش واز روى 
استدلال مى تواند به دست بياورد كه ذى حق است يا خير. يكك وقت است كه مى كوييم از نظر طبيعت حقوقى آن كس كه 


يبول خودش را به ديكرى قرض مىدهد واقعاً استحقاق دارد كه در برابر اين يول جيزى بككيرد» منتها در مواردى خلاف رحم و 


عاطفه است. اين يكك مسأله ديكر است. در باب اجاره هم همين حرف بيش مىآيد. كسى كه خانهاش را اجاره مىدهدء از 
9 
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طبيعت حقوقى حق دارد مال الاجاره بكيرد. اما صاحب ملكى كه متمكن است و احتياج جندانى ندارد اكر از مستأجرش كه 
ذو غسرت واتكدسق اسك مظالية اجازه كدد» باوث وم عاطشكن اسك بتابرايق قو موود وبا بابك اول اق ساله راخل 
كنيم كه آيا قرض دادن ربوى از نظر طبيعت حقوقى با اجاره هيج فرقى نم ىكند يا فرق دارد؟ اكر فرق نمى كند يس اين 
اشكال هم از نظر شرعى قهرا مطرح مى شود كه جككونه شارع جلو قرض دادن ربوى به يكك مستمند را به اين شدت كرفته ولى 
جلو اجاره دادن خانه به يكك مستمند را نكرفته و فقط توصية اخلاقى كرده؛ نككفته اكر كسى نمى تواند مال الاجارءٌ خانهاش را 
بيردازد» اكر بككيريد حرام است؛ بلكه مثل خيلى موارد ديكر امر به احسان كرده است. 

اين جكونه است؟ به نظر من اينطور رسيده و امر واضحى است كه قرض ربوى از نظر طبيعت حقوقى غير قابل يذيرش و غير 
منطقى است و با اجاره و امثال آن متفاوت است» جطور؟ 


آيا سرمايه توليد سود م ىكند؟ 


يكك وقت است كه ما اين فرضيه را مى يذيريم كه سرمايه هر كز توليد سود نمى كند. هرجه سود بيدا مى شود فقط مولود كار 
است نه سرمايه. در اين صورت فرقى بين اجاره و ربا باقى نمىماند. ولى اين مطلب كه سرمايه توليد سود نم ى كند» درست 
نيست. سرمايه خودش يكك وجود عينى است. جطور بازوى من كار م ىكند ولى بازوى اسب من كار نمى كند؟! در حالى كه 
اسب را من با تلاش خودم تهيه و توليد كردهام. جطور فعاليت من به دليل اينكه انسان هستم مى تواند توليد ثروت بكندء اما 
فعاليت مال من نمى تواند توليد ثروت بكند؟! فرض اين است كه اصل سرمايه را مشروع مىدانيم. از همان نقطة صفر شروع 
م ىكنيم: شخصى رفته از جنكل جوب تهيه كرده؛ بعد ابزارى تهيه نموده و با آن كار مىكند. ابزار به او كمكك مىدهد. جرا 
سرمايه نتواند كار كند؟ خود سرمايه يكك ابزار است و اككر در جريان باشد كار مىكند. ولى آيا وجود عينى سرمايه كار 
مى كند يا وجود ذهنى و اعتبارى آن؟ مسلّم وجود عينى آن كار م ىكند. من اكر بول يا كندمى را به شما قرض مى دهمء خود 
اين يول است كه به جريان مىافتد و كار مى كند؛ يا اين كندم, اين مال التجاره است كه به جريان مىافتد و كار مى كند. 
وف دعي انريف كد كارع كم اح كار 
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وجود عينى مختلف است. يكك وقت زياد كار م ىكند» يكك وقت كم كار م ىكندء يكك وقت هيج كار نم ىكند و اصلًا زيان 
مى برد» يكك وقت هم تلف مىشود. از نظر طبيعى قهراً هر كسى كه مالكك بالفعل سرمايه استء سود و منافع سرمايه هم به او 
تعلق مى كيرد همجنانكه زيان سرمايه هم به او تعلق مى كيرد و اكر خطرى هم متوجه اصل سرمايه شودء متوجه او مى كردد. اما 
اكر انسان يولش را تبديل به دَيْن كردء يعنى آن را به قرض داد؛ در اين صورت مالكك عين» مقترض است و مقرض مالكك 
دين است يعنى مالكك يكك امر اعتبارى و قراردادى. اينكه انسان وقتى مىخواهد به مسافرت برود» يولش را به بانكك مىدهد تا 
در مقصد از شعبةٌ بانكك دريافت كندء يا به شخصى قرض مىدهد تا در آنجا از وكيل او تحويل بككيرد» به همين جهت است 
كه يول رااز خطر تلف شدن نجات دهد. يول را قرض مىدهد. از آن ساعت اكر اين يول تلف شدء قرض دهنده آن را يس 


مى كيرد؛ مى كويد مال تو بوده كه تلف شده مال من نبوده است. آدمى كه مىخواهد برود به نجفء يولش را به تاجرى در 
اينجا مىدهد كه سه ماه بعد در آنجا از وكيل او تحويل بككيرد. اككر امروز كه قرض داد فردا صندوق اين تاجر آدتش كرفت و 
مال التجارهاش از بين رفتء او حق دارد يولش را مطالبه كند و آن تاجر نمىتواند بككُويد يولى كه تو به من دادى؛ عين آن 
تلف شد؛ زيرا آن شخص مى كويد آن عين مال من نبود؛ از ساعتى كه به تو دادم مال تو شد. 

يس طبيعت قرض اين است كه انسان يول راء سرمايه راء مملوكك خودش رااز عينيت خارج مى كند و به آن ذهنيت و 
اعتباريت مى دهد. وجود اعتبارى مىدهد. 

خاصيت وجود اعتبارى يكى اين است كه تلف و زيان در آن معنى ندارد. دنيا رااكر آب ببرد» آن از بين نمىرود. قصه ملا 
نصر الدين است كه ديكك همسايه را قرض كرفت. بعد از مدتى كه ديكك را يس داد. يكك ديككجهاى هم داخل آن كذاشت. 
همسايه كفت اين جيست؟ كفت ديكك شما زاييده است. خيلى خوش حال شد كه عجب همسايهٌ احمقى كير آورديم. براى بار 
دوم ديكى ازاو قرض كرفت. اين دفعه كه همسايه آن را طلب كرد كفت مرده. همسايه كفت ديكك كه نمىميرد. كفت آن 
كه مى زايد يكك روز هم مىميرد. زاييدن حقى است ولى مردن حق نيست؟!. 

طبيعت قرض و طبيعت وجود اعتبارى دادن مثل يكك نوع بيمه كردن است,ء مثل يكك نوع اخته كردن مال است از نظر سود و 
زيان دادن. هم بيمةُ عمر مىشود. هم اخته مى كردد. به همان دليل كه بيمهُ تكوينى مىشود و جلوى مردن و كسر شدنش 
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كرفته مى شود. قهراً جلوى انتاج آن هم كرفته شده است. اصلًا وجود اعتبارى انتاج ندارد. 

يس انسان وقتى كه جيزى را به عنوان قرض به كسى مىدهدء از نظر حقوقى آن را از اثر انداخته» از تلف حفظ كرده و به طور 
كل زاكر تك مقن امواعية اكه كب رار قرفن ناسعن و عد وه الجر كد ادو ومة ان اسك نح افد أساني) 
غلط است. سودء متعلق به عين است و عين هم متعلق به مقترض است. 

با اين بيان» قهراً از نظر طبيعت حقوقى فرقى نم ىكند ميان قرض استهلاكى و مصرفىء و قرض توليدى و استنتاجى. البته از نظر 
اخلا-قى و عاطفى خيلى فرق مىكند؛ همانطور كه اجاره كرفتنها از نظر طبيعت حقوقى فرق نم ىكند ولى از نظر اخلاقى 
خيلى فرق م ىكند. انسان خخانهاش را به يكك آمريكايى كردن كلفت يولدار بدهد و از او مال الاجاره بككيرد» يا به يكك نفر 
بيجارة فقير مستحقى بدهد و مال الاجاره بككيرد» اين دو از نظر اخلاقى خيلى فرق مى كند ولى از نظر طبيعت حقوقى فرق 
دراين صورت هيج فرقى ميان انواع وامهايى كه بانكك مىدهدء از نظر جواز و عدم جواز نيست. همه اين وامها مورد نياز 
است؛ وام درماندكان» وام اميدواران» وام بستانكاران و حتى وام توليدى. بايد ببينيم كه اين امر مورد نياز را غير از قرض ربوى 
از جه راه مى توان تأمين كرد. 

از نظر ادلهٌ شرعى حطور؟ آيا آن حرفى كه بعضى مصريها كفتهاند درست است يا درست نيست كه ادلةُ شرعى فقط ناظر به 
قرضهاى مصرفى و استهلاكى است؟ اينكه در زمان يبغمبر صلى الله عليه و آله آيا قرض استنتاجى هم وجود داشته يا نه» من به 
طور جزم نمى توانم بككويم وجود نداشته؛ البته عمده قرضها مصرفى بودهء ولى مخصوصاً در مكه كه عدهاى سرمايهدار در آنجا 
بودندء آيا هيج معمول نبوده كه مثلًا يكك نفر تاجرء از يكك يولدار ديكرى مقدارى بول قرض بكيرد براى اينكه تجارت كند و 


بعد سود آن را به او بيردازد؟ به طور جزم نمىتوان كفت نبوده. حالا بود و نبودش اثر زيادى در بحث ما ندارد. 


ربا در قرآن و حديث 


ذوادلة قرف ١ك‏ ظاه د لداميعدود و خغيور ناقه به الحه كدكن 1ن دان 
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وجود داشته به قول فقها نمى توانيم جلو اطلاق ادلّه را بككيريم. اكر ادلّهُ ما اطلاق داشته باشد و به قول آقايان انصراف به يكك 
مورد بالخصوص نداشته باشدء ما بايد به اطلاقش عمل كنيم. يعنى تا دامنة قيامت هرجه مصداق براى آن بيدا شود» مصداقهاى 
جديد است نه يكك امر جديد؛ همانطور كه در باب بيمه كفتيم كه بيمه به اين شكل در قديم وجود نداشته ولى ما كلياتى 
داريم كه آن كليات»؛ عموم و اطلاق دارد و محدوديتى ندارد. اما يكك تعبيراتى در بعضى احاديث خصوصاً احاديث شيعه 
وجود دارد كه آن تعبيرات تا حدود كمى ربا را محدود مى كند به همان رباى مصرفى. ولى آيات قرآن به نظر مىرسد كه 
جك دا ري قار لاني واباستوار كرد لكر ليان بارس وي بحا 5 ترخورة اانه كا 1301زي 
جون در بعضى جاها ربا رادر مقابل صدقه م ىآورد: يَمْحَق الله البيا وَ يُوبى الصَّدَقَاتِ 019. اما جاهابى هم هست كه ربا رادر 
مقابل بيع قرار مىدهد و بالخصوص يكى دو جا هست كه تعبير به ظلم مى كند. در اين موارد اكر نظرش به مبارزه با بيرحمى و 
قساوت جامعه بود و مىخواست بككويد جاى رحم كردن است و جاى اين است كه از منفعت و حق مشروعتان بككذريد» ديكر 
-- رمد و 5 2 لاد ره 5 ترد 7 9 

معنى نداشت كه تعبير به ظلم كند بكويد: فَلَكمْ رُؤْسُ أمْرَالِكم ١1‏ تَظْلِمُونَ و11 تُظْلَمُونَ. راجع به كسانى كه قبلًا قرض ربوى 
ذاذه وودتك قرا فرمود كههباة وآين المالها بعى عبن مالتان را بكيريك: 

ص 5 57 لادره 2 لذرهء 2 در 
سودها را ديكر حق نداريد بكتيريد. آن وقت ١[‏ تظلرون و1١‏ تظلمون نه شما ظلم مى كنيد با كرفتن سودء و نه مظلوم واقع 
مىشويد بااز دست دادن سرمايهتان. 
ازاين تعبير قرآن به نظر مىرسد كه اساسا قرآن سود كرفتن از قرض را ظلم مىداند. و مىدانيم كه ظلم يعنى كرفتن جيزى 
بدون حق و بدون يكك مجوّز. البته مجوز طبيعى نه مجوز قانونى. در واقع عدل هم يعنى به هر مستحقى آنجه را كه استحقاق 
دارد دادن. و ظلم تجاوز به حقوق ديكران است. قرآن ربا كرفتن را تجاوز به حق قرض كيرنده تلقى م ىكند و به قول ما اصلا 
امشروع مى داند. آياتش رادراين يادداشتهاى قديم خودم جمع كردهام: سورةٌ بقره آيات #/ا11- 7381: 
اعودٌ بالل مِنَ الشَِّطانٍ الوّجيم. الَِّينَ يتْفمُونَ المع باللّلٍ وَ اهار سِرًا و 


71/2 بقره/‎ )١( 

الو السرو ا ال 

لا 11 3 و 272 ٍِ - 8 ب لا هات غير 

عَلاتِئَة فلهم جرهم عند رَبْهِمْ وَ لا خؤف عَلتِهِمْ وَ لا هم يَحْزْنون.. 

اين آيه از انفاق و نيك وكارى شروع مىشود واز همين جا كفتيم استشمام مىشود كه نظر به همان وامهاى به اصطلاح 
درماند كَى است. بعد بلافاصله مى فرمايد: 
2 2 ماه 50 0 2 تاقري م لاء 0 لارء ع لاء 5 0 مو 02 ا 
الَّذِينَ يأ كلُونَ الربا لا يَقُومُونَ إلَا كلا يَقُومُ الى يَتَحَبَطهُ الشَّمِطانٌ مِنَ الْمَس ذلك بِأنَّهمْ قالوا نما ليع مثْلُ البلا وَ أل اللَهُ ابيع 
وَ حرم الز.. 

آنها كه ربا مىخورند بر نمى خيزند مككر مانند كسى كه شيطان او را مس كرده؛ يعنى مانند مجنون و جن زده و آدمى كه عقل 


و هوكن و فكركن را ازدست قادف قران نت خواهه كويد زناخوارئ كاله كاثرى در كر و عورش هن كذ البنات براديوانة 


كنت انق به موجب آن است كه كفتند: إِنّكا الع مل الرّبا. كفتدد جه فرقى مىكند كه انسان خريدوفروش كند يا ربا 


بخورد و 10 الله المي وَحَرَّمَ ا ولى اينجور نيست» داع را حلال كرده و ربا را حرام. 

اك ل ا ل ا ا را عو رو ري ا رساي راك وه ووتة 
على از اين ساعت ديكر توجه به دستور يكند؛ فلهُ هله لإ ملق كنتسها عدر شد كدعهها كدشز امد إلى الله يعقى 
يل لوس تكريد وين 9ك اث ل م ف ُو كانى ع بعد زول ين آي ياد دبك 


كو 


هة ماه | 


3 1 
ميتعييق اق افد / ع لاج ثري الشاكات عدا وا زجعو يكن لار اراقع بسي رك رااحوجيش مر كارن 


عكس صدقات را نمو مى دهد. وَ الله ل بحب كُلّ عفار أن در اينجا رباخوار به كار و اثيم تعبير شده. 

إن الَذِينَ آمَنُواوَ 1 أاالَرِلاب ا آنَوً الرّكاة لَهُع أ رك مكارت ول عزن ملت زلا يَرَئُون. لا أَيهَا 
لق و وا ال 0 ل 

فق يتوق (مجموغه قار ج01 صن :00 

باز تأكيدى است دريبارة ربا. : 

َِنْ ل تَفْعَلُوا فَأَدنُوا يحوب مِنَ الله وَ رَسُولِهِ اككر جنين نكرديد آككاه باشيد به جنكى از ناحيةٌ خحدا و بيغمبر. وَإِنْ تم لَك 
ل ل 
ني كبلق مؤرد طلم قران تمى كبريء, 
وَإِنْ كان ذُو حرَةٍ قَنَظِرَة إل معتررَةٍ و 


أ 


و أن لق دّقُوا حَيْد لَكُمْ آن سرمايه هم كه اصل مالتان است و مىخواهيد بكيريد اكثر 
طرف مُعسر و فقير است و نمىتواند بدهد مهلت بدهيد تا وقتى كه امكان برايش بيدا شود. واكر صدقه بدهيد و همان را هم 
صرف نظر كنيد جه بهتر. 0 : 

ا تون فيه إلى ال وفى عل نذى ل حتيث و هع يفون 00 
سورة آل عمران آيةُ :١1"١‏ يه القدن متنا نا ا كلوا الريو ١‏ لان فا مَضاعَفَة 3 انّقُوا الله لعَلَكمْ تُفْلحُونَ ربا را جند برابر نخوريد 
و بترسيد از خداء باشد كه شما رستكار شويد. 
بعضى كفتهاند كه رباى به اصطلاح اضعاف مضاعف اشكال دارد» يعنى ربايى كه سودش هم سود داشته باشد. ولى كويا اين» 
حرق دوي ليت لان حضون دمل لداع 5ه لاسر يدر ابن موده ع .في كريا.” 0 
لات ...ا 
در سورةٌ نساء آيهُ ١2٠‏ و9١2١‏ مىفرمايد : قبطم مِنَ الَذِينَ ادُوا عونا عَلَِهْ م يات أجلت لَهُْ و بص دَجِمْعَنْ سيل الله كثراً 
به موجب ظلمى از ناحيه يهوديان حلالهايى ا ا ل 
56 
الرواراكة ورا اموي الكدزيابي كرتعار + لايك اراد تبي قله بودن .و كلهم أَموالَ الناس بِالَاطِلٍ و أَعْتّد 
ِلكافِرِينَ مِنْهُمْ عَذَاباً أليماً.. 0 ١‏ 0 
آيه 4 سورة روم: وَ ليلا آتَيتُمْ مِنْ رباً ليبا فى أَمبالٍ الناس فلا , َبُوا عد الله وَل آتَيُمْ مِنْ رَكاؤ تَرِيدُونَ وَجْهَ الله َأُولئك هُمْ 
التفهدون آنجه كه ربا ا مال شما در مال مردم بالا بيايد» بدانيد كه نزد خدا اين مال ازدياد ييدا نمى كند- ظاهر 
ففتنيه ان اسلق كه فلا يز نوا عند الله عد شك | ادو اذاف نو اقول ثذاره ودر تزذ هد اتن ازدياذ سمرت ندارة اما كباق كد 
زكات مىدهند كه از اصل مالشان صرف نظر مى كنندء بر مال خودشان مىافزايند و خدا به آنها در دنيا بركت ودر آخرت 
ياداش مى دهد. 


به طورى كه قبلًا هم عرض كردم با توجه به بعضى نكات كه در اين آيات هست- 
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دنلا نكا قد ولا ذو مقاب متفقه ]وميا تلقو ليذ فاق الخدم ميشوة اسدا استطياز كرد كداو زاك اط هميان 
ربايى است كه در مواردى كه انسان بايد كار خير انجام دهدء ربا بككيرد. به عبارت ديكر ناظر به رباى مصرفى و استهلاكى 
است. 

وير حاتريو ا لاحم اعتوائده مضو او 1 9 
١‏ تَظْلِمُونَ وَ لا تُظْلْمُونَ و همجنين جملة: وأا آتَنمْ مِنْ ربا ليبُوًا فى أَمْلالٍ الئاس فلا يربُوا عِنْدَ الله بايد بكوييم نه از نظر قرآن 
ربا به طور مطلق ظلم است نه بيرحمى و عدم احسان. اما عرض كرديم در روايات تعبيراتى آمده است كه آن تعبيرات بيشتر ربا 
را محدود مى كند به رباى مصرفى و استهلاكى يا رباى درماندكان. جندين روايت قريب به اين مضمون است كه از جمله يكك 
روايت را الآن مىخوانم: . 9 
عَنْ سَماعَةَ قالَ: قَلْتٌ لابى عَمِدٍ اللَهِ عليه السلام: انّى رَائْتٌ الله قد ذَّكرَ الرّبوا فى َي آمَةُ وَ كرَّرَهُ. 

. [سماعه مى كويد به امام صادق عليه السلام كفتم] من مى بينم خدا ربا را در جند آيه ذكر كرده و تكرار نموده- يعنى خيلى 
اخميت دادت فقال: 

أَوَ تَذْرى لِمَ ذاكك؟ 

فرمود: مىدانى براى جه؟ كفتم: نه. قال: 

ِتنا يمت النّاسُ من اصطناع الْمَغْروفٍ 

زاك الك يار كار عير كرض نشود. يعنى اكر كسى احتياج داشته باشد البته جاى معروف است (ظاهر قضيه اين است كه 
معروف يعنى كمكك كردن در جايى كه كسى احتياج دارد و ديكرى بايد به او احسان و كمكك بكند)؛ خدا ربا را حرام كرده. 
اين راه را بسته تا مردم از طريق قرض الحسنه براى يكديكر كار كشايى كنند نه از طريق ربا. 

فو نووايت # بكرن از حضرت صادق عليه السلام آمده است: 

وَ عِلَةُتَخريم الرّبوا 

نقتا الداع طمارة #ه تو اندي لكل لاقر ا اليد بود ولى معنى نمىدهد و مغر معنى هم خيال نمى كنم باشد ))١١‏ 

ِعلَةْ ذَهاب الْمَغروفٍ 

علت تحريم ربا اين است كه جلو احسان و كار خير و تعاون كرفته نشود. 

وَتَلَفِ الأاموالٍ وَ رَغْمَهُ الناس فِى الرّئْح وَ تَوْكهمٌ الْقَوْض و الْمَوْض ص نايع تقوم وواق كي العو وَ قناء 
الاثوالٍ. 


تنها به مسأله عدم احسان تكيه نشده. ربا موجب فسادها مى شود كه ظاهراً مقصود 


)١(‏ [اين كلمه در جاب جديد وسائل «بالنْسيةُ) مى باشد.] 
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بيجا ركيهاست. كلمة ظلم در اين روايت به كار رفته: و كرفتن ربا ظلم است و فناى اموال. مقصود از فناى اموال اين است كه 
اموال مردم كشيده مىشود به طرف رباخوار. فتواى فقها هم در مورد ربا همينطور است كه فرقى نككذاشتهاند ميان ربايى كه 
از نوع استهلاكى باشد يا از نوع استنتاجى. 


يرسش و ياسخ 


سؤال: در مورد يسانداز فرموديد كه شرط امانت اين است كه در شىء مورد امانت تصرف نشود- تصرف ثنقل دهنده يا از 
بين برنده (استاد)- و اككر در يول مورد امانت تصرف شدء در حقيقت حكم قرض را بيدا مىكند و طبيعتاً سود دادن به آن 
حرام مىشود. يسانداز و انواع سيردهها در حكم همين مطلب است. اينجا دو سؤال مطرح است. يكى اينكه اكر در قرض» 
قرض دهنده هيج شرطى نكند ولى قرض كيرنده بككويد من هنكام يرداخت» فلان مبلغ روى آن مى كذارم, آيا از نظر شرعى 
حرام است يا نه؟ 

كةنا كر ابق هسأله جوات داذه شو باتكك يكف حالت وقيقتر از ايف اسثه يعنى هى كويد اكراشما يولتان راثزد من بكذاري3- 
فرض كنيم قرض باشد- من شش درصد به شما بهره مىدهم. كاهى هم خودش وسط كار تصميم مى كيرد هفت درصد بدهد 
و كاهى تصميم مى كيرد دو درصد بدهد. تصميم با اوست و قرض دهنده هيج دخالتى ندارد. البته اككر نداد» به حكم قوانين 
جاريه مى تواند مطالبه كند. 

اما مسأله تصرف در امانت. من فكر مى كنم كه تفاوتى بين يول و ساير اشيائى كه به امانت مى كذارند هست و آن اينكه وقتى 
كسى موك زاائزة ويكرق به امائك عن كذازى تفناكن هياة اسكتاسها بت يلكة 1ن مقدان بول اسع م دن ذهن دو 
طرف هست كه اككر اولى يولش را خحواست و دومى بلافاصله آن مقدار يول راداده او اماتتدار است. لازم نيست كه 
اسكناسهاى خودش را تحويل دهد. بنابراين اكر من هزار تومان نزد كسى بككذارم و او با آن يول جيزى بخرد ولى همواره هزار 
تومان براق من كنان بكذازفى ور حقيقت تصرف در امانت نكرده و اهداز اسث: مثل فرش بست كداكر أن وا ديل نه 
فرش ديكرى نمايد» فرش جديد با آن فرش 
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فرق داشته باشد و در نتيجه تصرف در امانت به شمار آيد. اسكناسها همه از نظر اعتبار» يكى هستند. بنابراين اكر در يول به 
امانت داده شده تصرف شودء تبديل به قرض نخواهد شد جون آن تصرفء تصرف در امانت نيست. 

به همين جهت اكثر مراجع تقليد در بهره يسسانداز ايراد نمى كنند. در بهره سيردةٌ ثابت يا غير ثابت ترديدهايى كردهاند ولى در 
يسانداز كه حالت رقيقترى از سيرده است اشكال نكردهاند. 

جواب: در مسأله يسانداز» من در ضمن عرايضم عرض كردم كه اين را همه مى كويند كه يكك وقت هست شكل قضيه شكل 
يكك تعهد طرفينى است يعنى يكك قرارداد استء يكك معامله است. قرض دهنده و قرض كيرنده در واقع به طور ضمنى [قرار 
فى كذارقد] ياب ركى زا بره كند كه ابن شخخص يسن اندان هى كلك باسيرده هى كذارد كة بعد از يكف سال فلآث مقدان منود 
بكيرة كر شكل يكه فيد را داشعه باهد كداقيرا قائونا وعرفا فرعن دعنداء دق 'ذازة سود واامظاله كنده ابن همان ريا اسع 
وويكك وقت هست شكل تعهد ندارد و هما نطور كه خودتان كفتيد تعهد يكك طرفى است نه دو طرفى. مى تواند بدهد. 
مى تواند ندهد؛ مى تواند كم كند» مى تواند اضافه كند. اين قطعاً ربا نيست و در واقع شكل يكك جايزه و احسان را دارد. اصلًا به 
طور كلى مستحب است كه اككر كسى به شما قرض دادء هنكام برداخت قرض او مبلغى هم اضافه بدهيد. اما اين غير از اين 
است كه از اول آن طرف مطالبه مى كند و كراية يولش را مىخواهد. وقتى او كراية يول مطالبه مى كند و شما هم مبلغى به 
عنوان كراية يول مىدهيد واز اول هم قرار براين بوده. اشكال دارد. بنابراين آنجه ما عرض كرديم, منافات نداشت با آنجه 
كه شما كفتيد. 


ونا كنا لتدوهاة كه يلد له اما نك رود كما كرست اعلا انق لاروك "مانت دادن عر كر مد فرش فرق دار اذ 
نظر امانت بودن فرق نمى كندء از نظر تصرف در امانت فرق مى كند. برخى امورء به قول فقها رقبات در افراد آنها متفاوت 
است. اصلًا هر فردش يكك حكم دارد. ملا دوتا اسب را نمىشود يبدا كرد كه هيج با همديكر تفاوت نداشته باشند. و كاهى 
نظرها مختلف است؛ براى يكك شخصء يكك اسب بهتر است و براى شخص ديكر اسب ديكر. (البته اجناسى مثل فرشء افرادش 
خيلى به همديكر نزديكك شدهاند.) در اين كونه جنسها نظر روى عين استء روى فرد و شخص است. 
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به طور كلى بشر در بعضى جيزها اساساً تعلق نظرش روى فرد و شخص است كه اين در انسان به اوج خود مىرساد. يعنى 
انسان اككر به فردى از انسان تعلق خاطر بيدا كرد ديكر هيج فرد انسانى نمى تواند جانشين او بشود. مثل اينكه كسى عاشق زنى 
مى شود. اكر زن ديكرى به مراتب كاملتر را بياورند و بكويند آقا! تو خواهان معشوقى با اين اوصاف هستىء ما اوصاف بهترش 
را به تو مىدهيم» جون آن روح به همان زن [تعلق خاطر يبدا كرده] سخت مى كويد همان را مىخواهم. مجنون همان ليلى 
خودش را بر كلئوياترا ترجيح مىدهد. يا انسان كه فرزندش را دوست دارد. اكر شما برويد بجداى بياوريد هزار درجه به همةٌ 
صفات بهتر از او» حاضر نيست بجِهُ خودش را معاوضه بكند. ولى در امورى كه به اصطلاح مثلى استء [نظر انسان] جنبة كلى 
بيدا م ىكند. ملا شخصى يكك خروار كندم خراسان مىخواهد. يكك خروار كندم خراسان فرق نم ىكند كه اين يكك خروار 
باشد يا يكك خروار ديكر. يا يارجداى كه شما مىخريدء فرق نمى كند كه اين دو مترش باشد يا دو متر ديكرش. 

فول امت كه امتكنانسها يدون همه ارزش ستاو :د اوكد» تي و كهنة اشن و شعارةغاق مخلفك فيج فرق الدى كنده ول نينا 
جطور مى كوييد كه [در مورد اسكناس] هيج فرقى نيست بين امانت و غير امانت؟! من از شما سؤال مى كنم: اكر شما هزار 
تومان به يكك نفر امانت داديد و اين هزار تومان بدون تقصير كم شد يا سوختء آيا شما عقا حق داريد هزار تومان را از او 
بككيريد يا نه؟. 

- نبايد بككيريم. 

خالا اكز در ابن يول تضرف كرده باشك يعتى هران تومان شماءزا خودش ورداشته ونه جاى. ان يول ذ يكرئ- مده باشد و بلكه 
جند بار اين يول را معاوضه كرده باشدء آيا مى توانيد آن را بككيريد يا نه؟. 

عا 

فى [دراموود بول تن امانك واقرفن ]أناكم سك فرق كرك اما فزق امانت:دادن دول واغير بول خؤاائة حهيت است: كددز 
الالح ادق قر ك عا« حرا جه لضا نه عماتا د يلوقي نقنها هر ا توما ارا اها مو ها نك من د هينه وم كر قل اد هراز ونان 
الفط عق كور علكن شهر اميت برناة ممق ازاطرف هته اعازة:قدس نه تصترف در إن وول] ذازه اجون مىدانم كنيما 
مى خواهيد هزار تومان به يسرتان برسد و فرق نمى كذاريد بين اين هزار تومان و هزار تومان ديكر؛ و اكر بين راه 
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احتياج ييدا كردم در اين هزار تومان تصرف مى كنمء بعد هزار تومان ديكر به او مىدهم. بنابراين فرق است ميان امانت و 
قرض يول؛ يعنى همين قدر كه ما در يول به امانت داده شده تصرف كرديم و آن را تبديل به عين نموديم» حكمش فرق 
مى كند. اككر من عين اين هزار تومان را در جيبم كذاشتم» دست به آن نزدم و تلف شدء ضامن نيستم اما اكر در آن تصرف 
كردم و بعد به جايش هزار تومان ديكر كذاشتم, جنانجه آن هزار تومان تلف شود؛ من ضامن هستم. يس اين دو با هم فرق 
مى كنئد. 


طبيعت امانت [با طبيعت قرض] متفاوت است ولى در اين كونه امانتها معمولًا امانتككذاران اجازة تصرف مىدهند جون برايشان 
فرق نمى كند. اكر مثلًا فرش خانهاش را امانت بدهد, اجازه تصرف نمىدهدء مى كويد من همان فرش را دوست دارم. ولى در 
مورد اينها معمولًا اجازه مىدهند نه اينكه در اينجا امانت با قرض يكى است. مسلّم دوتا است. 

سؤال: يكك استدلال عقلى دربارة حرمت ربا فرموديد كه من درست متوجه نشدم. اصولًا يولى كه شما نزد كسى مى كذاريد 
آن يول مطرح نيستء اجازة مصرف يول و اعتبار مطرح است. اجازه خودش سرمايه است. اين اسكناسها نيستند كه مصرف 
مىشوند بلكه ارزش اين اسكناسهاست كه مصرف مىشود. و جه بسا كه آن يول به صورت جكك باشد. مثا قيمت زمين» 
اجاز احداث ساختمان يا اجازة كاشت و بهرهبردارى از زمين است. زمين يكك جيز عينى نيست. به همين دليل است كه وقتى 
شهردارى مى كويد در فلا-ن منطقه اجازهُ ساختمان نمىدهيم» قيمت زمين آن منطقه نزديكك صفر مىشود؛ و وقتى مى كويد 
اجازه مىدهيم در اينجا ساختمان دوازده طبقه ساخته شودء قيمت آن بسيار بالا مىرود. يول از نوع اجازه است يس عينى 
نست» كر دولت: كزية سكذهاء باطل انست» دركر ازرشى 'تذارتد. يول غير اق تسن اسث: بتائراين .يول ارزشن اعتتارف ذارد و 
كسى كه يول خود را قرض مىدهد. در واقع اعتبارش را قرض مىدهد و اين كار ارزش دارد و مى تواند سود داشته باشد. به 
عبارت ديكر يول سرمايه است و هنكامى كه به قرض داده مى شود مىتواند مثل اجاره سود داشته باشد. 

جواب: شما اولّا خلط كرديد ميان مسأله ارزش اسكناس و بحثى كه ما كرديم راجع 
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به امورى كه ارزش واقعى دارند. فرض كنيد كه در زمان ما اسكناس نيست. طلا كه ارزش دارد؛ به اعتبار اينكه يكك فلز 
كران بهاست. آيا در آنجا كه انسان طلا يا اشرفى خود را به كسى قرض مىدهدء فرق نيست بين اينكه اين طلا يا اشرفى مال او 
باشد و در جريان باشد يا مال طرف باشد؟. 

-اكر ارزشش ارزش يولى است فرق ندارد اما اكر خودش هم همان اندازه مىارزد يعنى اكر عنوان سكه نداشته باشك ... 

ما يله به يله عرض مى كنيم. اول فرض مى كنيم كه غير يول مثلًا كندم را به قرض مىدهيم. آيا شما قبول داريد كه فرق است 
بين اينكه من كندم را به طرف به قرض بدهم و ربا بككيرم؛ و اينكه كندم را به او بدهم كه مال التجارة خودش قرار بدهد واز 
او سود بككيرم؟ يعنى اكر بخواهم سود بككيرم» آيا هيج فرق نم ىكند كه از اين سود بككيرم يا از آن؟ اكر مال التجاره تلف شد 
از جه كسى تلف شده؟. 

ال كني كد كرفت 

حتى در وقتى كه من به قرض ندادهام بلكه به عنوان مضاربه دادهام؟. 

- مضاربه شركت است. 

شركت در عين كه نيست» شركت در سود است. من عرض مى كنم كه سرمايه يكك وقت مال من (قرض دهنده) است و دارد 
كار م ىكند؛ يكك وقت مال شماست و دارد كار م ىكند و آنجه كه مال من است بر ذمرةٌ شماست. اينها با همديكر متفاوت 
است. 

بعالك كه شبا كوبازة "زفي تتدجدتو كفقين ابثها اجارة أسة: انها عازه اشث يح بعد 

- يعنى عين ندارد. 

يعنى كسى كه زمينى را مىخرد» زمين مال او نيستء اجازه را مالك است؟ نه؛ اينطور نيست. البته قيمت به عللى يايين 


مىرود يا بالا مىآيدء يا بكلى جيزى از ارزش مىافتد. مثلا جنسى كه در ايران توليد و در كشور ديكرى مصرف مىشود.ء اكر 


التسشتراة ار نين زف واقهرا قتمية 1ن سوط اد كله قرم كيك ذو نان وا كك تلد قن فر وو ع كد سميرق نن كد 3 
در ايران هم هيج مصرف ندارد؛ و در اينجا قيمتش مثا كيلويى هزار تومان است. يكك مرتبه مانع خروج آن شدند. آيا ديكر 
ترياكك ارزش ندارد و فقط همان اجازه يعنى مانع نبودن از طرف دولت است كه به آن ارزش مىدهد؟! يعنى ارزشء مال آن 
اجازه است نه مال ترياكك؟! يا ارزش مال 
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دا لست دول :رقف كه ررحي دنا اي زفقي زنب الادموو ررك نا جاي ف روما ولا شما اماف برج نك عن دز 
نزديكى خانة شما مؤسسهاى مثل حمام يا يكك واحد سر و صدادار تأسيس مىشودء قيمت خانة شما را مىآورد يايين. يا 
برعكس اتوبانى كشيده مىشودء ارزش خانةُ شما را مى برد بالا. اينها علل و عوامل است. 

ارؤش هنال عيق اسث فيس عين برا امورق غيزاز كار كافئ من بره بالك كاهى مى اورة يابين» نه اينكه ارزشن مال أن اجارة 
است. اككر شهردارى اجازة ساختمان [در زمينى] را كرفت» جون جلوى استيفاى منافع از اين عين را كرفته قهراً قيمتش مىآيد 
اموية إركاملا فمكومان !وها روزاسة: 

- اكر شهردارى اين اجازه را بككيرد» منابع طبيعى هم بكيرد ... 

اككر كموتسق تنوف و:هية مالهًا را يكيريل زه رهى :ايت كفجمية انؤال ناز ارقن م افك اب كداؤليل تخد 

- علت اينكه شما مىكوييد اكر شهردارى اجازةٌ بنا را بككيرد» ارزش زمين صفر نمىشود اين است كه مصارف ديكرى دارد 
اما اكر اختيار آن مصارف از مالكك سلب شود ... 

هر عينى اكر مسلوب المنفعه شود يعنى تمام منافعى را كه به خاطر آن منافع ارزش بيدا كرده؛ از آن بككيرندء قهراً بلامنفعت 
مى شود. ولى اين معنايش اين نيست كه يس ارزشء مال عين نيست. 

-اكر اين كار بانكك كه به صورت تعهد يكك طرفه اعلام م ىكند كه در يسانداز يا سيرده» يس از مدت معين مبلغى اضافه 
مىيردازد» اشكال داشته باشدء اين ايراد را بايد به اسلام كرفت كه كفته است مستحب است هنكام يرداخت قرضء مبلغى 
اضافه داده شود. در واقع بانكك مى كويد من بر اساس اين حق شرعى قبلا اعلام مى كنم كه يكك مبلغ اضافه مى يردازم. 

استاد: يعنى كارى به عنوان تشويق است؛ نظير جايزه دادن. حالا اكر جايزه هم نداد نداد. فقط يكك محركك است. البته تعهد و 
قرارداد دوطرفه نبايد در كار باشد. 

حاابيكه افا كفتتة زسين نا" الجاؤة شدهرذارق ارؤتن يندا مى كتددوسة تست زيرا غيرك اذ مناخيق ينا دن رمي فى تؤان قو 


آن زراعت كرد يا 
مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» " جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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شكوئلك: تمؤد و اللنتقادوهائ د يكز شاف فرك دوا همي طون السك 

بنابراين نمى توان كفت زمين ارزش اعتبارى دارد. 

استاد: بله. البته در مسأله اسكناس بحثى اسث كه بايد جداكانه بررسى شود كه آيا ارزش اسكناس ارزش واقعى است يا ارزش 


قراردادى؟ جون از نظر وجود عينى» اسكناس يكك كاغذ است و يكك كاغذ جرا بايد ارزش داشته باشد؟ و لهذا بعضى 
مى كويند اسكناس فقط حكم يكك سند را دارد و در واقع سندى است كه دولت امضا كرده؛ يشتوانهداش هم خود قول دولت 
امت نا مانا ع كفا انك كدو واكم ون سيتام ادر مدا امسو دوفزوقن ار ادو مدال ع لوووط اتسامو 
بالخصوص در اجناس مثل زمين» و حتى در يولهايى كه از جنس فز استء اين حرف را نمى شود كفت. 
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" مسئلة ربا و بانى 

اشاره 

يكك مطلب را كه دنبالة بحث كذشته است مختصر عرض مى كنم بعد به بحث امروز مىيردازيم. 
آثار مالكيت 


انسان وقتى مالكك جيزى هست- در هر جا كه مالكيت براى جيزى اعتبار شده است- لازمهٌ مالكيت اين است كه او حق 
هر كونه تصرفى را در مملوكك خودش دارد. يعنى طبيعت مالكيت» هركونه تصرفى را اقتضا مى كند. البته قانون مى تواند از 
بعضى تصرفات منع كند و ما در اسلام جنين جيزى داريم كه در مواردى» از تصرفاتى كه به نظر مىرسد طبيعى است كه 
مالكك در مال خودش بكند جل وكيرى مى كند. ريشة اين منع تصرف اين است كه در اسلام مالكيت ديكرى مقدم بر مالكيت 
فرد اعتبار مى شود و آن مالكيت خداست و در بعضى تعبيرات مالكيت عموم است كه مالكيت فرد در درجةٌ بعد قرار مى كيرد. 
يس در مواردى مانعى ندارد كه به خاطر حقى كه عموم دارند» جلو تصرف مالكيت فرد كرفته شود. اكنون وارد اين بحث 
نمى شويم. 

بنابراين مالك مادامى كه مالكك است حق هركونه انتفاع و بهرهبردارى و تصرف و نقل و انتقال را دارد. حتى طبيعت مالكيت 
اقتضا مى كند كه حق اسراف و تبذير و اعدامش را هم دارد كه اينها جزء همان مواردى است كه به دليل مالكيت خدا يا 
مالكيت عموم جلو كيرى مى شود. 
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ولى اككر جيزى از ملكك انسان خارج شد به صرف اينكه مالكيت انسان از آن سلب شدء حقوق و منافعى هم كه تابع مالكيت 
است قهراً سلب مىشود. از جمله كارهايى كه مالكك حق دارد انجام دهده نقل و انتقال است كه ممكن است به عوض يا به 
غير عوض باشد. و ممكن است نقل و انتقال عين يا نقل و انتقال منفعت باشد. 

نقل و انتقال عين به عوضء از قبيل بيع يا فروختن است. مئدما شخصى كتابى را به ديكرى مىفروشد. با اين عملء كتاب از 
ملك فروشنده منتقل مى شود به ملكك خريدار. از لحظة بيع» خريدار مالكك مىشود و آثار مالكيت براى خريدار باراست نه 
براى فروشنده. و در مقابل» يولى كه در اين بيع مبادله شده. آثار مالكيت فروشنده نسبت به آن بار است. 


نقل و انتقال عين بدون عوض مثل هبه است. مثلا من حق دارم مال خودم را به ديكرى ببخشم. اين تمليكك به غير عوض است 


ولى به هر حال تمليكك است. و به صرف اينكه من مال خودم را به غير تمليكك كردم از آن لحظه به بعد هر منافعى كه داشته 
باك التعلق به تكهني ابس هموي ,منا] كز كوإسفقل شير ذف :اهيلا كدم:ساغقى يعد كه رنبيعان كوستققال شبن مو درطل برخ شتير 
در ملكك من توليد نشده بلكه در ملكك آن شخص توليد شده است. تلف شدن جنس هم جزء آثار مالكيت است. اكر جنسى 
تلف شود طبيعتش اين است كه خسارت آن بر مالكك است اعم از اينكه خودبه خود تلف شود يا مالكك تلف كرده باشد. ولى 
اكر ذايكرق تلق كنذه لأزمداشن ابن آست كد اومكل ياقيمت آنترا ضام اسع 

كاهى ممكن است مالككء منافع مال خود را تمليكك كند در مقابل عوض. نه عين مال راء مثل اجاره. مثلًا من در مدت يكك 
سال خانة خود را اجاره مىدهم به مبلغى. 

در واقع اين اجاره به منزلة فروختن منافع خانه است به غير در مقابل يكك يول. در اين صورت من مالكك عين هستم ولى مالكك 
منفعت در مدت يكك سال نيستم؛ و جون مالكك عين هستمء در عين حال آثار ديكر مالكيت غير از ملكيت منفعت بر من بار 
اميك آثان ديكر هالكبثفكل ارق 'است كه اكر قيعت ملكف ترقى كقك در ملكف من ترقى كركه وااكر عوديه كوة تلك شود 
ضررش بر من وارد شده. اكر ديكرى اعم از مستأجر يا غير مستأجر آن را تلف كند ضامن يرداخت بهاى آن مى باشد. 

در بعضى مواردء اثر مالكيت اين است كه طرفء مالكك انتفاع مى شود نه مالكك 
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منفعت؛ يعنى مالكك منافع نمى شود ولى حق دارد از منفعتى كه مال ديكرى است بهرهبردارى كندء مثل وديعه يا امانت. كسى 
كه به عنوان وديعه مالى رااز ما مى كيرد مثلّما لباسى را امانت مى كيرد» بازهم مالكك منفعت اين لباس» ما هستيم؛ يعنى ما 
منفعت آن را به او تفويض نكردهايم كه از ملكك خود خارج كرده باشيم ولى به او اجازه و حق دادهايم كه از آن منتفع بشود. 
لذا در باب وديعه كسى كه مى كيرد مالكك منفعت نيست ولى حق انتفاع دارد. 

يكى از مواردى كه در اعتبارات عرفى» مالكك حق دارد در مورد مال خودش انجام بدهد قرض دادن است. طبيعت قرض دادن 
جيست؟ 


تعريف قرض 


قرض نه بيع است نه صلح است نه اجاره است نه هبه است و نه وديعه. جيز ديكرى غير از اينهاست. در تعريف قرض كاهى 
كفتهاند تمليكك به عوض. ولى كفتهاند اين تعريف درست نيست؛ قرض تمليكك به ضمان اسث. يعنى شخصى كه مال خودش 
را به ديكرى قرض مىدهدء با قرض دادنء آن را از ملك خودش خارج كرده و ديكرى را مالكك آن نموده است. در اين 
جهت با بيع و هبه هيج فرقى نمى كند. 

بيع؛ تمليكك است و اخراج از ملكيت خود و داخل كردن در ملكيت غير. هبه هم اخراج از ملكيت خود و داخل كردن در 
ملكيت غير است. قرض هم اخراج از ملكيت خود و داخل كردن در ملكيت غير است با اين تفاوت كه در اينجا معاوضه 
نيست؛ به عوض قرضء مثل بيع جيزى در ملك قرض دهنده وارد نشده. هبهُ مطلق هم نيست. تمليك به ضمان است؛ يعنى من 
از ملكك خودم خارج كردم و طرف را متعهد نمودم و ضامن كردم به مثل آن اكر مثلى باشدء و به قيمت آن اكر قيمى باشد. 
امور مثلى كه متشابه هستند مانند يول» كندم و امثال اينها كه وقتى انسان قرض مى دهدء عين را به طرف تمليكك كرده ولى او 


در عهدهٌ خودش بايد عوض اين عين را بدهد؛ يعنى قرض دهنده از ساعت قرض دادن ديكر مالكك آن نيست. يس مالكك 


جيست؟ مالكك مثل و يا قيمت آن است كه آن مثل يا قيمت در ذمَهُ طرف است. 

طبيعتاً همين قدر كه جيزى از ملكك كسى خارج شدء آثار مالكيت هم از او سلب مىشود. هم اثر منفىاش و هم اثر مثبتش. اثر 
مثبتش مالكيت منافع است يعنى قبلًا اككر اين مال توليد منفعت مى كرد به وسيلة تجارتء يا نموّى داشت و يا مثل 
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حيوان نماء متصل يا منفصل داشت. متعلق به مالكك بود [ولى يس از آنكه قرض داد] به دليل اينكه مال» تمليكك به غير شده و 
غير» مالك است مثل مشترى يا متّهبء از آن لحظه هرجه منفعت داشته باشد, مال قر ض كير نده است نه قرض دهنده؛ جون 
فرض اين است كه از ملك قرض دهنده خارج شده است. 

از جنب منفى هم همانطور كه در بيع به صرف اينكه جنسى فروخته شد اكر آن جنس تلف شود ضررش متوجه مشترى است 
زيرا در ملكك او تلف شده؛ و در هبه هم اكر جيزى كه هبه شده تلف شودء ضررش متوجه مُنّهبٍ است نه واهب جون در ملكك 
او تلف شده؛ در مورد قرض هم اين جهت وجود دارد. به صرف قرض دادن اكر مال تلف شدء ضررش بر مقترض است نه 
مقرض؛ جون فرض اين است كه از ملك مقرض خارج شده است. اما در باب اجاره؛ به دليل اينكه عين در ملكك صاحب 
اوَّلى است اكر هم تلف شود در ملكك خودش تلف شده. استهلاكك و كسر قيمتى هم اكر بيدا كند در ملكك خودش بيدا شده. 
قهراً منافعى هم كه به اين كالا تعلق مى كيرد متعلق به همان مالكك است. يس حق دارد اجاره بكيرد. 

ولى در مورد قرض جنين نيست. قرض از نظر مقرض عقيم است و نمى تواند سودى داشته باشد. علتش اين است كه وقتى 
قرض داده مى شود به دليل اينكه از ملكك قرض دهنده خارج شده ديكر ملكك او نيست كه بخواهد سودى بككيرد. جون اين 
سود در واقع مثل كرايه و اجاره است؛ و حال آنكه آن مال در ملكك مقرض نيست كه اكر منافعى داشته باشد متعلق به او باشد. 
همانطور كه در هبه» كسى نمى تواند بعد از هبه كردن مطالبةُ سود يا اجاره كند. قرض هم كه بالاتر از هبه نيست. 

اكر جيزى بخشيده شده. از ملكك اوَّلى خارج شده و كرفتن سود يا منافع و يا اجاره بى معنى است. اجاره كرفتن بابت كالايى 
فرع بر اين است كه آن كالا در ملكك شخص باقى باشد. قرض در اين جهت قطعاً مثل هبه است و خارج است از ملكيت قرض 
دهنده. و لهذا انسان نمىتواند جيزى را به ديكرى قرض بدهد و در حالى كه ملكك ديكرى است از او كرايه و سود بكيرد. 
همجنانكه نمى توان بعد از هبه و بيع» كرايه و منافعى دريافت كرد. علىهذا ظالمانه بودن ربا و غير طبيعى بودن آن از اين 
جهت است. 

من تعجب مى كنم كه جطور آقاى مهندس . .. دراين قضيه اشكال مى كردند. به نظر من اصنًا جاى هيج شبهداى نيست. اينكه 
در عمل هم مىبينيم كه رباخوار 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج 7١‏ ص: 7911 

وضعى براى خودش به وجود آورده كه هميشه سود مىبرد و هيج وقت ضرر نمى كندء به واسطهٌ همين غير طبيعى بودن ربا 
است؛ يعنى حالت شترمرغ را بيدا كرده كه اكر بككُويبد بير مى كويد شترم و اكر بكُويبد بار ببر» مى كويد مرغم. وقتى كه 
وامدهنده يولى را قرض داده. اكر احياناً تلف شود مى كويد تلف شدنش به من مربوط نيست؛ مال من نيست كه تلف شده. 
مال اوست كه تلف شده. ياى تلف شدن كه در ميان مىآيدء آثار مالكيت مقترض بر آن بار مىشود نه آثار مالكيت مقرض 
مى كويد من به تو قرض دادهام و به ذم تو طلبكارم. ولى ياى سود و منافع كه در ميان مىآيدء مى كويد منفعتش را بايد 
بدهى. در حالى كه آن جيزى كه متعلق به مقرض است يكك امر اعتبارى و در ذمهُ مقترض است و در خارج جريان ندارد. 
آنجه كه جريان دارد همان است كه احياناً تلف مىشود, استهلاك دارد» كاهى سودش زياد مىشود. كاهى كم مى شود و اين 


متعلق به مقترض است. 

بنابراين طبيغت قرض: با سود كرفين تاسازكاناسث وجور دراثمى] يده أصلًا ند سود داشتن است. در واقع براى قرض»ء ا كر 
فايدهاى داشته باشد و از قرض الحسنه بودن خارج شود, حد اكثر فايده در مواردى است كه انسان مى بيند اككر خودش مالكك 
فال باشد تمى تواتك آننرا حفظ كتد و تلق من شودء آن رابة كسن قرض اه دهد تا دون ذمة او تكهدارى شود وهال او 
باشد. اككر هم تلف شدء مال او تلف شده است. به همين جهت طبيعت قرض اين است كه قرض الحسنه باشد» يعنى قرض 
بدون سود باشد. قرض دادن حقيقتش تمليك و مالك شدن غير است. به همين دليل تلف شدن مال بر عهدة آن غير است و 
اين با مطالبة يكك سود معين از سوى مقرض طبيعتاً ناسازكار است. 

حالا در دنبالة مطالب كذشته مىيردازيم به بقيهُ مسائلى كه آقاى مهندس بازركان مطرح كرده بودند. 


در ميان انواع وامها وام به اصطلاح درماند كان و وام اميدواران را طرح كرديم و رسيديم به وامى كه ايشان تعبير كردند به وام 
بستانكاران. و اين همان است كه بانكك آن را به صورت سفته و برات و غيره انجام مىدهد و در بازار معمول استء به اين 
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صورت كه كسى جنسى را نسيه به ديكرى مىفروشد و از طرف سفته مى كيرد مثلًا شش ماهه به مبلغ هزار تومان. به اين ترتيب 
فروشنده بايد سر شش ماه يولش را دريافت كند ولى در اين فاصله به يول نقد احتياج بيدا مى كند. فكر مى كند اكر به جاى 
آن هزار تومان الان نهصد تومان بول نقد يكيرد ودراين هلاث اين يول دو كردش باشد سود بيشترى مى برة. سفته را به بانكك 
واكذار مى كند كه يا مىفروشد و يا قرض مى كيرد - صورتش را عرض مى كنم- و به جاى هزار تومان كه در جند ماه بعد بايد 
تائف كد ققد ليضد وماق ذررافت عن كند فازعرانه بولق راابه كران اند ارك آنا انى 'ذومتك اسك يا لد 

اين كارى است كه هم فقها خواستهاند راه حلى برايش درست كنند وهم آقاى مهندس بازركان خواستند راه حلى برايش بيدا 
كنند. ولى يادداشتهاى ايشان كه در اختيار من كذاشتند» آن قدر قلمانداز نوشته شده بود كه من نتوانستم بخوانم. از خودشان 
خواهش مى كنم كه بعد توضيح بدهند. 

در راه حلى كه فقها خواستهاند بيدا كنند» نخواستهاند ماهيت قضيه را عوض كتند. خواستهاند همين كه وجود دارد» به همان 
واقعيتى كه هستء. برايش صورت شرعى بسازند. 

اول بار آقاى حاج ميرزا حسن خسروشاهى كه تاجر معروفى بود و يدر همين خسروشاهىهاست كه حالا خيلى معروف هستند. 
و مرد درس خواندهاى بود» رسال كوجكى به اسم «سفته و سرقفلى» نوشت. ابتدا برد مشهد به آقاى ميلانى داد. 

آقاى ميلانى آن را تأييد كردند. بعد آقاى خويى و ديككران با اندكك تغييرات و تصرفى همان را تأيبد كردند و اين در واقع 
تأبك خبين علكك اشع كددوو انك سورك ف كبرو نتيا نا قير افر واد ى كير تلشكل :داق ها جافت اول اشاس ابن راد 
حل را بررسى كنيم كه آيا از نظر همان تغيير شكل و صورت دادن» درست است يا نه؟ مطلب ديككر. راه حل ديككرى است كه 
ظاهراً شما (آقاى مهندس بازركان) دنبال آن بوديد و بايد هم دنبال آن بود و آن اين است كه در اينجا يكك نيازى وجود دارد 
كه تاجر احتياج دارد به يك نوع كاركشايى. تاجر طلبهاى نسيهاى دارد كه حاضر است از مقدارى از طلبهاى خودش صرف 
نظر كند به شرط اينكه يول نقدى در اختيار او قرار بككيرد. بايد ببينيم آيا مى توانيم با يكك كار ديككرى اين نياز را رفع كنيم يا 


مثلًا يك مؤسسهاى به وجود بياوريم كه همين كار را براى تاجر انجام دهد 
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بدون اينكه ماهيت واقعى آن همين ماهيتى باشد كه بانكها انجام مى دهند. 

حالا من آن قسمت از رسالة آقاى خسروشاهى را كه به اينجا مربوط است عرض مى كنم كه جه راه حلى مى خواهند برايش 
بيدا كنند. براى اينكه اين مطلب روشن بشود مقدماتى ذكر كردهاند و ما هم توضيحاتى دربارة آن مىدهيم. بعضى مقدماتش 
خيلى واضح است. كفتهاند: «در يكك معامله» عوضين هر دو بايد ماليّت داشته باشند.» شكى نيست كه اكر جيزى ماليت نداشته 
باشد قابل خريدوفروش نيسث. مثل اينكه انسان جيزى را بفروشد مثا به يكك مقدار هوا- هوا عرفاً ماليت ندارد- يا يكك 
جيزهايى كه هيج فايدهاى براى بشر ندارد به واسطهُ خيلى كم بودن يا خيلى فراوان بودنء يا به واسطة اينكه در زندكى انسان 
هيج اثرى نمى بخشد. 

مطلب دومى كه كفتههاى ايشان بر آن مبتنى است اين است كه ارزشها دو نوع است: ارزشهاى واقعى و ارزشهاى اعتبارى. 
جيرهايى كه غلت أرؤش داشين و مقدان ارزششان متفعى اسث كه انسان مى يرد يا به قول امروزيها كاري استث كه وروي آن 
صورت كرفته» داراى ارزش واقعى هستند. كندم اككر ارزش داردء به تعبير اينها به واسطة اين است كه انسان از كندم منتفع 
مىشود. بعضى جيزها را هم مى كويند ارزش آنها فقط قراردادى و اعتبارى است و واقعاً آن قدر ارزش را كه اعتبار كردهاند 
ندارند. يكك من كندم واقعاً ارزش دو من جو را دارد و يا ارزش سه تومان را دارد. ولى جيزهايى هست كه ارزش اعتبارى 
دارند» مثل تمبر كه ينج تومانى و سه تومانى و دوريالى آن وجود دارد ولى اكر واقعيتش را نككاه كنيم همه يكك كاغذ و نقش 
است كه ارزشى براى بشر ندارد. دولت براى آن ارزش اعتبار كرده. كفتهاند اسكناس هم از همين قبيل است»ء ارزش واقعى 


ندارد» ارزش اعتبارى دارد. يس اينها هم ماليت دارند ولى ماليت اعتبارى. 
رباى معاملى 


مسأله ديكر اين است كه رباى معمول كه در دنيا به نام ربا خوانده مى شود همين است كه سودى در مقابل قرض بكي رند و 
بيشتر قرضها هم در مورد يول است. ولى در اسلام غير از رباى قرضى كه به شدت حرام شده؛ نوعى معامله هم حرام شده و 
اسم آن نيز ربا كذاشته شده است كه به آن رباى معاملى مى كويند و آن اين است كه جنسى را به مثل خودش ولى با زياده 
خريدوفروش كنند. اككر جنس با برابر خودش 
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معامله شود جايز است ولى با زياده اكر معامله شود» اين البته قرض نيستء بيع و معامله است ولى معاملة ربوى است و جايز 
نيستء حرام است. سابقاً كه من روى اين قضيه مطالعه مى كردم به نظرم اينطور مىآمد كه اين» حريمى است براى رباى 
قرضى؛ يعنى اين معامله به اين دليل حرام شده كه جلو رباى قرضى كرفته شود يعنى اكر رباى معاملى حرام نباشد و فقط رباى 
قرضى حرام باشدء همين حيلههاى ربايى كه الان انجام مى دهند رواج مىيابد. مثلًا من به جاى اينكه بكويم صد من كندم به 
شما قرض مىدهم كه سر سال صد و ينجاه من كندم بكيرم» مى كويم صد من كندم به شما مىفروشم در مقابل صد و ينجاه 
من كندم. به نظر من اينطور آمده كه حكمت حرمت رباى معاملى با اينكه از باب قرض نيست اين است كه قرض به اين 


مورك در نامد» هبي كازى كد اتقافا معيول شددر بشكاياي ديلت نه ضروك هيل ودرا ده اشع ها در مال 


قبل در اين باره خيلى دقيق بحث كرديم و از روى مداركك فقهى ثابت كرديم كه حيل ربا شرعى نيست ١١‏ و اخيراً بعضى از 
فقهاى بزركك روز كه سابقاً فتوا مىدادند به اينكه حيل ربا درست است صريحاً كفتهاند كه ما تجديد نظر كرديم و تمام حيل 
ربا باطل است. 

در رباى معاملى ميان فقها اختلاف است. در هر مذهبى از مذاهب اهل تسنن يكك نظر است و در ميان شيعه هم معروف يكك 
بعضى كفتهاند بله در مطلق اشياء حرام است. بعضى هم محدودش كردهاند. معروف در ميان شيعه اين است كه در مورد مكيل 
و موزون حرام است؛ يعنى در مورد اجناسى كه با كيل و وزن فروخته مىشوندء رباى معاملى جارى است و در غير اينها رباى 
منعاءان حعا اف سك العدتكن وينيق” كدرور كني تعروها اانيا وراض سعاتك مض تدارض يخا بام جره ازرشن اسنة»ة 
كميت أن تسق و وبابة كمية زفي كروما عست كد ارش يك السب معادل اسث يا قد اسب فيكنى دراهووه حزهاق 
كه ارزش آنها تابع كميتشان نيست, معنى ندارد كه رباى معاملى حرام باشد. و كاهى نتيجة معكوس مى دهد؛ مثا اكر بكوييم 
يكف اسب زايا دو اسن معامله كردق وبا اسك معتايش ايخ اسث كه كسى كه يكف اسب. فى دهك و ذو اسن مى كير 


| [در جلد جهارم يادداشتهاى استاد مطهرى دربارة حيل ربا به تفصيل بحث شده است.‎ )١( 
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ربا خورده است در حالى كه بسا هست كه اين يكك اسب به تنهايى بيش از آن دو اسب ارزش داشته باشد و آن كه ربا خورده‎ 


مكيل و موزون خصوصيت ندارد 


بنابراين آنطور كه بعضى اهل تسنن كفتهاند كه در مطلق اشياء رباى معاملى هست» حرف درستى نيست. ولى ما در اثر 
مطالعهاى كه آن وقت كرديم به اين نتيجه رسيديم كه مكيل و موزون هم خصوصيت ندارد. مقدّر خصوصيت دارد؛ يعنى قابل 
تقدير و مقصود همان كميت است. در واقع آنجه كه در فقه شيعه و فقه اهل تسنن در اين باره آمده همه تفاسيرى است بر 
يكك سلسله رواياتى كه از بيغمبر اكرم رسيده است. اككر انسان ابتدا به آن سلسله روايات كه از بيغمبر اكرم در مورد رباى 
معاملى رسيده توجه كند بعد روايات شيعه را ببيند كه در مقام توضيح آنهاست»؛ مطلب كامنًا روشن مىشود وعلت اشتباه هم 
به عقيده من اين بوده كه به روايات نبوى كه در كتب اهل سنت است توجه نشده. در نتيجه به اين مطلب رسيدهاند كه فقط 
مكيل و موزون عفوضيت ذارة ورمطا دن معدود رباى معاملى جارى نيست. فقهايى كه كفتهاند فقط در مكيل و موزون ربا 
هست مثلًا اكر صد من كندم را بفروشيم به صد و بيست من رباست ولى در معدودات ربا نيست» كفتارشان قهراً اين شبهه را 
به وجود مىآورد كه اكر هزار تومان اسكناس به هزار و صد تومان اسكناس فروخته شود ربا نيست جون اسكناس مكيل و 
موزون نيست و معدود است. قهراً اين سؤال بيش مىآيد كه حكمت و فلسفةٌ حرمت ربا هرجه باشدء جه فرقى است ميان 
«مكيل و موزون» و معدود؟ البته معدودهايى كه ملا-كك ارزش آنها كميت نيست مثل اسب همين طور است ولى ميان 
معدودهايى كه ارزش آنها به كميت است و مكيل و موزون در اين جهت فرقى نيست. نتيجه اين شده كه كفتهاند اجناسى كه 


مورد معامله واقع مىشود دو قسم است: يا مكيل و موزون است و يا جنين نيست؛ و رباى معاملى در مكيل و موزون جايز 


نيست» در غير مكيل و موزون جايز است. دو مقدمه هم كه اينجا ثابت شد: يكى اينكه اسكناس خودش ماليت دارد يس 
خودش مى تواند طرف معامله واقع شود. اسكناس مثل ورقة سفته نيست. سفته را مى كويند سند است ولى اسكناس خودش 
يول است و لذا سند سفته را نمى شود خريدوفروش كرد ولى 
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اسكناس را مىشود. مقدمة دوم اينكه رباى معاملى اختصاص دارد به مكيل و موزون و در غير آن جارى نيست. در معدوداتى 
هم كه ارزش آنها به كميتشان بستككى دارد رباى معاملى مانعى تذارد: تتجداى كناهى كيرثك اين أسث كه بس خخ يدوفروكئن 
اسكناس بلامانع است. 


بيع دين 


مسأله ديكر اين است كه آيا معاملة بيع دين جايز است يا هميشه بايد بيع عين باشد؟ يكك وقت من عين كالا را مثلّا يكك ضبط 
صوت را مىفروشم و يكك وقت دين را. مثلًا از شما يكك خروار كندم طلبكار هستم. اين كندم وجود عينى ندارد» فقط وجود 
ذمهاى دارد. اين كندم را كه طلب دارم به شخص ثالثى مىفروشم. مانعى ندارد كه انسان دين خودش را بفروشاد. منتها 
مى كويند دين به دين نبايد فروخته شود» دين را به عين بايد فروخت. يعنى اكر بككويم كندمى را كه من از كسى طلبكار هستم 
مىفروشم به يولى كه شما از شخص جهارمى طلب داريد» در اين صورت مبادله ميان دينها صورت كرفته و اين را فقه منع 
كرده است. عجالتاً بحث ما كه به سفته مربوط مى شود در باب معاملة دين به عين است و دانستيم كه بيع دين اشكال ندارد. 
نتيجه اين مى شود كه در سفتهها مخصوصاً سفتههاى حقيقى كه طلبكار به موجب سفته مثلًا هزار تومان شش ماهه طلبكار استء 
اين طلب هزار تومان دين است و اسكناس نه طلا و نقره (جون طلا و نقره» مكيل و موزون است؛ در آنجا اشكال مى كنند). با 
توجه به اين مطلب مى كويند اولَّما اسكناس ماليت دارد. ثانياً بيع دين مانعى ندارد. ثالثاً بيع معدود اكر به زياده باشد مانعى 
ندارد. يس طلبكار مى تواند هزار تومان طلب خود را به شخص ثالث يعنى بانكك بفروشد به نهصد تومان و اشكالى ندارد. 

با اين استدلال» نتيجه اين مى شود كه به همان كارى كه الان در بانكك صورت مى كيرد» به اين صورت شرعى شكل بدهند. 
البته اين روش اشكالى در عمل بيدا مى كند و آن اينكه بانكك با اينكه طبيعت معامله اقتضا مى كند» حاضر نيست خودش را در 
معرض ضرر قرار بدهد و همه ضررهاى احتمالى را مى خواهد متوجه طرف كند (و به همين دليل بانككء بانكك شده است) و 
اين همانطور كه آقاى مهندس 
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باز ركان كفسد ناشى از روش ظالماتة بانكك است كه جون دست بالاو دست ؤوووا دارد حاضر نيست بكويد من دين را 
مى خرم» جون اككر بخرد سوخت و سوز هم دارد و بسا هست كه مديون ورشكست مى شود. بانكك خودش را ذى حق مىداند 
كه هم به مديون رجوع كند و هم به واكذارندة سفته. اين با خريدوفروش جور در نمى] يد. 

در موارد ديكر من اككر دين خودم را كه از شما طلبكارم به شخص سومى بفروشم و فردا شما ورشكست شويد» ضررش به 
خريدار برمى كردد نه به من. ولى بانكك قبول نم ىكند؛ مى كويد اككر او نداد يا ورشكست شدء من حق دارم از تو بككيرم. در 


مقابل اين مشكل جه بايد كرد؟ 


تعهد در مقابل بانك 


براى اين اشكال هم ناجار راه حلى ساختهاند به نفع بانكك تا آن كارى كه در عمل مىشود. صورت شرعى بيدا كند. به اين 
ترتيب كه كسى كه سفته يا دين خود را به بانكك مىفروشدء در عين حال در مقابل بانكك ضمانت م ىكند كه اكر بدهكار 
نداد خودش بدهد. اين نيز اشكال دارد. در باب ضمان موقعى كه در مورد بيمه بحث مى كرديم كفتيم ضمان در فقه اهل 
تسن به معنى ضِمٌ ذمه به ذمه استء يعنى جيزى است به نفع دائن يا طلبكار به اين معنى كه عهده كنار عهدهاى قرار مى كيرد؛ 
يعنى دو نفر متعهد مىشوند, هم مديون اوّلى وهم ضامن. در فقه شيعه فقط يكك نفر با دائن طرف است. نفع دائن به اين 
نيست كه دو طرف داشته باشد. و اكر كسى ضامن شدء ذمه منتقل مىشود به ضامن. بنابراين اينكه فروشندة سفته به بانكك 
بكويد من ضامنش هستم كه اككر او نداد من مىدهم., با ضمانتهاى مصطلح جور در نمىآيد مكر اينكه بككوييم اين يكك نوع 
تعهد ديكرى است نه از باب ضمان. و اين حرف را هم كفتهاند براى اينكه كار بانكك درست شود؛ كه [اين كار] يكك نوع 
تعهد ديكرى است نه از باب ضمان كه لازمهاش انتقال ذمه است و نه از باب ضمْ ذمه به ذمه. يكك تعهد ابتدايى م ىكند كه 
اكر او طلب شما را نداد من برابر طلب را مى يردازم. 

(الْمَؤْمِنونَ عِنْدَ شروطِهم) 

اين ضمانت نيست ولى يكك تعهد مستقلى است. 

بنابراين مسأله سفتههاى حقيقى را به اين صورت حل كردهاند و مبتنى است بر اين جند جيز: 

.١‏ بيع دين اشكال نداشته باشد و اشكال هم ندارد. 
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؟. اسكناس خودش ماليت داشته باشد نه اينكه اسكناس هم به منزلة سفته و سند باشد جنانكه بعضى مى كويند اسكناس سندى 
است كه دولت داده و آنجه كه ماليت دارد يشتوانه آن است» جون براير اين اسكناسها در بانكك ملى طلا به عنوان يشتوانه 
وجود دارد و كسى كه هزار تومان اسكناس در اختيار دارد در واقع سندى در اختيار دارد كه معادل هزار تومان طلا در بانكك 
ملى دارد. بنابراين خود اسكناس ماليت ندارد. اككر اين را صحيح بدانيم كه خود اسكناس ماليت ندارد» باز اين شبهه حل نشده 
مىماند. ولى در اين راه حل» فرض اين است كه اسكناس ماليت دارد. 

*. تحريم رباى معاملى فقط در مورد مكيل و موزون باشد و در مورد معدودها نباشد. 

ع. يولى كه بانكك مىدهد قرض نباشد بلكه خريدن دين باشد و بعلاوه فروشندة سفته جداكانه متعهد باشد. 


ثازه با اين تفاضيل هميق كان معمول بانكف درست شده به كونداى كه:صورقش تغيير كرده اسث. 
سفتة صورى 


اما سفته صورى رااز اين راه هم نمى شود حل كردء جون راه حلى كه طرح شد بر اساس بيع دين بود ودر سفته صورى آن 
كس كه سفته را امضا كرده واقعاً مديون نيست و دينى در ميان نيست كه معامله بشود. براى اين مورد هم آمدهاند توجيهاتى 
كردهاند» يعنى راههايى قرار دادهاند كه قضيه درست بشود. كفتهاند در واقع آن كس كه سفتةُ صورى را امضا مى كند مديون 


نيست و خودش را مديون صورى قرار مىدهد به فروشندة سفته كه دائن صورى است و مىخواهد با بانكك معامله كند. 


مديون صورى وكالت مىدهد به دائن صورى كه از جانب او از بانكك قرض بككيرد؛ يعنى وكيل است در قرض كرفتن و بعد 
هم وكيل است كه اين قرض را كه از بانكك مى كيرد به خودش انتقال بدهدء يعنى آن رااز طرف خود او قرض بككيرد. (جون 
قرفن را ان بافكف كرقهه قير | ملك سيور شورق انعا نه ادن سروت كه مدرو اضورق وق سلعة ارا اقباس كدد دو 
وكالتث هن دهد: يكى وكالت برائ غخريدوفروش اسكتاس؛ وديكر وكالت براى قرض برداشض براق مود يعتى اول بة أو 
وكالله من فهك كرو اذ وانكف يرا سكول #سجزاد و توضة قوماة يخر هده 
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هزار تومان برائ مدت شش ماه. بس سفته كيرنده به وكالت اق سقته دهنده م ىرود يولى را كه از بانكك مى كيرة» از انلكف 
مى خرد و فرض اين است كه خريدوفروش اسكناس اشكال ندارد. يس از خريدن. مالك اين نه هزار و نهصد تومان سفته 
دهنده صورى است. وكالت دوم اين است كه تو حق دارى از طرف من براى خودت قرض بككيرى و او قرض مى كيرد. 
بنابراين مديون صورى مديون بانكك مىشود به موجب يك معامله؛ ده هزار تومان» و دائن صورى مديون اين مديون صورى 
مى شود به موجب قرض كرفتن» نه هزار و نهصد تومان. اينجا صد تومان زمين مىماند كه مديون صورى البته حاضر نيست 
حواله بدهد كه تو برو قرض مرا بيرداز جون صد تومانى باقى مىماند. ناكزير اينطور كفتهاند كه موقع سررسيدء دائن صورى 
نه هزار و نهصد تومان را به حوالة طلبكارش به بانكك مىيردازد مثل هر كسى كه طلبكارش او را حواله مى كند كه دين را به 
طلبكار خودش ببردازد» و صد تومان ديكر را به قصد مجانى و هبه ازطرف آن وامدهنده صورى به بانكك مىيردازد. به اين 
ووفك خر اند فيه واعل كنل 

مى بينيم كه اين راه حل نيز مبتنى است بر اينكه معاملاءت ربوى مخصوص به مكيل و موزون باشد و در اسكناس كه مكيل و 
موزون نيست معامله ربوى اشكال ندارد. و اساس دوم هم ماليت خود اسكناس است. اكر اين دو اساس را كسى شبهه كندء 
قهراً سفت صورى هم اشكال بيدا مى كند. 

ابن مطلب از نظر ما حتى وجه شرعىاش هم درست نيست تا جه رسد به اينكه ماهيت واقعىاش تغيير كند. از طرف ديكر 
همانطور كه آقاى مهندس بازركان اظهار داشتند و در يادداشتهاى خود نوشتهاند يكك احتياجى هم در خارج وجود دارد كه 
اكر جلو همين خريدوفروش سفتهها را بككيرند» بازار راكد مىماند. براى اين حاجت آيا راه حل ديكرى غير از ربا وجود دارد 
كه از آن راه بتوان اين مشكل را حل كرد؟ جون نوشتةُ ايشان را درست نتوانستم بخوانم؛ خود ايشان مجدداً توضيح خواهند 


داد. 


وام سرمايهكذارى و راه حل آن 


اما راجع به نوع جهارم قرضء يعنى وامهاى توليدى و سرمايه كذارى. در اين رسالهها در مقام حل اين مسأله بر نيامدهاند ولى 
معلوم است كه اكر آن راه حلها در 
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مورد سفته درست باشدء در اين مورد هم درست است. اكر ما خريدوفروش اسكناس را اشكال نكنيم؛ اينجا هم به طريق اولك 
اشكال نمى كنيم. زيرا مثا اكر كسى مى خواهد براى طرح صنعتى يا كشاورزى خود يكك ميليون تومان يول از بانكك قرض 
بككيرد» به جاى قرض كرفتن مى كويد يكك ميليون تومان خريدم دوساله به يكك ميليون و دويست هزار تومان. از نظر راه حل 


صورى فقهى اشكال ندارد ولى از نظر راه حل عملى و واقعى مىدانيم كه واقعيتش ظلم است. براى اينكه اين واقعيت ظلم 
وجود نداشته باشد» راه حلى كه ايشان يبشنهاد كردهاند اين است كه بانكك هم خودش را در ضررهاى احتمالى شريكك بكند 
به اين ترتيب كه سهام بخرد» شركت بكند و خلا-صه از باب مضاربه وارد شود. اينكه بانكك حاضر نيست سهام بخرد و 
سرمايهاش را به عنوان يكك سرمايهدارى كه خود سرمايهاش را در جريان عمل قرار داده» در جريان قرار دهد» براى اين است 
كه مى خواهد از خطر ضرر و تلف سرمايه مصون بماند. جرا بايد اينطور باشد؟! (مَنْ لَهُ العم عَلَيِهِ الوم جرا در فايدءها 
صددرصد شريكك باشد و حتى جايى كه فايده نيست فايدهاش را يبرد اما در ضرر و كسرى فايده شريكك نباشد؟! الزامى نيست 
كه بانكك را داراى منافع تضمين شله بشناسيم. بنابراين راه حلهاى ديكرى در اينجا وجود دارد كه خوب است خود جنابعالى 


بيشتر توضيح بدهيد .)١١‏ 
برسش و ياسخ 


وال اعداانق كد اشن مين باق تددو نسنه اترعاً سكرقه الدة» آنا شرعا حاء لبيت مه فى نقن را كلا هذه تمان 
بفروشيم, اما همينكه نسيه شد بكنُوييم دوازده تومان؟. 

جواب: بله؛ ولى آن نه از باب اين است كه شما براى يولتان سود قرار مىدهيدء بلكه از باب اين است كه به طور كلى مالكك 
اختيار دارد كه جنسش را كران بفروشد يا ارزان. شما جنس نقدتان را هم مختار هستيد كه كران بفروشيد يا ارزان. اين به ربا 


مزيوطل تحن نود: معمونا جتن السية ر|كراثز فى فروشتد ولى اضافه قبعت روغ 


)١(‏ [در اينجا آقاى مهندس بازركان قسمتى از بيانات قبلى خود را به طور خلاصه توضيح دادند كه اساس آنء يكك نفر بودن 
متعهد در سفتهها با شرايط خاص و يذيرش خطر نسبى از جانب بانكك» همجنين تشكيل شركت تعاونى وام به وسيلة مردم و نيز 
برقرارى روش مشاركت در بانكهاست.] 
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مدت احتساب نمىشود. اينجا دو مطلب است: يكى مسأله دايرة اختيارات مالكك است [و ديكر مسأله تعيين نرخ است.]اكر 
كسى جنسى را كه قيمت نقدش صد تومان است و قيمت شش ماههاش صد و بيست تومان, به نقد بفروشد صد و بيست تومان 
اشكال دارد يا نه؟. 

- كرانفروشى كرده. 

كك وقت ما مى كوييم طبيعتاً فروشنده حق ندارد كران بفروشد و خريدار هم حق ندارد كران بخرد» و يكك وقت مى كُوييم در 
عين اينكه اينها جنين حقى دارند» حاكم مىآيد نرخ معين م ىكند. اين مسأله ديكرى است. مسأله تعيين نرخ در نهج البلاغه 
هم هست كه اسعار را تحت نظر بككيريد. اما اين مسأله غير از اين است كه كسى از ابتدا حق ندارد جنس را كران بفروشد يا 
كران بخرد و اككر كران فروخت اصنًا حرام استء اكل مال به باطل است. اين مقدار حدود اختيارات را از بين نبردهاند. مسأله 
نسيه كه ممكن است در آن مقدارى به قيمت جنس اضافه شود در واقع مربوط به دايرة اختيارات مالكك استء كواينكه عملا 
هميشه كرانها نسيههاست. اما اكر كسى بخواهد آن مبلغ اضافه را بابت قرض حساب بكند اشكال ييدا م ىكند, مثل اينكه 


بككويد اين را من به تو نقد مىفروشم به هزار تومان ولى اين نقد را اكنون از تو نمى كيرم» بعد از شش ماه مى كيرم ولى آنكاه 


هزار و دويست تومان مى كيرم. شما مى خواهيد بككوييد روح نسيه اين است؛ كه مىشود ربا. به عبارت ديكر در يكك صورت 
نسيه تبديل به ربا مىشود و آن اينكه بككوييم ماهيت نسيه اين است كه قيمت واقعى جنس مثلًا هزار تومان است؛ وقتى من آن 
را مىفروشم به نسيه هزار و دويست تومانء در واقع آن را الان فروختهام به هزار تومان ولى اين هزار تومان را مدت شش ماه 
در نزد طرف» قرض مى كذارم و دويست تومان به اين اعتبار مى كيرم. 

سؤال: فرق بين اسكناس و سند جيست؟. 

جواتب::فى كوانئك اسكناس ماليت ذازة و قبفى. يااستد بااسفية ماليت تذارةة زيزا منتد فقط ذليل امت براق شئء ديكو و آن كه 
ماليت دازة خود سن ئيست؛ ولى اسكتاسن خودش ماليت ذاردء تتيجه ابن مى شود كه اكر سند. در دست شخض تلق شود 
مالش تلف نشده ولى اكر اسكناس در دست او تلف شود مالش تلف شده است. 

يعنى اكر من از كسى سفته بككيرم و آن سفته از بين برود» واقعيت امر تغيير نكرده ولى 
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اكر اسكناس بككيرم و از بين برود» مال من از ببن رفته است. بنابراين نمى شود كفت سند خودش ماليت دارد. 

سؤال: كسى جنسى را مىفروشد نقد هزار تومان» يكثماهه هزار و صد تومانء دوماهه ... حكم اين عمل جيست؟. 

جواب: اين از جنبة ديكر اشكال دارد و آن مشكل عدم تعيين است؛ يعنى وقتى كه من جيزى را مىفروشم بايد مشخص باشد 
كه نقد است يا نسيه- و اكر نسيه است به اين مدت است يا آن مدت- به اين قيمت است يا آن قيمت. اما اينكه بككويم من الان 
اين جنس را به تو مىدهمء اكر نقد آوردى اين قدر بده. اكر يكثماهه آوردى اين قدرء اكر دوماهه آوردى اين قدرء قطعاً 
باطل است و منشأ بطلانش هم ربا نيست بلكه غرر و عدم تعن است. 

سؤال: اناس تان كفك ماهيت :وبا انسيار اسع 

جواب: ربا و استثمار دو مسأله است. ممكن است جيزى استثمار باشد ولى ربا نباشدء مثل بيككارى. نتيجةٌ ربا البته همان نتيجة 
استثمار است. همانطور كه قرآن مى كويد ربا ظلم استء يعنى تجاوز به حق ديكرى است. به عبارت ديكر رباخوار به آنجه 
كه مى برد ذى حق نيست. ربا ظلم است ولى هر ظلمى ربا نيست. 

سؤال: در مورد استدلالى كه دربارة مكيل و موزون و در نتيجه اسكناس كردندء بنده مىخواستم يكك توضيح بدهم كه اصولًا 
مكيل و موزون رااز معدود جدا كردن به اين تصور بوده كه مكيل و موزون يكك كالاى يكنواخت و همككنى است كه فقط 
وزن و كيل مقدارش را مشخص مى كند. 

ا مشخصات. مرغوبيت و كيفيت [افراد آن] يكنواخت است و در معدود معمولًا اي نطور نيست. در حالى كه در واقع اين 
استدلال درست نيست زيرا در آن جيزهايى كه مكيل و موزون هستند؛ بر حسب اينكه مرغوبيت تا جه اندازه باشدء از يكك 
جنس مى تواند يكى قيمتش دو برابر ديكرى باشد و معدودهايى هستند كه كاهى تبديل به موزون مى شوند. 

مثلًا مدتها بود كه تخم مرغ يا يرتقال را دانهاى مى فروختند» حالا كيلويى مىفروشند. بنابراين معدود هم قابل تبديل به موزون 
اتسكا رجلاوة اكتون معدوذهاى مو سنالاتك كه عبنا شية ركد يكرنده مثل كر كاكولا ونه طرو كل احكاسي كداز كارضانه مرو 
مى آيد. بنابراين به نظر من استدلال مكيل و 
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موزون و معدود ياية علمى ندارد و نبايد ملاكك قرار كيرد. 

مسأله اسكناس هم به نظر من خيلى ساده است. ارزش اسكناس اعتبارى استء زيرا تاريخجة تأسيس بانكك و ايجاد اسكناس 


اين مطلب را روشن كرده است. قبل از تأسيس بانكك» صرافها كاهى به جاى اينكه يول امانتى افراد را بدهند» جون معتبر بودند 
قبضى به طرف مىدادند. مثلًا اككر من صد تومان نزد يكك صراف داشتم و مىخواستم جنسى بخرم, به جاى اينكه آن صد 
تومان را از او بككيرم و آن جنس را بخرم؛ قبضى را كه از آن صراف داشتم به فروشنده مىدادم و فروشنده جون صراف را 
مى شناخت قبول مى كرد. وقتى بانكها يديد آمدند جاى صرافها را كرفتند واين كار شكل قانونى و دولتى» و آن قبضها شكل 
اسكناس بيدا كرد. بنابراين اسكناس نمايندة يكك ارزشى استء حالا يا طلا يا نقره و يا جيز ديكر. به هر حال خود اسكناس 
نيست كه اعتبار دارد. عيناً سفته است و آن تفاوتى كه آقاى مطهرى فرمودند كه اككر سفته ياره شود اعتبارش از بين نرفته ولى 
اكر اسكناس مثلما بسوزد از بين رفته. واقع امر اين نيست. اسكناس هم اكر از بين برود و دولت بداند كه از بين رفته» اكر 
اجازههاى خاص داشته باشد حق دارد يولى به جاى آن اسكناس به او بدهد ولى اين كار را نم ىكندء. زيرا در اين صورت در 
اجتماع ايجاد اختلال مى شود. بنابراين هيج كاه كسى اسكناس را مورد معامله قرار نمىدهد. 

جواب: آنجه كه راجع به مكيل و موزون كفتند» همان مطلبى بود كه ما به طور اشاره كفتيم. فقها هيج كاه روى فلسفدها فكر 
نمى كنند. آنها از متون اخبار و احاديث» از روى ظواهر اينجنين استنباط كردهاند كه رباى معاملى فقط در مكيل و موزون حرام 
است و در غير مكيل و موزون [حرام] نيست. فقها حتى تعمد دارند كه در اين كونه مسائل اساساً روى فلسفدها فكر نكنند و 
اكر كسى بويد جه فرق مى كند؟ مى كويند فرق نكند» نصوص به ما جنين كفته و ما از نصوص ببروى مى كنيم. ما كفتيم 
جنين استنباط مى كنيم كه در استنباط از همان نصوص اندكى مسامحه به كار رفته است. 

ولى مقصود از مكيل و موزون در نصوصء جنسى است كه لااقل در يك صنفش مىتوان صورت كلى به آن داد. اينكه 
كفتيد يكك جنس ممكن است [إدو نوع باشد] مثلًا دوكونه كندم داشته باشيم مورد توجه هست ولى لااقل در يكك صنفش 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج 7١‏ ص: ©" 

اينطور استء يعنى مىشود صورت كلى به آن داد و كفت كندم خراسان. همين قدر كه بشود صورت كلى به آن داد 
مى توان حساب را برد روى كميت. 

و دربارة معدود ما اينطور استنباط كرديم كه آن روايات كه مسأله معدود را آوردهاند» مقصود نه معدودهايى است كه از 
قبيل مكيل و موزوناند يعنى با كميت قابل تقديرند و احياناً تبديل به مكيل و موزون هم مىشوند مثل تخم مرغ؛ بلكه مقصود 
معدودهايى از قبيل اسب و شتر است كه آنها را نمى شود با كميت معين كرد و زياده در مورد آنها صدق نمى كند. 

اما مسأله اسكناس. ما نككفتيم كه حتماً ماليت مال خود اسكناس استء بلكه كفتيم كه بنا بر اين مطلب است. اين يكك امر 
اقتتصادى است و امرى نيست كه فقيه روى آن نظر بدهدء يعنى يكك موضوع است. اينكه آيا اسكناس خودش واقعاً ماليت دارد 
يا اينكه اسكناس هم به منزلة يك سند است و خودش ماليت ندارد» يكك امر فقهى نيست كه فقيه بايد روى آن نظر بدهدء 
يكك امر اقتصادى است. اككر در واقع و خارج ثابت بشود كه اسكناس حكم سند را دارد» فقها هم از حرف خود دست 
برمىدارند. مثلّا در مسأله تمبر» من خودم در حاشية رسالة آقاى ميلانى نوشتهام [كه] مسأله تمبر به عقيدة من هيج درست 
لسك التكهتى كويئين تشرخزة شت رصاليث وإردبو مكلا يكك تير دوزيالن دو ريال ماليت دارد» صحيح نيست. تمبر به منزلة 
رسيدى است براى دولت. دولت كه مىخواهد ياكت مرا برساند دو ريال مىخواهد بكيرد. تمبرى كه من روى ياكت مىزنمء 
رسيد يول من است نه اينكه تمبر ماليت دارد. در اسكناس هم بعيد نيست كه همان حرف شما درست باشد. آنها اينطور 
مى كويند: فرق اسكناس با سند اين است كه اكر من از شما هزار تومان طلبكار هستم و سندى در دست دارم؛ جنانجه سند 


ابوك اك حتمانية جا سقف امتكناس بدامن عاد ده به ضرق ابي كان واقما اتماحى كانه جاتو فاع نواد اتن مناعت 
اكر اين اسكناس در دست من از بين رفت» شما ذمهُ خودتان را برى مىدانيد. دولت هم بخواهد بدهد يا ندهد» مال من از بين 
رفته؛ يعنى اينطور نيست كه شما بكوييد سند اين شخص از بين رفت» يس من هزار تومان ديكر به او بدهم. ولى جرا شما در 
اينجا ابن كان وا ثمى كتبد؟. 

- جون صادر كنندة سند من هستم ولى صادر كنندةً اسكناس دولت است. 
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دولت مىتواند اين كار را يكند ... 

من كه از شما هزار تومان طلبكار هستمء معنايش اين است كه هزار تومان از هزارتومانهايى كه در بانكك هست,ء مال من است 
ولى به عهدة شماست كه بايد آن را به من بيردازيد. اكر اينطور باشد كه شما با يرداخت اين اسكناس به من در واقع قبضش 
را به من دادهايد» قبض كه از بين رفت يول من نبايد از بين برود. 
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"' مسئلة ربا و بانى 
اشاره 


بنا بود در اين جلسه به نوعى نتيجه كيرى شود. مجموع بحثهايى كه در اين جلسات شد در اطراف جند موضوع بود كه البته اين 
موضوعات به وسيلهُ افراد مختلف مطرح شد. بعضى از آقايان روى برخى قسمتها بيشتر تكيه داشتند و روى بعضى قسمتها 
كمتر. يكى از مسائل» مسأله ضرورت بانكها بود كه در اين جهت آقاى مهندس بازركان بيشتر از ديكران مطلب را تشريح 
كردند ودر صدد اثبات ضرورت بانكها برآمدند. همجنين آقاى مهندس طاهرى كه در اينجا )١١‏ يكك روز مختصر صحبت 
كردند ولى در انجمن اسلامى مهندسين به طور مفصل صحبت كردهاند» جزوهاى نوشتهاند كه همان روزهاى اول در اختيار 
من قرار دادند ولى حقيقتش من فرصت مطالعه بيدا نكرده بودم تا در هفتة كذشته دقيقاً مطالعه كردم. به نظر من ايشان بسيار 
زحمت كشيدهاند و جزوهشان يكك جزوة قابل توجهى استء كواينكه من انتقادات زيادى بر بيانات ايشان دارم. انتقاد داشتن بر 
كك مفوى بغ الاين ارق كل اقلا خرى وطالب كك مظاك ااشافيي بان داري سيا نمو كاف ابل تردن داريا ف 
جزوة آقاى مهندس طاهرى جزوةٌ قابل توجهى است» زحمت كشيدهاند. 

يشان با اينكه لبهُ تيغشان بيشتر متوجه حمله به بانكك است» در عين حال در اين جهت با آقاى مهندس بازركان شريكك هستند 


كه ضروورت: يالكها را تأبيد فى كتتد» يعلى ضرورت خاضى را تأيند م ى كتنتد:و به طون كلى نفى ثم كتتل. البته دو 


)١(‏ انجمن اسلامى يزشكان. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج 7١‏ ص: 7017 

مسأله ضرورت بانكها آقاى مهندس بازركان بهتر از ديكران مطلب را تشريح كردند» مخصوصاً در مسأله اصلى بانكها. يكك 
وقت انسان بانكك را از نظر حوالة يول و اين طور جيزها بررسى مى كند. درست است كه اينها مشروع است ولى مسأله اصلى 


بانكها اينها نيست» آنجه كه بانكك را بانكك كرده اينها نيست. آنجه كه در مجموع به دست مىآيد اين است كه مسأله اصلى 
يكك ضرورت است. حالا اين ضرورت را مىتوانيد بكوييد عصر جديد به وجود آورده يا نهه اين ضرورت در عصرهاى قديم 


هم بوده ولى حلش نكرده بودند. به هر حال جنين جيزى در جامعة امروز هست. 
بانى يك رابط است 


مسأله عمدةٌ بانكك كه اكر نباشد جايش خالى مىماند و بعد بايد ديد آنجا را به جه وسيله مىشود ير كردء اين مسأله است كه 
بانكك يكك رابط و واسطى است ميان جمع كردن سرمايهها از يكك طرف و به كار انداختن نيروهاى انسانى از طرف ديكر. 
يعنى اين را بايد انصاف داد كه و لو اينكه بانكك در روش و عمل خودش يكك سلسله كارهاى ظالمانه انجام بدهد- و انجام 
هم مىدهد- ولى در عين حال اين جهت را هم نبايد انكار كرد كه همين بانكها سبب شده كه يكك عده از مردم از جمله خود 
صاحبان سهام بانكى و بيشتر از آنها مردمى كه يولهاى راكدى دارند و خودشان اهل اينكه اين يولها را به جريان بيندازند 
نيستند واكر هم به جريان بيندازند در يكك طرحهاى خيلى كوجكك به جريان مىاندازند [يول خود را به وسيل بانكك در 
طرحهاى قابل توجه به جريان بيندازند.] يعنى از يكك طرف يكك مقدار سرمايههاى در واقع معطل و بيكار هست و از طرف 
ديكر يكك عاملهاى انسانى هستند كه آمادهاند يكك سلسله كارهايى را با يكك سرمايههايى انجام بدهند و خودشان آن سرمايه 
را ندارند. بانكك اينجا يكك نقش رابطى دارد. از يكك طرف سرمايههاى مردم را جمع م ىكند و با يكك سودى كه به آنها 
مىدهد آنان را تشويق م ىكند كه سرماية اضافى شان را به نام يسانداز يا سيرده در بانكك بككذارند. از طرف ديككر افراد 
ديكرى كه مى خواهند كار كنند و احتياج به سرمايه دارند» به بانكك مراجعه مى كنند. 

بانكك همان سرماية خودش را به علاوه سرمايههاى كوجكى كه جمع كرده در اختيار اينها قرار مىدهدء البته با سودى بيشتر از 
مقدار سودى كه به صاحبان 
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سرمايهها مىدهد كه منافع خودش را هم از همين راه تأمين مى كند- البته كار خودش را با يكك روش ظالمانه و سختكيرانهداى 
انجام مىدهد- و نتيجه اين است كه به اصطلاح كارهاى اقتصادى به جريان مىافتد. اشخاصى كه مى كويند بانكك ضرورى 
است و بايد باشد جنين استدلالى مى كنند. حالا اكر بانكك نباشد آيا كارهاى اقتصادى در يكك سطح بسيار وسيعى متوقف 
مى شود يا نه؟ مسأله اصلى بانكها جنين جيزى است. 

بنابراين يكى از مسائلى كه ما در اينجا داشتيم مسأله ضرورت بانكهاستء آن هم از همان جهتى كه به مسأله ربا حتماً ارتباط 
دارد. قسمتهاى ديكر كار بانكك همان طور كه آقاى مهندس بازركان كفتندء براى خود بانكك مسأله اصلى نيست كه كسى 
بككويد بانكك باشد ولى فقط آن كارها را انجام دهد. بانكك هيج كاه براى آن كارها تشكيل نمىشود؛ براى اين كار تشكيل 
شده و سودش هم در همين كار است. يس جنين ضرورتى وجود دارد و بر ماست كه ببينيم آيا مىشود اين ضرورت را در غير 


شكل موجود و در غير شكل ربوى عملى كرد يا نه. 


فلسفة حرمت ربا 


مسأله ديكر اساساً فلسفةٌ ممنوعيت رباست. اصِلًا جرا ربا ممنوع است؟ در اين مسأله هم جندان وحدت نظرى ميان افراد نبود. 
آنطور كه من از بيانات آقاى مهندس بازركان استفاده كردم ايشان در مسأله ممنوعيت ربا بيشتر تكيهشان روى روش ظالمانة 
بانكهاست؛ يعنى راجع به اينكه اساساً اككر كسى سرمايهاى را در اختيار ديككرى قرار دهد- و لو به صورت قرض - و بخواهد 
سودى بككيرد» خود اين عمل فى حد ذاته جه كم و جه زياد يكك عمل ظالمانه استء جيزى در بيانات ايشان احساس نكردم. 
اكر هم ربا را قبول نمى كنندء به اصطلاح به عنوان يكك تعد شرعى قبول نمى كنند اما اينكه آيا خود اين كار- نه به آن روش 
ظالمانة بانكها با آن سختكيريها بلكه به روش آسانتر- غير طبيعى هست يا نه» مورد بحث واقع نشد. اكر كسى يولى را به 
عنوان قرض با سود بسيار كمى در اختيار ديكرى قرار دهدء آيا اين كار فى حد ذاته قطع نظر از اينكه شارع منع كردهء يكك 
كار نامشروع و غير طبيعى و ظالمانه است يا ممنوعيتى ندارد؟. 

قا دكر د قر حانات خود تكيدشان روع كلية ابتكمان يود كه اساسا 
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رباخوارى استثمار است. خوب اين بيان را اكر قبول كنيم» استثمار كمش يا زيادش ممنوع است. فرق نمى كند» همين قدر كه 
استثمار و بهرهكشى شد جايز نيست. ولى ايشان توضيح زيادى در اطراف اين مطلب ندادند كه جرا ربا كرفتن استثمار است. 


نظرية اول: سرمايه نمىتواند توليد سود كند 


آقاق مواس شنة بباناتشان ينك بزاند مطائيه يوه "كه انناسا مترماية :1 جيك كا سرمانه افك لمن #والد سوة دالهه القن 
يعنى سود و ارزش فقط و فقط مربوط به كار است و بسء سرمايه به هيج شكل نمى تواند توليد سود كند. بنابراين ربا هم كه 
سود سرمايه است غير طبيعى است. آن وقت ايشان در مقام توجيه آن مواردى بودند كه از نظر اسلام ظاهر امر اين است كه 
سرماية اسبت كه توليذ متفعت م ى كقد: أولدوازة اله بيع شدي مسرم م رديت امالس اروكادري كاد 
اين طور بود: اسلام با سود مخالف نيست و قرآن مىكويد: أل الله بتع وَ عرو الببأ. آن طور سود را ببريد؛ اينطور سود را 
نبريد. ديكر بيش از اين توضيح نمىدهد. اما ايشان (آقاى دكتر بهشتى) مى كفتند: «اساساً سود مال كار است و بسء و حقيقت 
بيع عبارت است از نوعى كار كه آن كار عبارت است از تصدى توزيع زيرا توليدكننده هميشه نمىتواند خودش موزّع هم 
باشد. ناجار ضرورت دارد افراد ديكرى واسطه باشند ميان توليدكننده و مصرف كننده؛ كه اينها موزّع هستند. بيع كه اسلام آن 
را تجويز كرده؛ در واقع نوعى فعاليت مفيد اقتصادى است كه شارع آن را مجاز دانسته است. ولى ربا كه كار نيست» سود 
موما يل ايك نو .مها بد اتن تواثله سوق« انهه باشيك )1 

همجنين ايشان مىخواستند مسأله اجاره را- كواينكه بيان وسيعى در اين باره نداشتند- روى همان اساس استهلاك سرمايه 
توجيه بكنند» به اين ترتيب كه كفتند: 

«اينكه صاحب ملكك مال الاجاره مى كيرد نه اين است كه خانه از آن جهت كه خانه است و سرمايه است سودى دارد. بلكه از 
آن جهت است كه خود خانه كه سرمايه است يكك كار تجسم يافته است. يكك وقت كار را انسان يكجا به ديكرى منتقل 
مى كند. اين مى شود بيع. يكك وقت هم انسان كار را تدريجاً منتقل مى كندء جون اين كار به تدريج مستهلكك مىشود و از بين 
فى روة .ون كه انسانة كان را قدريها يديد كر متتل فى كلد اسمن فى انود اخارة وق كدامق انتداق را يدها اجاره 
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مىدهم (اين خانه عمرش مثا ينجاه سال است) در واقع قيمت خانه كه صد هزار تومان است روى اين ينجاه سبال تسم 
فى كرود مى شود سالى دو هزار تومان. در واقع وقتى كه من اين خانه را براى مدت يكك سال به شما اجاره مىدهمء يكك 
ينجاهم آن را به شما فروختهام. و خود اجاره نوعى فروختن استء فروختن محصول كار به ديكرى.). 

مضاربه را هم ايشان از همين راه مى خواستند توجيه كنند. و بنابراين از نظر ايشان فلسفة حرمت ربا اين است كه سرمايه به طور 


كلئ سود ندارد. 
نظريه دوم: ربا قرض است و قرض نمىتواند سود داشته باشد 


ما خودمان روز اول كه دراين زمينه صحبت مى كرديمء نظرمان براين اساس نبود كه سرمايه از آن جهت كه سرمايه است 
سود ندارد. به عقيده ما اين توضيحات هم نمى تواند درست باشد. يعنى نه اجاره بر ميزان استهلاكك سرمايه استء و نه مضاربه 
راابه اين شكل مىشود توجيه كرد. ما مسأله حرمت ربا را بر اين اساس بيان كرديم كه ماهيت ربا قرض است و قرض از آن 
جهت كه قرض است نمى تواند سود داشته باشد» يعنى وام نمى تواند سود داشته باشد. معتقد بوديم كه سرمايه مى تواند سود 
داشته باشد اما در حالى كه در جريان استء حالا هر نوع جريانى» بازركانى يا غير باز كانى. يعنى وجود عينى سرمايه كه در 
جريان است مى تواند سود داشته باشد. قاعدة طبيعى هم اين است كه وجود عينى سرمايه در وقتى كه در جريان است و سود 
دارد» ملكك هر كسى باشد» سود متعلق به اوست. 

در مضاربه» سرمايه از ملكك صاحب سرمايه خارج نشده. ملكك اوست و در جريان است. اكر سود دارد» در سود سهيم است. 
زيان هم اكر دارد متوجه اوست و به عامل مربوط نيست. اما طبيعت قرض اين است كه من تمليك به شما م ىكنم به ضمانء 
يعنى مال خودم را تمليك م ى كنم به شما و عهدة شما را مديون خودم قرار مىدهم. از همان ساعتى كه تمليكك كردم» وجود 
عينى آن مال ملكك شماست نه ملكك من. و به همين دليل زيانى كه بر اين مال وارد مىشود؛ بر شما كه قرض كير نده هستيد 
وارد است واكر به من بككوبيد يولى كه به من دادى تلف شد و از بين رفت» خواهم كفت به من مربوط نيست؛ مال من نبوده» 
من الان از عهدة تو طلبكار هستم. 

به همين دليل كه ضمانش بر عهدة مقرض نيستء سودش هم- اكر سودى داشته 
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باشد- از مقرض نيست» يعنى از ملكك قرض دهنده خارج شده و در ملكك قرض كير نده وارد شده. سودى هم اكر داشته باشد 
متعلق به قرض كيرنده است. يس طبيعت قرض اقتضا مى كند عقيم بودن را و اينكه اكر انسان مى خواهد قرض بدهدء قرض 
الحسنه باشد؛ يعنى يا بايد انسان قرض ندهد و يا اكر قرض مى دهد قرض الحسنه باشد. اينكه من» هم يولى را به حالت قرض 
در بياورم و در ذم طرف قرار بدهم وهم از آن يول كه وجود عينىاش مال من نيست سود بكيرم» اصنًا از نظر طبيعت حقوقى 
كارى است ظالمانه. اين هم يكك توجيه ديكر كه ما كرديم. 


نظريه سوم: بول جون ارزش قراردادى دارد نمىتواند سود داشته باشد 


آقاى مهندس طاهرى توجيه سومى دارند كه البته ديكران هم كفتهاند. ايشان در اينكه ربا نمى تواند سود طبيعى باشدء 


تكيهشان روى ماهيت يول است نه ماهيت سرمايه. آقاى بهشتى تكيهشان روى ماهيت سرمايه است اعم از اينكه سرمايه يول 
انه كايا #رمين اسلا مرا و ل ور أل رنود دااع ربالية.. كان روي تاقد رن رود تقد اا كن ا 
كه ذاقية رانك آقاض سيعليى ظاشفرى تكدكاة روف ناهيظ يوك انك كدايول اساسا فى عو اكد مورة دقف راشد هه كالاء ىد 
اين معنى كه مى كويند اساساً ارزش يول نه ارزش واقعى است و نه ارزش مبادلهاى» و مقصودشان از ارزش واقعى جيزهايى 
است كه براى زندكّى انسان ضرورى است ولى قابل مالكيت و مبادله نيستند مثل هوا و نور. اينها را مى كويند داراى ارزش 
واققى انفك: ومشصودقاة از اررض عا ةلاق اشباق انيف كندوزاق الباق سنينه امسق قبا الكتكدى تقل و قالح اشلةد 
دست انسان در تهيهُ آن به كار افتاده» مثل همه كالاهاى ساخته شده. ولى يول را مى كويند نه ارزش واقعى دارد و نه ارزش 
ميا دلداق: يكف ام قرارقادق اسك كك ازوشن قرا زداقى براي آق قائل شندهاتك براق سنهيل مادلات: شابد 'فديشرية نات كه 
در همين زمينه به اين شكل ابراز شده متعلق به غزالى است كه در تفسير الميزان هم از او نقل شده است. اساساً بشر احتياج 
داشف يه اذه عاق كالكى واين ير اتشاعن مولن كرهم و كالاى عورد امشاعين كه ون دست :فركراة بده بنك مكلا 
كندم دارد و يارجه مى خواهد. 

ناكزير بايد كندم با يارجه مبادله شود. اما اكر هميشه توليدكنندة كندم و توليدكنندة يارجه بخواهند همديكر را بيدا كنند كه 
هر يكك به كالاى ديككرى احتياج داشته باشد 
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مواجه با مشكلاتى خواهند شد. براى رفع اين مشكلات بعدها كه جامعه اندكى تكامل بيدا كرد» جيزى را يبدا كردند كه 
واسط و رابط باشد و به آن ارزش دادند براى اينكه مبادلات را آسان كندء و آن يول است. [آقاى مهندس طاهرى] مى كويند 
بول از آن جهت كه يول است در واقع سرمايه نيستء يكك امر قراردادى است و امر قراردادى نمى تواند سود داشته باشد. حالا 


اكر لازم باشدء عبارت خود ايشان را مىخوانم كه جامعتر باشد. 
نظريهُ صحيح 


اين بود جند- به اصطلاح - فلسفهاى كه براى ممنوعيت ربا در اينجا ذكر شد و من نتوانستم جز همان فلسفداى كه به نظر خودم 
رسيده و طرح كردم, فلسفهٌ ديكرى را قابل قبول بدانم و در اينجا كه در مورد نظريات مختلف قضاوت مى كنم به نفع خودم 


ماده نقض ها: 


.١‏ اجاره 


مسأله ديكر كه مهم است مسأله ماده نقضهاست. يعنى اينكه اكر ربا حرام است يس جرا جيزهاى ديكرى كه مشابه رباست 


بكئ اذ ماده نقضىها اجاره است. كساتى كه ويا وا تجوين م كنتد مى كويند وبا كراية بول اسث. كرايه كرفيق با جايز ست و 


يا جايز نيست. اككر جايز نيست هيج اجارهاى نبايد در دنيا جايز باشد و اكر جايز است جه فرقى مى كند كه كراية يول باشد يا 
كرايةٌ خانه؟ بر اساس آن فلسفههايى كه براى حرمت ربا كفته شد. جواب اين اشكال فرق مى كند. اككر نظر آقاى مهندس 
طاهرى را بخواهيم» مى كويد: يول از آن جهت منفعت ندارد كه سرمايه نيست و ارزش ندارد» ولى اجاره روى يكك شىء ذى 
اوواشن نينت كلد روفي براق ذاوقو انا قا بون رمس امسازى امع رك انرق برد عا ار دش :زاف البهه ركان متفيويا 
آن نظر آقاى بهشتى را كه اجاره بر اساس استهلاك استء رد مى كنند و كفتهاند ه ركز جنين جيزى نيست. در عمل هم ما 
مى بينيم جنين جيزى نيست. اصنًا بسيارى از جيزها را كه اجاره مىدهند نه تنها استهلاكك سرمايه نيست بلكه بسا هست كه به 
نفع آن سرمايه هم هست. مثلًا اسبى را 
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كه مدتى بيكار مانده» كرايه مىدهند تا جند ساعتى كار كند و مى كويند اين حركت جند ساعته براى سلامت خود اسب هم 
خوب است. بنابراين لزومى ندارد كه مال الاجاره را بر اساس استهلاك سرمايه يعنى ضررى كه بر سرمايه وارد مىآ يد بدانيم. 
بعلاوه مىدانيم كه مال الاجاره نه در قانون شرع و نه در قانون عرف از اين فرمول به دست نمىآيد كه اصل قيمت تقسيم بر 
زمان كل استهلاك ضرب در زمان جزء استفاده» بلكه حساب جداكانهاى دارد و به حساب منافع شىء كذاشته مىشود. اكر ما 
در باب ربا فلسفةٌ استثمار را قبول كنيم مسأله اجاره هم قهراً نمى تواند حل بشود» جون فلسفة استثمار مبتنى بر همين اصل است 
كه ارزش فقط مال كار است و بس. در آن صورت اجاره را هم بايد بر همان اساسى توجيه بكنيم كه آقاى بهشتى كردند. 
ولى آنطور كه ما توجيه كرديم؛ كفتيم جه مانعى دارد كه سرمايه خودش سود داشته باشدء زيرا در بسيارى از موارد خود 
سرمايه هم مثل انسان كار مى كند يا لااقل ابزار كار انسان است؛ يعنى انسان بدون سرمايه يكك مقدار كار مى تواند بكند» همين 
ساق با كمكة سدرنايه كار ويشترص سن تواقك ركتك مكال سافذاشن اينكه وققى انساة يدو ثيل راغت سى كد هكاين كايا 
كمكك بيل زراعت م ىكند» محصول كارش در اين دو حال برابر يكديكر نيستء بلكه كارى كه به وسيل بيل انجام مىدهد 
مساوى است با مجموع كار خودش و كار كارى كه روى بيل صورت كرفته كه آن كار اين است كه جوب را از درخت جدا 
كردهاند و بعد آهنكر بيل را در ظرف مثنما يكك ساعت درست كرده (يا اساساً آن ابزار هم شىء موجودى است در طبيعت؛ 
فرق نمى كند). بنابراين انسان مالك كار خودش هست و مالكك كار كار خودش هم هست. 

بنا بر آنجه كه ما در مورد فلسفةٌ تحريم ربا كفتيم» فرق اجاره و ربا معلوم است. 

كفتيم در اجاره» موجر مالكك وجود عينى خانه مى باشد و جون وجود عينى خانه است كه منافع مىدهد يس منافعش هم متعلق 
به اوست. ولى در رباء مقرض مالكك وجود عينى يول نيست و به همين جهت مالكك سود آن نيز نمىباشد. اين يكك ماده نقض 


بود كه جندان هم مهم نيست. 
ا#داقسية 


ماده نقض مهم مسأله نسيه است. در قديم هم كه ما با طلاب بحث مى كرديم 
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بيشتر تكيهشان در ماده نقضء مسأله نسيه بود و آن اين است كه جه فرقى ميان ربا و نسيه است؟ جرا ريا حرام است و معاملة 
نسيه حرام نيست؟ اين اشكالء اشكال مهمى است زيرا در عمل و در واقعيت هيج فرقى نمى كند ميان اينكه كسى يولش را به 
ديكرى بدهد در ظرف مدتى معين و مبلغى روى يول خود بكشد و اينكه كالايى را نسيه به يكك مدت معين بفروشد و مبلغى 


روى قيمت آن بكشد. اين در واقع همان است. وقتى كه من كالا-يى را كه قيمتش هزار تومان است شش ماهه مىفروشم به 
هزار و صد و بيست تومانء در واقع كأنّه اينطور مى كُويم: من اين را به شما مىفروشم به هزار تومان» و صد و بيست تومان 
علاوه بابت اين شش ماه تأخير. يس واقعيت نسيه همان واقعيت رباست!. 

آقاى مهندس باز ركان ظاهراً معتقد بودند كه راه حلى ندارد و فرقى نمى كند. لهذا در بعضى موارد مىخواستند تقريباً نوعى 
ربارا تجويز كنند كه ظالمانه نيست و به اصطلاح رباى غير ظالمانه است به دليل اينكه اسلام نسيه را تجويز كرده و اين هم 
همانطور است. وقتى كه روش ربا ظالمانه نباشدء تقريباً مثل نسيه مىشود؛ يعنى اصل موضوع منتفى نيستء بلكه اين نوع ربا 
مثل بعضى نسيهها مى شود. 

آقاى مهندس طاهرى و آقاى بهشتى هر دو در مقام حل مشكل نسيه برآمدهاند. 

استدلال آقاى مهندس طاهرى را من درست متوجه نشدم. جون جند سطر بيشتر نيست از روى متن يادداشتهاى ايشان مىخوانم 
تا ببينيم مى شود توجيه كرد يا نه. 

ايشان بيانى دارند راجع به ربا كه نزديكك به بيان آقاى بهشتى است. مى كويند:. 

ربا در لغت به معنى زياد شدن است و ربا به معنى مصطلح كه در اسلام تحريم شده به موجب تعريفء اخذ اضافه در مبادلة 
مثلين است )١١‏ كه مى تواند مبادلة يول با يول باشد يا مبادلة دو كالاى همجنس و مشابه با كرفتن مقدارى اضافه» بر خلاف بيع 
كه مبادله متقابل دو جنس مختلف است و منافع طرفين در آن مبادله ملحوظ است. در بيع ممكن است يكك طرف يول باشدء 
يعنى مبادلةٌ كالا و يول» و ممكن است هر دو طرف كالا باشند. 


1 قاف لمعه ار تعويك قط حو راض قافن عا دن اسك و الاو قرضن 8 اضلا فا مله تعزو كدر بد وفروقن اتيك 
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و آنجا كه مى كويند ربا مبادلة دو كالاى همجنس و مشابه استء در ياورقى مى كويند:. 

ازاين تعريف به خوبى ييداست كه خريدوفروش كالاهاى مختلق به صورت نسيه و اقساطى كه طبعاً خريدار مبلغى بيش از 
قيمت نقدى بايد بيردازد» به عكس آنجه كه بسيارى تصور مى كنند ربا محسوب نمىشود. زيرا ربا مبادلة مثلين است ولى 
خريدوفروش نسيه مبادلهُ يول و كالاست و وقتى كه فروشنده تمامى كالا را در اختيار خريدار قرار مىدهد بدون اينكه تمامى 
فجت :را دريافة كرد اعدد لاطعا دن فقابل ليه الشان عزرس نالك كرارة 1ن قيسف ازكالة كه ولس ورواعف ند ككار 
است كه به نحوى بين طرفين مى تواند توافق شودء حتى اكر به صورت درصد معينى از قيمت كالا باشد كه شباهت به نرخ بهره 
دارد. در توجيه اين مسأله مىتوان كفت كه كالايكك بار به طور قطعى فروخته مىشود كه در دست خريدار يا مصرف 
مى شود ويا به تدريج مستهلكك خواهد شد و فروش مجدد آن مستلزم توليد مجدد است,ء در حالى كه يول معينى در دست 
وباشواوكائما كرستن ووو اقب 

ايشان فرض خاصى كردهاند و آن اينكه اكر كسى جنسى را نسيه بخرد به طورى كه مثلًا نصف آن را نقد بخرد و نصف ديكر 
را نسيه؛ در اين صورت خريدار تمام يول را به فروشنده نداده و در واقع نصف كالا را مالكك شده و لو اينكه به حسب صورت 
تمام كالا را مالكك شده است. در واقع معامله آن وقت صورت مى كيرد كه او يول آن نصف ديككر كالا را كه در نزد وى باقى 
مىماند بيردازد. يس آن اضافه قيمتى كه مىدهدء كراية آن مقدار از كالاست كه يولش را نداده و در واقع كأنّه هنوز به طور 


قطعي فروخته نشده است. 


اكر اين توجيه را بيذيريم بايد اينطور بكوييم كه در معاملةً نسيه در جايى كه هيج يول داده نشده؛ در واقع اساساً كالا فروخته 


نشده. آنكاه فروختن واقعى 


)١(‏ استاد: ممكن است جيزى دريافت نكرده باشد. 
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صورت مى كيرد كه خريدار يول را بيردازد يعنى آخر مدت,ء و در تمام مدت مقرر او دارد كرايه مىدهد. 

ولى نمىتوان نسيه را اينطور توجيه كردء زيرا همه كالاها كرايهاى نيست. يكك كالا كالاى مصرفى استء. يعنى استفادهاش به 
معدوم كردنش است. كسى كه جنسى نظير ميوه را به طور نسيه مىخرد و يس از خريد آن را مصرف م ىكند و يولش را مثلا 
شش ماه ديكر مى خواهد بدهدء آيا مىشود كفت كه آن يول اضافى را به عنوان كرايه مىدهد؟! كراية جه جيزى؟! همان روز 
اول آن را مصرف كرده است. 

بنابراين اين مطلب را نمى توان به اين صورت بيان كرد. 

آقاى بهشتى نسيه را به صورت ديكرى توجيه كردندء باز بر همان اساسى كه كفتند اصولًا بيع عبارت است از نوعى كار» و 
سرمايه هر كز سود ندارد. مى كويند:. 

جون كار بايع اين است كه توزيع بكندء دائماً بخرد و بفروشدء وقتى كه جنس خود را به نسيه فروخت امكان فعاليت اقتصادى 
رااز خودش سلب كرده. 

اين اضافه را در مقابل سلب اين امكان فعاليت اقتصادى مى كيرد. 

يس مى كويند زمينة نسيه با زمينة ربا فرق مى كند. در واقع ميان اين دو كار فرقى نيستء ميان افرادش فرق است. كسى بابت 
نسيه يول مى كيرد كه كارش توزيع است. 

در مقابل سلب امككان فعاليت اقتصادىاش يكك يول اضافى مى كيرد. ولى رباخوار كارش توزيع نيست كه بكُوييم با قرض 
ادق لق كارش كرقة م شوادة اساسا كارئ ذافعمائنت ك كلو أن كرفه شوم 

اين بيان هم به نظر من نمى تواند بيان كاملى باشد. اول فرق است ميان بيع و تجارت. تجارت نوعى بيع است. بيع يعنى فروختن. 
فروشنده لازم نيست موزّع باشدء اعم است از اينكه كارش توزيع باشد يا نباشد. انسان لباسش هم كه كهنه مىشود آن را 
مىفروشد. اين هم خودش بيع است» تجارت نيست. در تجارت» شغلء» واسطه كرى است. اينجا آقاى بهشتى تكيهشان بر اين 
است كه جون معاملة نسيه جلوى كار كسى را كه كارش توزيع است كرفته استء در مقابل» فروشنده يول اضافهاى مى كيرد. 
اكر اين مطلب درست باشدء بايد معاملة نسيه فقط براى تاجر كه كارش تجارت و توزيع است درست باشد ولى براى غير تاجر 
كه كارش تجارت 
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سيكو القافا ابعل ادا شن وارس درون ورهك فاشده زرا كم ككل غير إن حارف ذاوت ا كر كاتةاقرة انا فيك ينك 
نسيه بفروشد نمىتواند به خريدار بويد حالا كه من اين خانه را به شما نسيه دادم شما جلوى كار توزيع مرا كرفتيد» جرا كه 
او كار توزيع ندارد. يس اين دليل نمىتواند شامل همه معاملات نسيه باشد. و بعلاوه ممكن است رباخوار بككويد اكر جايز 
افست كه شخضى بة خاطر ديكران امكان فعاليت اقتضادئاش را براغ يكف مدت موقت از خود سلب كند ودر ازائ آن يولى 


بكيرد» من از او فداكارتر هستم. من تمام عمر اين امكان را از خودم سلب مى كنم و در خانه مىنشينم تا كار او به جريان افتد. 


اكز فلسفة كرفت اين بول اضافى سلب امكانات باشد: فرق فى كند كة ابن سلب امكاناتك موقت ياشد ياغير موقت ولى نفس 
سلب امكان نمى تواند يول داشته باشدء مثل اينكه كسى خودش را فلج كند و بعد بككويد من در مقابل اينكه خودم را فلج 
كردم يولى از شما مى كيرم. نه» [وقتى من كالايى را به شما نسيه مىفروشم] از خودم سلب امكان مىكنم و در مقابل به شما 
امكان مىدهم. يس مبادله است ميان امكان خودم و امكان شماء يعنى امكان خودم را به شما تفويض كردهام در مدت موقت. 
رباخوار هم واقعاً وقتى يول به افراد مىدهدء امكانى را كه در اختيار خودش هست از خود سلب مى كند و به ديكران مىدهدء 


منتها همه عمر كارش اين است. بنابراين اين توجيه هم نمى تواند صحيح باشد. 
نظارت بر نرخها 


همجنين ايشان مى خواستند به تعبير خودشان ليبراليسم اقتصادى يعنى آزادى اقتصادى را نفى كنند. بيانى كه ايشان داشتند كه 
همان مسأله تثبيت نرخها و نظارت بر نرخهاست»ء هم درست است و هم درست نيستء يعنى به يكك نظر درست است و به نظر 
ذيكر درشت لست 

در مسأله آزادى ترخها يعنى اينكه يكك مالكك به حكم «النَاس م ُطوق عَللِ اوالِهغ) آزاد باشد كه جنس خودش را كران 
بفروشد يا ارزان» آيا اينكه كسى حتى در معاملهُ نقد بىانصافى كند و كران بفروشد, فى حد ذاته در اسلام يكك عمل قانونى 
است يا نه؟ نمى كُويم مشروع» جون ممكن است يكك عمل حرام باشد ولى در عين حال قانونى باشد. مثا إذا ود لِلصَلاك ون 
ؤم المع قاشعو إل كر اله ُو 

فقو يرق ايف انار ابت ود ان 

المي "١‏ روز جمعه وقتى كه نداى نماز جمعه بلند مىشود. بشتابيد و بيع را رها كنيد. 

دستور قرآن است و اككر انسان در آن وقت مشغول بيع باشد كار حرامى مرتكب شله. 

ولى آيا معاملهاش هم باطل و غير قانونى است؟ فرق است ميان اينكه معامله؛ غير قانونى باشد و اينكه معامله قانونى باشد اما در 
عين حال كارء كار -خرامى باشد. 

اينها از يكديكر تفكيك مىشود. معاملا-تى كه بر اساس بىانصافى استء خود معامله صحيح است يعنى قانونى است به اين 
معنى كه مبادله صورت مى كيرد يعنى به موجب جنين معاملهاى واقعاً مشترى مالكك مبيع مى شود و بايع مالكك ثمنء ولى در 
عين حال بايع مرتكب كار حرام شده است. 

در بسيارى از موارد است كه اسلام جلو يكك كار حرام را به عنوان حرام كرفته» يعنى منع تحريمى آورده ولى منع وضعى 
رودو لكف عنائله فاسل السك ا حرله :دو سعاملة 'مقبظر اسك ما كتنى اذ روس انط رارع عر الع كانه مسكرق ان وا 
بفروشد در حالى كه به آن احتياج دارد. جرا مى خواهد بفروشد؟ 

جون يكك احتياج مهمترى بيدا كرده؛ مثلًا بجهاش سخت مريض شده و براى معالجة او احتياج به يول دارد و غير از خانه هم 
جيزى ندارد. يكك زيدى كه يول دارد و مىداند كه اين شخص مضطر استء مى كويد من حاضرم اين خانه را بخرم. از 
اضطرار او سوء استفاده مى كند و خانه را به قيمتى كمتر از قيمت واقعى آن مىخرد. 

آيا كاراين شخص حرام است يا نه؟ حرام است. معامله جطور؟ فاسد است يا صحيح؟ اكر معامله فاسد باشد» آن شخص 


حاضر نمىشود خانه را بخرد واكر هم بخرد» فروشنده حق ندارد در يولى كه دريافت كرده تصرف كند. نتيجه اين مى شود 


كه بجداش بميرد؛ يعنى باطل بودن اين معامله به نفع مضطر نيستء حرام بودن اين بىانصافى به نفع مضطر است. اما اكر 
بكويند معامله باطل است نتيجة آن اين است كه اين خانه ملكك خريدار نمىشود» يس يول خانه هم ملكك فروشنده نمى شود. 
اكر همه خريداران بخواهند آن خانه را به قيمت كمتر از قيمت اصلى بخرند» يس مضطر در اينجا جه كند؟!. 

يس اينكه آيا فروشنده و خريدار جنين آزادى را از نظر قانونى يعنى از نظر صحت معامله دارند يا نه» يكك مطلب است؛ 


4 جمعه/‎ )١( 
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مطلب دوم؛ و حق داشتن حكومت اسلامى بر تعيين نرخها كه جلو اين آزادى را بكيرد» مطلب سوم است. خود اين حق داشتن 
حاكم دليل براين است كه اينها فى حد ذاته آزادند و او حق دارد اين آزادى را محدود كند. مثلًا در معاملة ربوى معنى ندارد 
بكوييم حاكم معاملة ربا را منع كند. اصنًا حاكم منع كند يا نكند, اين معامله باطل است. همجنين معاملة غررى» حاكم جه آن 
را منع كند و جه اجازه دهد؛ فى حد ذاته باطل است. حكومت اسلامى حق دارد در يكك سلسله معاملاتى كه فى حد ذاته واز 
نظر فردى مجاز استء طبق قانون فوق قانون» روى مصالحى كه تشخيص مىدهد جلو آزادى اوؤّلىاى را كه خود شارع داده 
است بككيرد. يس مسأله تثبيت نرخها خودش مؤيد اين آزادى است به حسب طبع اؤْلى» نه اينكه معنايش اين است كه يس 
جنين آزادىاى وجود ندارد. اين آزادى به طبع اوّلى وجود دارد ولى حكومت اسلامى بايد اين آزادى را در شرايط معين 
محدود كند. منتها اين محدوديت در شرايط زمانى و مكانى مختلف فرق مى كند. يكك وقت نبايد محدود باشد. يكك وقت بايد 
محدود باشد» يكك وقت حاكم بايد خيلى تضييق كند» يكك وقت بايد اندكى تسهيل قائل باشد. از اين جهت در اختيار حاكم 
قرار دادهاند. مثلًا اسلام مى توانست اينطور بككويد: هر فروشندهاى اكر جنس خود را نقد مىفروشدء جنانجه با سودى بيش از 
ده درصد بفروشد معاملهاش باطل است و اكر نسيه مىفروشد فلان مقدار باشد نه بيشتر. ولى اين كار را نكرده؛ زيرا درست 


هم نبوده كه يكك قانون كلى لا يتخلف ازلى و ابدى وضع بكند. اما اين اختيار را به حاكم داده است. 
نسيه ناشى از آزادى فروشنده است در تعيين قيمت 


معاملة نسيه در واقع يكك استفادهاى است از اضطرار؛ يعنى از نوع معاملات مضطر استء البته نه به آن شدت. كسى كه جنسى 
واامي م عر ف حعيا ف ليل ابن اسسكت كد تفي تر اند ابول ىا نقد يده با لاقل براش عمرت تم كلم در وفهنه دن قرو 
جنس خود آزاد است. مشترى را در شرايط خاصى مىبيند و آن اينكه يول را اكنون نمى تواند بدهد و مىخواهد بعد از مدتى 
بيردازد. ازاين حالت اضطرار او استفاده مى كند و قيمت را بالا مىيرد. معاملة نسيه بالا بردن قيمت است,. نه قيمت به علاوة 
جيزى ديكر. بالا بردن قيمت در معاملةٌ نقدى هم فى حد ذاته [موجب فساد 
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معامله نيست.] البته همانطور كه عرض كردم ممكن است حرام باشد. حرمت تكليفى را با حرمت وضعى نبايد اشتباه كنيم. 
خيلى موارد» حلا-ل تكليفى است ولى در حد يكك حرام مبغوض است مثل طلاق كه ييغمبر صلى الله عليه و آله مىفرمايد: با 
يك طلاق عرش الهى مىلرزد. 


ابْعَضُ الْحلالٍ عِنْدَ اللّهِ الطلاق. 

ممكن است كسى بككويد جيزى كه اين قدر مبغوض است كه به موجب آن عرش الهى مىلرزد؛ جرا نككفتهاند منسوخ يا حرام 
است؟ ياسخ اين است كه طلاق جيزى است كه اسلام مىخواهد واقع نشود اما نمىخواهد از طريق زور واقع نشود كه كويى 
اسلام مى كويد من نمى كذارم واقع بشود. مى خواهد طورى باشد كه مردم اين كار را نكنند» جون ازدواج يكك ييوند عاطفى 
استء ياى عاطفه در ميان است؛ يعنى مى خواهد خانواده بر اساس روابط عاطفى باقى بماند نه اينكه اساس خانواده كه روابط 
عاطفى است از بين برود و اسلام بككويد من مى خواهم به زور اين بيوند را برقرار كنم. نظير اين است كه مريدها اعتقاد و 
ارادتشان از امام جماعت سلب شود. بايد عادلش بدانند تا يشت سرش نماز بخوانند» و ممكن است اسلام هم خيلى متأسف 
باشد كه جرا مردم به اين آدم خوب ارادت ندارند. ولى حالا كه ارادت ندارند» به زور ياسبان نمى شود مردم را كشيد داخل 
مسجد. اين كار فى حد ذاته زوربردار نيست. لهذا [دربارة طلاق] مى كويد ابغض الحلال. حلال است و مبغوض. معاملةٌ نسيه 
هم همينطور است. بنابراين مسأله صحت و فساد يكك معامله يكك مطلب است و مسأله نامطلوب و حرام بودن آن» مطلب 
ديكر. من خيال مى كنم مسأله نسيه جز همان آزادى فروشنده در تعيين نرخ جنس خود جيز ديكرى نيست. البته اكر حكومت 


اسلامى قانونى براى نسيه معين كند كه قيمت نبايد از حد معينى بيشتر باشد» قانونٍ فوق قانون است و مانعى ندارد. 
راه حلها - ملى كردن بانكها 


مسأله سوم مسأله مهم راه حلها بود. مخصوصاً در اينجا بايد سراغ آقاى مهندس باز ركان و آقاى مهندس طاهرى رفت كه 
ضرورت بانكك را خوب تشريح و تحليل كردندء به ويزه آن ضرورت اصلى را كه رابط بودن بانكك است ميان صاحبان سرمايه 
و محتاجان يا توليدكنند كانى كه احتياج به سرمايه دارند. 

ببينيم اين مسأله را به جه شكل مى خواستند حل كنند. راه حلى كه آقاى 
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مهندس طاهرى بيشتر روى آن تكيه كردهاند» مسأله عمومى كردن يا ملى كردن بانكهاست. 

مطلبى را ما در بحثهاى كذشتة خودمان به صورت يكك احتمال ذكر كرديم و كفتيم ديكران و مخصوصاً مصريها نيز اين 
نطلت: ا كفه اتن كد اناضا وفيت وبا هريرظ ولا سدرها عاق حصو قب اليك لد مره ا تععاف حضوي 1:0 يرا قلينة حرمت ويا اق 
است كه ربا به دليل سود قطعى داشتن و مصونيت از هركونه زيان» غير طبيعى است جون قرض ربوى حالت شترمرغ را دارد؛ 
از نظر سود داشتن حكم مضاربه را دارد و از نظر ضرر نداشتن حكم قرض را دارد و لهذا بانكك هيج وقت ضرر نمى كند. وقتى 
يكك طبقهاى در كشور باشند كه هميشه سود ببرند و هيج وقت ضرر نداشته باشند و يكك طبقةُ ديكر در سود احياناً شريكك 
باشند ولى ضررها هميشه متوجه آنها باشدء اين امر منجر به فاصلة طبقاتى بسيار عظيم مىشود با همه لوازم و عواقب خودش. 
اين در صورتى است كه رباكيرنده شخص باشد تا طبقه تشكيل شود. اما اكر رباكيرنده هم خود مردم باشندء يعنى مجموع 
مردم باشند و به عبارت ديكر حكومت يا دولت باشدء در اين صورت يولى كه از مردم به عنوان ربا كرفته مى شود و در خزانة 
دولت جمع مى كردد جزء بودجة عمومى مىشود و به شكل ديكرى به ميان خود مردم بازمى كردد. در اين مورد آقاى مهندس 
افر تير لتاقي كردكاو كته زكر ]عا ونا يت ول و اران زعو نذا رادار انس كلف ل )لوا كايا ار 


مى خواهد.) در اينجا ربا هست ولى رباخوار وجود ندارد» جون كسى نيست كه بخواهد بخورد. آن كه بايد بخورد خود مردم 


هستند» يعنى مال مردم برمى كردد به خود مردم. 

آقاى مهندس باز ركان به ايشان ايراد كرقتند و كفتند:. 

فكر ملى كردن بانكها ناشى از يكك نوع طرز تفكر به اصطلاح سوسياليستى است كه عدهاى مى كويند هركارى را اكّر فرد 
بكند جايز نيست ولى اككر دولت بكند جايز است. مثل اين است كه بككُوييم قمارخانه يا مركز فحشايى را اككر فرد داير بكند 
جارد نسث ولى كر ذوات كا كند مانمن تدارة اوس كان رابك اسك زا جد انسنق كرحن احت جه قال بس كول كه خوات 
انجام دهد يا غير دولت» و اككر بد نيست باز جه فرق مى كند؟ 
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اين ايراد به نظر من وارد نيست و مقايسه هم مقايسةٌ صحيحى نيست. در مورد قمارء دايركننده هركه باشد» دولت يا غير دولت 
فرق نمى كند, فلسفهُ حرمت قمار در هر دو حال وجود دارد. در هر حال قمار به تعبير قرآن اكل مال به باطل است كه يولى 
بىجهت و بر اساس شانس از جيب كسى به جيب ديكرى منتقل مى شود و داراى ضررهاى روانى مثل هيجان و مغالبه 
مى باشد. در فحشاء هم همينطور است. اينها [يعنى طرفداران اين نظريه كه اكر رباكيرنده دولت باشد مانعى ندارد و به عبارت 
ديكر مدافعين ملى شدن بانكها] مدعى هستند كه آن فلسفهاى كه شارع براى حرمت ربا در نظر كرفته است كه ايجاد اختلاف 
طقاس اسيك اعلا تدر انعا ووه قلارد. 

اكر فلسفهاش وجود داشته باشد, البته فرق نم ى كند كه دولت اين كار را بككند يا غير دولت» مثل شراب فروشى كه فلسفهاش در 
هر حال وجود دارد» مى خواهد دولت اين كار را بكند يا فرد. ولى اينها مدعى هستند كه فلسفةُ حرمت ربا در مورد دولت به 
هيج شكل وجود ندارد. اين از نظر فلسفه. 

از نظر ديكر كه آقاى مهندس طاهرى هم روى آن تكيه كردهاند و حالا من به بيان فقهىاش مى كويم- البته فقهاى ما اين را 
قبول ندارند ولى برخى كفتهاند- مطلب از اين قرار است كه فقها هيج كاه به فلسفةٌ احكام كار ندارند و معتقدند كه مااكر 
بخواهيم در مسائل تابع فلسفة كارها بشويم و با فلسفة خودمان كارها را بسنجيم, فقه را به كلى زير و رو كردهايم. ما نوكر ادلّه 
و نصوص هستيم» يعنى هرطور كه نصوص و ظواهر حكم كند ما تابع آن هستيم. ممكن است در بسيارى موارد فلسفههايش را 
دركك كنيم. در اين صورت خيلى هم خوشوقت مىشويم. اكر در موردى هم فلسفهداش را دركك نكرديم؛ از نص دست 
برنمىداريم به خاطر فلسفه. و لهذا آن روز كه آقاى مهندس ... كفتند جه فرقى است ميان «مكيل و موزون) و معدود, من به 
ايشان جواب دادم كه يكك وقت است ما مى كوييم: از نظر نصوص جه فرق است؟ من خودم مطالعهاى كه دارم همين است كه 
از نظر نصوص هم فرقى نيست. اشتباه كردهاند كسانى كه از نظر نصوص فرق كذاشتهاند ميان معدود و «مكيل و موزون». ولى 
يكك وقت انسان به نصوص كارى ندارد. نصوصء صريح مى كويد بايد مكيل و موزون باشد و نه معدود. بعد ما بكوييم جه 
فرق مى كند؟ فلسفهاش كه يكى است» يس نصوص را رها كنيم. نه» فقيه اينطور فكر نمى كند. 
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در مسأله ربا كرفتن دولت احتمانًا مىتوان بدون توجه به فلسفه» از نصوص هم مطلبى را استنباط كرد و آن اين است كه فقها 


در يكك موردى دليلى وارد مىشود كه ما اككر خيلى جمود به ظاهر لفظ بكنيم نمى توانيم از آن تجاوز كنيم؛ اما حتى عرف هم 
به ما اجازه مىدهد كه از ظاهر لفظ بككذريم؛ يعنى استدلال ما فلسفهبافى نيستء بلكه خود عرف هم ما را تأييد م ىكند و 
مى كويد اين جمود است. حالا من مثال اعلايش را ذكر م ىكنم. 

اخباريين ما خيلى معروفند به اينكه جامد بودند. اينها خيلى جمود به ظاهر لفظ دارند. از جمله جمودهايى كه برايشان نقل 
مى كنند و مى خندند- البته من در كتابهاى خودشان نديدهام؛ ممكن است برايشان ساخته باشند- اين است: مىدانيم مستحب 
است كه در كفن ميت نوشته شود كه او شهادت مىدهد به وحدانيت خداوند و به رسالت بيغمبر» و مى كويند دليلش اين 
الخ كه لحرت نا جد ادق بعلي الام د مضل ورد ااا انحو عل )ولي ” 

اتماعيل شهدا أن ل اله الا الله وان سيد وسول الله 

تمق كوقلانة زا كن هر كل كه بو حراس ابن جطلةراتو يمي ابد مئست: امعاعل شهدا جوه حشرت سادق عله 
السلام به همين صورت نوشت. مى كوييم حضرت صادق كه نوشت اش .ماعيل ... جون مرده اسمش اسماعيل بود. حالا اكر 
مرذة اتنيط ااشماعتل لوده بال مانابد رسع اسعاعيل 1 

مثال مركن بتكه معدا دو شن معي رازه تككة: 00-6 باع كذا و كذا. از امام سؤال م ى كنند حكمش حيست؟ امام مىفرمايد 
حكمشن ابق:است: آيا در اينجا ما مى توانيم جمود كنيم بككوييم در حديث دارد كه مردى جنين كرد, اكر زن باشد اين حكم 
جارى نيست؟! فقها مى كويند عرف خودش الغاء خصوصيت م ىكند. معلوم است كه مورد سؤال «رَجَل) بوده» ولى مرد بودن 
در اينجا خصوصيت ندارد. 

اراي كرجه لكا اتعوصييت: ريعي :]كم اير لطا يزاوي الى ٠‏ مارو ب ساكل كر عن اوور 
ف ايند در باب ادلَّهُ ربا ما مواردى مىبينيم كه اسلام در آن موارد ربايى را كه خود تصريح مى كند: لا َطِْمُونَ وَل مُطْلْمُونَ 
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ربا ظلم و تجاوز به حقوق ديكران استء نوعى استثمار است و بالأخره ظلم استء مجاز مىداند. مى كويد بين زوج و 
زوجه و بين والد و ولد ربا مانعى ندارد. مخصوصاً يدر از يسر مى تواند ربا بككيرد. در اينجا اين مطلب را ضميمه مى كنند كه 
احكام عقلى قابل تخصيص نيست. نمى شود كفت ظلم هيج جا جايز نيست ولى در يكك جا جايز است. اكر جيزى در يكك جا 
جايز شدء معلوم مىشود كه ظلم نيست نه اينكه با اينكه ظلم است جايز استء جون نمى تواند ظلم باشد و جايز باشد. آن وقت 
مى كُوييم جطور است كه در ميان والد و ولد يا زوج و زوجه ربا جايز است وو اين ربا ظلم نيست؟ توجيه خيلى روشنى دارد و 

آن اينكه حرمت ربا به تعبير امروز براى اين است كه فاصلةٌ طبقاتى ايجاد نشود» منشأ اجحاف به ديكرى نشود. دو نفر بيكانه 
حتى دو برادر كه حساب زند كى شان از يكديكر جداست اكر از يكديكر ربا بكيرند» منجر به بدبختى يكى و خوشبختى 
ديكرى مىشود. ولى با توجه به اينكه ميان يدر و يسر يكك روابط عاطفى بسيار قوى وجود دارد (مخصوصاً از طرف يدر 
نسبت به يسر) و خصوصاً اينكه معمولًا يدر زودتر از يسر مىميرد و ثروت او ميان فرزندان تقسيم مىشود, در واقع ربايى كه 
يسر به يدر مىدهد مثل اين است كه از يكك جيبش در مى]آورد و به جيب ديككرش مى كذارد. فلسفةٌ ربا در اينجا وجود ندارد. 
همينطور است در مورد زوج و زوجهاى كه واقعاً زندكى مشترك دارند و آنجه دارند براى يكديككر خرج مى كنند. ربا 
كرفتن اينها نيز از يكك جيب به جيب ديككر رفتن است. 

بنابراين آن ايرادى كه آقاى مهندس باز ركان به آقاى مهندس طاهرى كرفتند به نظر من وارد نيست. ولى اينكه اين نظريه را 
بييذيريم يا نيذيريم» بستكى دارد به اينكه از نظر فقهى آن كونه الغاء خصوصيت در اينجا مى توانيم بكنيم يا نه. ممكن است 


بسيارى از فقها بككويند نه. ما اين مقدار الغاء خصوصيت نمى كنيم» اين نوعى قياس است. جون فقها از قياس بيش از حد 
مى ترسند. علت اين امر هم- مكرر عرض كردهام- بيش از حد استفادة غلطى بوده است كه ابو حنيفه و اتباع او از قياس 
كردهاند. ابو حنيفه و اتباع او به بهانة اينكه اخبار ضعيف است و حديث قابل اعتماد كم داريم» بناى فقه را بر قياس و 
مشابهسازى و اين كونه كارها نهادند. و اكر با فقه سياسى ابو حنيفه مبارزه نشده بود» هم از طرف خود سنيها و هم از طرف 
ييل 


)١(‏ اكر جه كفتيم هر استثمارى ربا نيست ولى هر ربايى نوعى استثمار است. 
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ديكر از فقه جيزى باقى نمانده بود. خود سنيها داستان شيرينى در اين زمينه نقل كردهاند كه ابو حنيفه آنجنان به قياس كرفتن 
عادت كرده بود كه در امور طبيعى هم قياس مى كرد و كاهى جيزهاى مضحكى از آب در مىآمد. (حالا ممكن است اين 
داستان را به عنوان شوخى ساخته باشند.) مى كويند روزى ابو حنيفه رفته بود نزد سلمانى در حالى كه ريشش تازه ج و كندمى 
ده يوه يه أو كفك راقن احكد انق مرقاف سننيك دوضايك اليا نو اسه يكن سلماتى كفك ةاتفانا ذو ابن صووت مشي خر 
مىآيد. كفت: يس موهاى سياه را بكن! جون عادت كرده بود به قياس كردنء با خود كفت اكر موى سفيد با كندنش بيشتر 
در مىآيد يس موى سياه را بكند تا بيشتر درآيد. 

بنابراين يذيرفتن يا نبذيرفتن اين نظريه بستككى دارد به نظر فقيه كه الغاء خصوصيت بكند يا نكند. بعيد هم نيست كه در اينجا 
الغاء خصوصيت مانعى نداشته باشد؛ يعنى اكر ما راه حلهاى ديكرى نداشته باشيم, اين نظريه امر مستبعدى نيست ولى به طور 
قاطع هم نمىتوان كفت. 


راه حلهاى ديكر: مضاربه» قرض الحسنه؛ بيش فروش 


آقاى مهندس طاهرى در ميان كارهاى مفيد بانكك و ضرورت بانككء توجهشان فقط به همان وامهاى توليدى يعنى قسم 
جياري كد اقاى ميشنسس باز ركان كلعن بوده اسك غير را ةعمل مكرق غير اذاين زاهجل عدون جشدرى آن تردند هنان 
راه مضاربه است كه راه صحيحى است و آقاى مهندس بازركان هم همان راه را طى كردند. آقاى مهندس طاهرى دو نوع وام 
ذكر كرده بودند: يكى وام درماند كان كه مورد قرض الحسنه است و همه اتفاق نظر دارند كه راه حل اين نوع وام اين است 
كه حتماً بايد در جامعةٌ اسلامى صندوقهاى قرض الحسنه وجود داشته باشد و راه حلى غير از اين ندارد و اصلًا وجود صندوق 
قرض الحسنه قطع نظر از اينكه احتياج ديكران را رفع مى كندء نماينده يكك كمال عاطفى براى جامعه است. و ديكرء وامهاى 
توليدى كه قبلًا كفتيم راهش مضاربه است. 

ولى دو نوع وام ديكر بود كه آقاى مهندس بازركان ذكر كردند ولى آقاى مهندس طاهرى متعرض آنها نشدند و قهراً راه 
حلش را هم ذكر نكردند. يكى وام اميدواران بود كه راه حلش خيلى ساده استء همان مسأله يبشفروش است. كسى 
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كه كالايى دارد كه بعد در اختيار او قرار مى كيرد و الان احتياج به يول دارد ولى درمانده نيست يعنى تأمين و ذخيره دارد منتها 


ذخيرهاش مدتى بعد به او مىرسدء به جاى اينكه قرض ربوى بكند مىتواند بيش فروش بكند. فرق بين قرض ربوى و 


بيش فروكن. ابن اسك كدو قرض وبوعة قرض دغلده تأميق يشترع دازد. خوب كأمرة تداشته باشده اروم تدازه كدها عمشة 


به نفع سرمايهدار سخن بكُوييم. 
آيا وام بستانكاران يك ضرورت است؟ 


باقى مىماند وامى كه ايشان نام آن را وام بستانكاران كذاشتهاند و راه حل آن را اينطور بيان كردند كه يكك صندوق تعاونى 
وام به وجود بيايد و شركايى داشته باشد كه يولهاى اضافى خود را به عنوان وام به اين صندوق بدهند و به نسبت معينى حق 
داشته باشند وام بكي رند و ضمناً بهرهاى نيز با نرخ عادى منظور شود. بعد صاحبان سرمايه به هيئت مديره وكالت بدهند كه سود 
حاصله را در يايان سال متناسب با بهرههاى يرداختى تقسيم كند. در اين صورت عمنًا وامكيرندهها فقط در حدود هزيئةُ بانكك 
بهره دادهاند و هيج كس از ديكرى ربا نككرفته است. 

بق امحل كوا عاتن فذاوده النديه درط انكف خعاةطون كد آقاق تيقق اضافه كردتدت هيه ترجه داشعه باشتد كد ارد 
ربا رباى صورى است نه رباى واقعى؛ يعنى شكل قضيه به صورت رباست نه اينكه واقعاً ربا باشد. 

ولى مطلبى به صورت سؤال به نظرم رسيد و آن اينكه آيا وام بستانكاران را مى توان واقعاً جزء ضرورتها به شمار آورد يا نه؟ 
اين وام معمولًا وام تجار است. 

اصنًا آيا اين كار در عالم باز ركانى يكك كار صحيح و سالمى است كه تاجر مرتب جنس بخردء آن را نسيه بفروشدء بعد 
ممه يقن قرول كلد دوياره عن كاذه الا بيه كراش الاقن بفروشه وغفيوطون ايى كان اذافه واقيةه اند ايل اتكرة 
اين كار غير طبيعى است. در اين جهت بايد نظر آقاى بهشتى را تأييد كرد كه فلسفه وجود تاجر اين است كه تاجر موزّع است. 
توزيع اكر به شكل سالم صورت بككيرد» قيمتها هم زياد كران نمىشود. ولى وقتى كه تاجر به جاى اينكه كارش توزيع يعنى 
وساطت باشدء با تجار ديكر معامله كند و معاملاءت در ميان خودشان انجام شود- در بازار اغلب» معاملات در ميان خود 
باؤ و كانان'مى تخد له (بتكه [ينها رانو وانسظة باشكد ميان قوليد كنهدة و مير ف كنتد ءاثر آبن كار كران ناث قبست :انيت 
به 
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جندين برابر و به زيان مصرف كننده. كسى كه به صورت يكك بستانكار احتياج به وام بانكى دارد؛ اين وام را براى جه 
مىخواهد؟ براى اينكه اين معاملات بيهوده را كه زيانش متوجه مصر ف كننده است زياد كند. فعاليت اقتصادى در بازار زياد 
است ولى اكثرش به نفع خود سرمايهدارهاست كه با يكديكر معامله م ىكنند. نتيجداش اين است كه يكك فرشى كه مثلًا در 
كاشان تهيه مى شود و براى توليدكنندة اصلى- كه آن كاركر و صاحب مواد اوليةٌ آن است- شايد مترى 8١‏ تومان هم درآمد 
نداشته باشد. در اثر اينكه آن سرمايهدارى كه كارخانة قالىبافى را توليد كرده مقدارى بر قيمت آن مىافزايد و مقدار بيشترى 
در اثر كردش در بازار بر قيمت آن افزوده مىشود» به قيمت مثلًا مترى هزار تومان به دست مصرف كننده مىرسد. بايد حساب 
كرد كه وام بستانكاران كه فقط مورد احتياج بازركانان است نه مورد احتياج كسانى كه طرح كشاورزى يا صنعتى دارند» آيا 
يك امر ضرورى هست كه بعد ما دنبال راه حلش برويم يا نه؟ به نظر من اين وام يكك امر جندان ضرورى نيست. كسى كه 
جنسش را نسيه فروخته» سودش را بعد مىبرد. جه لزومى دارد كه حتماً يكك معاملة بيهوده هم ايجاد كند؟!. 


عرايض من در اينجا يايان يذيرفت. 


يرسش و ياسخ 


سؤال: كارهايى نظير طبابت جه صورتى دارند؟ آيا بيع هستند يا جيز ديكر؟ ودر طبابت» يولى كه بيمار مىدهد در ازاى 
حجيست؟. 

جواب: اين كونه كارها اجاره است» اجير شدن است. در باب اجاره؛ اين نكته را متعرض هستند. اجير شدن دو نوع است. يكك 
وقت كسى اجير مى شود به اين صورت كه در يكك مدت معين كار خودش را به طور مطلق در اختيار شخصى قرار مىدهد. در 
اين مدتء اختيار با آن شخص است كه از او كار بخواهد. ممكن است كارش محدود باشد و ممكن است جند كار باشد؛ 
بكويد تو دراين يكك شبانه روز اجير من هستى؛ در اين مدتء از اين نوع كارها- ممكن است مشخص هم نباشد- ه ركدام را 
از تو خواستم انجام بده. او فقط بايد آماده براى اين كار باشد و اكر يكك شبانه روز بككذرد و ازاو كار نككيرد او مزدش را بايد 
بكيرد» جون مى كويد من خودم را و وقت خودم را در اختيار تو قرار دادم در مقابل اين مقدار يول؛ تو استفاده 
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نكردى ولى يولش را بايد بدهى. اما يكك نوع ديكّر اجاره هست كه در آن» موجر به وقت و نيرو و غيره كار ندارد» نفس كار 
را مى خواهد. مثل اينكه شما يارجداى را نزد خياط مى بريد و به او مى كوييد اكر لباس مرا اين كونه دوختىء من اين قدر به تو 
مزد مىدهم. در اينجا شما خياط را براى يكك مدت معين اجير نمى كنيد» بلكه در مقابل اين كار به او مزد مىدهيد. كار طبيب 


الاالق قل اسع كمي ييه ع كوو يلها مكلا السك يناك وا نحا نض “كدك ات كو يق الى يكف يبنا عرف يا دن ساعرت سين في 


هستى- من در مقابل اين كار مزد مىدهم. بنابراين اين دو را نبايد با همديكر اشتباه كرد. 
بادداشتهايى از استاد شهيد بر جزوةهٌ آقاى مهندس طاهرى 


در تعريف ربا مى كويد: اخذ اضافه در معاملة مثلين. 

البته اين تعريف به حسب اصطلاح فقهى شامل رباى معاملى مىشود نه رباى قرضىء ولى مقصود نويسنده اعم است. اينجا 
مى توان بحثى را آغاز كرد و كفت اساس ربا همان رباى معاملى است و قرض حريم آن استء. عكس آنجه قبلا كفتهايم؛ ولى 
بسيار مشكل است. بحث ديكر اين است كه در قرآنء بيع در مقابل ربا قرار كرفته است. آيا مقصود خصوص رباى قرضى 
است و يا شامل رباى معاملى هم مىشود كه خود نوعى بيع است؟ اكر مقصود خصوص رباى قرضى باشد بايد بكوييم مقصود 
اين است كه ربا مطلقاً حرام است و بيع حلال است الا برخى بيعهاى ربوى. 

يس طبيعت بيع در مقابل طبيعت ربا قرار نككرفته استء يعنى بسيار مستبعد است كه بيع در مقابل ربا قرار كيرد و بعضى افراد 
بيع خارج شود و داخل در طرف مقايسه قرار كيرد. و اكر مقصود اعم باشدء معلوم مى شود كه قرآن معاملة مثل به مثل را بيع 
نمىداند. بيع جيزى جز اين نيست كه مبادلة واقعى ميان كالاهاى مورد احتياج صورت كيرد. معاوضة يكك شىء به همجدنس 
خودش مبادلة واقعى نيستء بلكه فقط همان اضافه كرفتن است. حقيقت بيع» مبادلة احتياجات است و حقيقت ربا اضافه كرفتن 
استء و اكر معامله مثل به مثل بشود و لو به صيغةُ «بغتٌ» و «اشْتَرَيْتٌ» باز همان اضافه كرفتن است نه مبادله. ضمناً معلوم 
مىشود كه اسلام ماهيت بيع را به صيغه و لفظ و «بعت» و «اشتريت» نمىداند» به مبادلة واقعى دو جنس مختلف مىداند. اصلًا 
بايد ديد در همه روايات» معاملة مثل به مثل به نام بيع ناميده شده يا 
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ربا. قابل توجه است. 

بعيد نيست كه در جامعههاى ابتدايى فرق قرض و بيع مشخص نبوده و يول هم در كار نبوده و فقط جنس را مىدادهاند كه در 
مقابل يس از مدتى همان جنس را به مقدارى اضافه بكيرند. 

*#*. در صفحة ... به ييروى از كتاب اسلام و مالكيت مى كويد: اشياء كاهى داراى ارزش واقعى هستند مثل آبء هواء نور و 
كاهى [داراى] ارزش مبادلهاى, و يول فاقد هر دو ارزش است. 

حقيقت اين است كه هوا و نور فاقد ارزشند» كالاها داراى ارزش واقعى هستند و يول داراى ارزش مبادلهاى. 

***. توجيهى براى نسيه كردهاند كه ربا نيستء زيرا مبادلة مثلين نيست و يول زيادتر از قيمت واقعى براى اين است كه در 
حقيقت جون هنوز ثمن يرداخت نشده عملا مبادله نيست ولى قانوتناً هست. اين مبلغ اضافه در حقيقت به منزلة اجاره و كراية 
مبيع است در آن مدت. 

اين توجيه صحيح نيست براى اينكه اونا حقيقتاً نقل و انتقال تحقق يافته و لهذا اكر مبيع تلف شودء از مال مشترى است نه بايع 
و طبعاً منافعش به خود او تعلق دارد نه به بابع. ثانياً ممكن است مبيع غير قابل بقا باشد مثل ميودجات و يخ و بالأخره جيزهايى 
كه انتفاعش به اتلافش است نه به ابقائش» و در اين صورت كرايه معنى ندارد. 

حقيقت اين است كه اشكال نسيه مبتنى بر اين است كه ثمن و مثمن يكك قيمت واقعى دارد كه آن همان مقدار كارى است كه 
روى آن صورت كرفته است و ملاك ارزش هم همين است. و ديكر اينكه هرجه زايد بر مبلغ واقعى قيمت كرفته شود رباست 
و حد اكثر اين است كه هرجه زائد بر مبلغ واقعى» متناسب با مدت و به خاطر زمان و عامل زمان كرفته شود رباست. در 
صورتى كه نظرية ديكر نيز هست و آن اينكه ملاكك و معيار قيمت؛ عرضه و تقاضاست و عرضة كم و تقاضاى زياد واقعاً 
ارزش را بالا مىبرد و ثانياً قيمت و ارزش توافق شده لا-زم نيست حتماً توافق داشته باشد با قيمت واقعى» اعم از آنكه قيمت 
واقعى را كار تعيين كند يا عرضه و تقاضا. 
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معاملة نقدى بر زيادتر از مبلغ واقعى نيز صحيح است و احياناً بىانصافى از يكك طرف و كشادبازى از طرف ديككر هست ولى 
ربا نيست. خلا.صه ليبراليسم در تجارت قابل جل و كيرىء و تعيين نرخ عادلانه به سود مصر ف كننده و خريدار است به خلاف 
نسيه كه از نوع معاملةً مضطر است كه جلو كيرى از آن به زيان خريدار است كه نوعى مضطر است. به هر حال معاملة نسيه در 
اسلام از قبيل معاملة مضطر است كه فروشنده يا خريدار باشد. مضطر جارهداى ندارد از اينكه به كمتر از قيمت عادله در بازار 
آزاد بفروشد و به بيشتر از قيمت عادله بخرد. زيادة قيمت توافق شده بر قيمت واقعى و لو در اثر اضطرار يكك طرف- كه يكك 
نوع آن اضطرار نسيه بخر است- نبايد ربا تلقى شود و ربا نيست. تأثير عامل زمان در حقيقت به نسبت فرق مى كند جون مبين 
ميزآن اضطران أت 

*#**. در صفحةٌ ... مسأله اينككه ارزش يول ارزش واقعى نيست و اعتبارى اسث و براى اين اسث كه مقياس و معيارى براى 
ارزشها باشدء طرح شده است. (البته به صورت ديكر طرح شده كه ارزش يول نه واقعى است و نه مبادلهاى» ولى بيانشان ناقص 
است و بيان صحيح همين است كه ما كفتيم.) يس يول كالا نيست و در مرابحه» يول تغيير عنوان داده و به صورت كالا 
درآ مده و برايش اجاره معين شده است و اين دو عيب دارد. يكى اينكه يول كه بايد واسط و رابط باشد و هميشه در كردش» 


متمركز مىشود وهم راكد و حال آنكه يول نبايد متمركز يا راكد بشود. و ديكر اينكه جيزى كه كالا نيست به صورت كالا 


در مىآيد و خاصيت كالا يعنى كرايه برايش معين مىشود. مى كويند اختلاف اصلى طرفداران و مخالفان ربا در همين است 
كه طرفداران» يول را نيز نوعى كالا مىشمارند بر خلاف مخالفان. 

ولى ما در بحث ربا كفتهايم كه اين فلسفه اولّا با نظر اسلام سا زكار نيست» جون از نظر اسلام مطلق قرض و مطلق معاملة مثلين 
رباست و اختصاص به يول ندارد. 

يس علتى شاملتر و جامعتر لازم است. ثانياً واقعاً جه فرقى هست ميان يول و كالا؟ 

يول على الفرض جوهر ارزش كالاست يا ارزش تجسميافتة كالاهاست؛ يعنى وقتى كه كسى كالاى خود را به ديكرى واكذار 
م ىكندء دو راه برايش هست: يكى اينكه كالاى ديكر ارزشدارى در مقابل بكيرد» ديكر اينكه نفس ارزشى برابر ارزش آن 
كالا تحويل كيرد. ولى خود ارزش ذاتاً جيزى نيست كه مستقل از هر مادهاى 
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قابل نقل و انتقال باشد مكر به شكل ذمه و عهده كه قابل تحويل كرفتن نيست مككر در ضمن يكك عينء و در عالم اعتبار هم 
قابل "امعان تسح ةعووق قابل أزاثة تبسك 

يبول به منزلة تجسم ارزش كالاهاست و يا به منزلة يكك سند معتبر براى عموم است,ء و جون يول عين ارزش تجسم يافته است 
جرا نبايد كرايه داشته باشد؟ اككر نظر ما را در باب قرض قبول كنند هر دو اشكال بالا حل است. اكر نظر ما را قبول نكنند» اين 
مشكل حل نمىشود. به هر حال فلسفهاى كه ايشان ذكر كردهاند همان فلسفة موروث از ارسطو است كه يول مولّد نيست. يول 
يول نمىزايد. 

*#**. در صفحة ... دفاع دكتر ... را از ربا كه نوعى كرايةٌ يول است نقل م ىكند و انتقادش اين است كه يول كالا نيستء و 
حال آنكه استدلال صحيح اين است كه قرض غير از اجاره است. يول از آن جهت غير قابل اجاره است كه مانند ميوهجات با 
بقائش قابل استفاده نيست. جيزى كه هست ميوهجات با مصرف قابل استفاده است و يول با ككردشء و بنا بر استدلال نويسنده 
رباى غير يول اشكالى ندارد. 

*#**. در صفحة ... به نوعى جمع مى كند ميان آنجه در صفحه ... كفت كه يول كالا نيست و كرايه ندارد و آنجه در صفحه ... 
كفت كه يول كرايةٌ معين ندارد. مى كويد:. 

اسلام براى واككذارى سرماية جنسى كراية مشخص قائل شده ولى در مورد سرمايةُ نقدى كه آن را كالا نمىشناسدء, براى 
صاحب سرمايه يا وامدهنده بهرة نامعينى كه تابع سود ناشى از فعاليت وام كيرنده است قائل شده. به عبارت ديكر جون به نظر 
اسلام يول كالا نيستء كرايهُ معين ندارد ولى سود نامشخص دارد (؟!) كه اصطلاحاً در فقه اسلامى آن را روش مضاربه 
مى نامند .. 

جواب اين است كه اسلام در هيج جا براى وامدهنده يول يا غير [آن] بهرهٌ معين يا نامعين قائل نشده است. مضاربه وام نيست و 
سود مضاربه هم بهرهٌ بول نيست. يس اين نظر كه [جون] از نظر اسلام يول كالا نيست كراية معين ندارد» درست نيست. يول 
كالا نيست و كرايه ندارد جون غير قابل انتفاع با بقاى عين است؛ 
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و مضاربه هم وام نيست. سود مضاربه بنا بر نظرية نويسنده صرفاً ناشى از كار عامل استء ولى از نظر اسلام ناشى از اشتراكك 
سرمايه و كار عامل است؛ سرمايه در حكم يكك آلت است كه نقشى مؤثر دارد. 

[يادداشت] بانكك- ضرورتها 


كارهاى بانكك به تفصيل جداكانه بايد بيان شود ولى عمده جيزى است كه كفته مى شود در عصر جديد بالخصوص ضرورت 
است و آن مربوط است به دو جيز: 

الف. سرمايهها راكد نماند و در كردش باشد. بانكك وسيلة جذب سرمايههاى كوجكك به صورت يسانداز يا سبردة ثابت و 
دادن بهره و يا جايزه به آنهاء سرمايهها را جمع مى كند و در اختيار افرادى كه لياقت فعاليت دارند (تجارىء كشاورزى؛ 
صنعتى) با كرفتن سود (البته سود بيشتر) قرار مىدهد و علىهذا بانكك به منزلة رابط و دلال و واسطهٌ سرمايه و كار است. 

ب. بانكك موجب مىشود كه بر وسعت دامنة فعاليتها افزوده شود. در وامهاى بستانكاران كه به صورت خريدوفروش سفته 
صورت مى كيرد» سبب مى شود كه فروشنده به انتظار وصول يولش بيكار ننشيند بلكه با فروش سفته به قيمت كمتر و تهية يول 
تفده به ابتكان بازركاتى يا كشاورزى با صتعتى .دست يرثك (البنه خريندوفروش سفته معمولًا مربوط 'است به كان باز ركاتى و 
واسطه كرىء و معلوم نيست از نظر مصالح جامعه اين اندازه فعاليت را بشود به حساب توزيع صحيح كذاشت بلكه بيشتر موجب 
اشكالات در توزيع مىشود» جون هرجه عمل واسطه كرى زيادتر شود» بر خلاءف فعاليت كشاورزى و صنعتىء كالا كرانتر 
مى كردد.). 

وام اميدواران ثيز اكربه منظون ضرف تباشد موجنب توسعة فعاليت كيرندة وام مى شود. ولى وام اميدواران اكر به منظور 
توسعه باشد» خودبه خود داخل در وام توليدكنندكان مىشود. 
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6 مسئلة ربا و بانك 
اشاره 


اين جلسه. جلسة خاتمه و يايان است .)١١‏ به طور خلاصه يكك نوع نتيجه كيرى مى كنيم از آنجه كفتيم و ابتدا ياسخ سؤالاتى را 
سؤالى را مطرح كردند كه البته سؤال خوبى بود ودر آن مسثئلهاى ذكر شد كه اين كونه امور را به تعبير فقها عناوين ثانويه 
مى كويند. كفتند اين مطلب را نبايد مورد غفلت قرار داد كه اكر ما به انتظار جيزى كه ايدهآل است و فعلًا وجود ندارد باشيم و 
از امكانات موجود استفاده نكنيم و اينها را ممنوع بدانيم» عواقب بسيار سوئى خواهد داشت. مثال خوبى ذكر كردند و آن 
مسأله حكومت جور است كه اين مسأله اتفاقاً در فقه هم مطرح است. اسلام نظريهاى دارد در باب حكومت و حاكم كه بايد 
جنين و جنان باشد. ولى در شرايطى مثل الان كه جنين حكومتى وجود ندارد «7)» يعنى آن حكومتى كه موجود است غير از 
حكومت ايدهآل استء با توجه به اينكه يستهاى دولتى به منزلة سنككرهاستء اككر مسلمانان واقعى- كه در واقع در اقليت 
هستند- به دليل اينكه حكومتٌ صالح نيستء تمام يستها را رها كنند و بككويند قبول اين يستها همكارى با حكومت جور است 
مى كُويند: 

ما لا يُدْرَك كله لا بُيْر كك كله 


جيزى كه همداش را نمىشود به دست 


)١(‏ إاين جلسه در برخى موارد حالت يرسش و ياسخ دارد. در اين موارد سخنان حضار با حروف ريزتر ذكر شده است.] 

(5) [بايد توجه داشت كه اين بحثها قبل از انقلاب اسلامى ايراد شده است.] 
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آورد»ء همداش را هم نبايد رها كرد؛ هر مقدارى را كه امكان دارد بايد استيفا كرد. در مسأله حكومت از قبل جائرء اين مسأله 
را در فقه طرح كردهاند كه قبول حكومت و قبول يست از طرف جائر حرام است ولى در مواردى جايز مىشود و در مواردى 
واجب و آنء جايى است كه امر به معروف و نهى از منكر وو يا نجات عدهاى از مسلمانان متوقف بر آن باشد. يعنى يكك وقت 
هست كه شخص اكر يستى داشته باشد. خدماتش برابر است با زيانهايى كه از آن مىرسد. اينجا مى كويند قبول آن يست»ء 
مباح و جايز است. و يكك وقت هست كه شخص با اشغال اين يست خدمات زيادى انجام مىدهد. [در اين مورد مى كويند 
قبول اين يست واجب است.] اين يك امر معقولى است و در دنيا هم امر معقولى به شمار مىرود و بسيارى از حزبها و 
دستجاتى كه با يكك دسته ديكر مخالفند و حكومت در دست آن دسته استء مىروند يستهاى آنها را اشغال م ى كنند براى 
اينكه در آن يستها به هدفهاى خود نائل شوند. 

ايشان كفتند مسأله بانكك هم همينطور است و بعد مثال زدند كه اكر بنا شود تجار و بازركانان يا كسانى كه طرحهاى صنعتى 
با شورق #ارفقه ب دليل ابنكه اكنوة آذ باتك دما امن عواطم جود قداو واليق باك هما كه علدت حرام شتا 
سرمايةُ خصوصى خودشان كار كنندء با توجه به اينكه دنياى امروز دنياى رقابت است نتيجهاش شكست خوردن و معدوم شدن 
است. اين مطلبء البته اساسى و قابل توجه است ولى فرع بر اين است كه ما ببينيم آيا در همين شرايط حاضر ايجاد يكك بانكك 
شرعى ناممكن است يا ممكن. اكر به اينجا رسيديم كه در شرايط حاضر بانكك شرعى فقط يكك ايدهآل است ولى عمًا امكان 
ندارد» واقعاً هم نوبت به اين حرف مىرسد واين را بايد اصلى نظير قبول حكومت از قبل جائر تلقى كرد. ولى اكر اين قضيه 
ممكن باشدء ما در درجة اول بايد برويم دنبال ايجاد يكك بانكك شرعى. 

آقاى دكتر ... بحثى داشتند كه اين بحث در جهت تأييد همان راه حلى بود كه آقاى مهندس طاهرى و ديكران هم طرح كرده 
بودند و آن اينكه ضرورت بانكك را اينطور توجيه مى كنند كه بانكك مى تواند با كرفتن قرضها به صورت يسانداز يا سيردههاء 
سرمايههاى كوجكك را جمع آورى كند و بعد در اختيار ديكران بككذارد كه اين خودش يكك وسيلة جريان امور اقتصادى است 
و خدمت بزركى هم هست وما هم اصل خدمت را فى حد ذاته قبول كرديم ولى اينكه راهش را حتماً راه ربا دادن و 
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ربا كرفتن بدانيم درست نيستء بلكه راه مضاربه صحيح است و اين» مطلب تازهاى نبود. جيزى كه بود ايشان تعبير بورس 
كردند كه به معنى خريد سهام است. البته اين مطلب به اين شكل قبلًا به ذهنم نيامده بود و اين براى من مشكلى بود كه اكر بنا 
شود سرمايههاى جزثى وارد كارهايى نظير خريد سهام بشودء اين كار عملا دجار اشكال مىشود زيرا مرتب افراد مى] يند 
سرمايهاى در بانكك مى كذارند و اكر بانكك بخواهد آنها را در موارد مختلف شريكك كند» در عمل ممكن است دجار اشكال 
شود؛ به خلا.ف وضع جارى بانكك كه يول رااز افراد مى كيرد براى خودش و بعد يول خودش را به عنوان ربا مىدهد. اين 
اشكال ندارد. ايشان به اين صورت كفتند و شايد آقاى مهندس طاهرى هم نظرشان اين بوده كه اساساً بانكك سهام را خودش 
مستقيماً مىخرد؛ يعنى بانكك خودش مستقيماً وارد عمل مضاربه يا مزارعه و نظير اينها مى شود و خودش مستقيماً در سهام 


شركت مى كند. بعد افراد ديكرى كه مىآيند يولى را به عنوان سيردةٌ ثابت بيردازند» بانكك به موجب اجازداى كه از طرف 


ساير شركا دارد سهام خودش را به آنها مىفروشد و حتى ممكن است اكر مصالح كلى بانكك اقتضا كند به قيمت كرانتر هم 
بفروشد. به هر حال آن مشكل محاسبه هم به اين طريق حل مى شود كه بانكك خودش مستقيماً سهام را بخرد و بعد اين سهام را 
به اشخاص بفروشد. ممكن است كسى اشكال كند كه معمولًا مردم در سبردهها و يساندازها يول را مىدهند براى اينكه 
ه ركاه خواستند بتوانند آن را يس بككيرند ولى اككر بخواهد به صورت خريد سهام باشدء بسا هست كه نتوانند آن را يس 
كوك 

ياسخ اين است كه بانكك در اينجا نقش دلالل را بازى م ىكند به اين صورت كه مثا يكى از شركا مى خواهد سهام يكك 
كارخانة قند را بخرد و شريكك ديكرى مى خواهد آن سهام را بفروشد ... 

- در عمل غير ممكن مىشودء زيرا مثلّا من بولى را در بانكك مى كذارم و دو روز ديكر مىروم آن رايس مى كيرم. اكر بانكك 
بجواهد حساب كند كه امروز قلان مقدار به من بفروشد و دو ووز ديكر آن رايس بدهك ... 

م عسات كاز غير اايق اسك وو عمل اندتطوو سك در غمل اثشان يوليناي را كه اعمال مودهد حند زوز ديك 
فى عو ا هشه ] قرا سان كرد مدعيررك عراف جنا رفوم كدارفيورك ميو ناو ايناتن واامفاصويية بس كدان باسدرةه 
فى كذازقك كه لاقل يحب اعتمال نة ابن زودتها آن وا يس تمى كيرتك. 
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- آن در سيردةٌ ثابت است ولى در يسانداز معمولى اينطور نيست. 

مسأله يسانداز و سيردة ثابت جزء ضروريات نيست كه حتماً بايد يكك يسانداز داشته باشيم و يكك سيردة ثابت. ما مى خواهيم 
ببينيم آن نيازى كه وجود دارد جيست. در واقع دو نياز بيشتر نيست. يكى اينكه يولهاى موقتى در بانكك مى كذارند براى اينكه 
هر وقت بخواهند فوراً آن را بككيرند. اين يول رابه صورت حساب جارى مىكذارند. يولهايى هم هست كه شخص فكر 
م ى كند لااقل تا جند ماه به آن ثياز ندارة. اين يول زابه دو صورت مى تواتند در باتكك يكذازند: به صووث يس اتذاز وببه 
صورت سيردة ثابت» و ممكن است همه اينها به صورت سيردة ثابت باشد. خيال نمى كنم كه اين اشكال» اشكال مهمى باشد. 
آقاى مهندس ... مايل بودند كه فتواهاى فقهاى حاضر در اين مسائل ببان شود. 


در اينجا من دو مطلب را به عنوان مقدمه عرض مى كنم و بعد خلاصة اين فتواها را ذكر مى نمايم. 
آيا دولت مىتواند مالك باشد؟ 


مطلب اول اين است كه در مورد مالكيت دولت» در ميان فقها دو نظريه وجود دارد. يكك نظريه اين است كه دولت هم مثل 
فرد مى تواند مالكك باشد» مى تواند ثروت داشته باشد و تمام احكامى كه در شخص مالكك هست در مورد دولت هم مى تواند 
وجود داشته باشد و به اصطلاح امروز دولت شخصيت حقوقى دارد. 

مرحوم آقاى بروجردىء مرحوم حاج آقا حسين قمى و بسيارى از مراجع فعلى كه شما از آنها تقليد مى كنيد» عقيدهشان همين 
است كه در مالكيت هيج فرقى نمىكند ميان شخصيت حقوقى و شخصيت حقيقى» و شخصيت حقوقى هم مىخواهد دولت 
باشد يا غير دولت» اعم از اينكه دولت ظالم باشد يا ظالم نباشد» يعنى دولت ظالم مثل فرد ظالم است كه كار نامشروعش باطل 
است ولى كار مشروعش درست استء يعنى ظالم بودن سبب نمىشود كه كار مشروعش هم نامشروع باشد. 


مثل آقاى خويى و صاحب كتاب البحوث الفقهيه جنين عقيدهاى دارند. اينها معتقدند كه دولت صلاحيت مالكيت ندارد و 
حت ا كاز راه مشروع هم كارى بكند نمى تواند مالك بشود. فقط 
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شخص حقيقى مى تواند مالكك باشد. بنا بر اين نظريه اشكالات زيادى بيدا مى شود. 

بعضىها مثل آقاى مهندس طاهرى كار را به آنجا رسانده بودند- و ما كفتيم حرف خيلى بعيدى هم نيست- كه نه تنها دولت 
مى تواند مالك بشودء بلكه حتى مى تواند ربا هم بخورد. اين احتمال وجود دارد كه ربا خوردن دولت مانعى ندارد جون به 
منزلة يدر مردم است. اين نوع تنقيح مناط را عرض كرديم بعضى مى كويند ولى اينها مى كويند اصلًا دولت جيزى نيست. يس 
هر مالى كه در دست دولت است» خودش مالكك آن نيست و در واقع مال افراد ديككر است و جون افراد ديكر را ما 
نمى شناسيم» مجهول المالكك است. آن وقت در سرمايههاى دولتى مىآيند معاملة مجهول المالكك م ىكنند كه آن ديككر از اين 
حسابها خارج استء مثل مالى اعطق كه افان رباد قرده باتك والن كماق كد دولك برا مالكم مق ذافيةة فهر رإة جز هاي انها 
باراه حلهاى كسانى كه مالك نمىدانند فرق مى كند. و آنجه كه ما ذكر مى كنيم و نظر بعضى از مراجع تقليدى كه شما از 
آنها تقليد م ى كنيد )١١‏ اين است كه دولت صلاحيت مالكيت دارد. استدلالشان اين است كه شما مى كوييد دولت ياهر 
مؤسسه عامى وجود حقيقى ندارد و جيزى كه وجود حقيقى ندارد جطور مىتواند مالكك باشد؟ جواب اين است كه خود 
مالكيت هم وجود حقيقى ندارد و يكك امر اعتبارى است. يكك وقت ما مى خواهيم يكك امر حقيقى را براى يكك امر اعتبارى 
ثابت بكنيم و يكك وقت مىخواهيم يك امر اعتبارى را براى يكك امر اعتبارى ثابت بكنيم. دولت» وجودش وجود اعتبارى 
أمنت: مالكيت هم وجودش وجود اعتبارى است. اينها يكك سلسله اعتبارات يعنى قراردادهاست و به قول روسو قراردادهاى 
اجتماعى است كه افراد بشر اين قراردادها را به منزلهُ امر واقعى فرض مى كنند براى ترتيب دادن يكك سلسله آثار. هدف» 
ترتيب دادن آن آثار است ولى تا اين امر قراردادى را اعتبار نكنند نمى توانند آن آثار را ترتيب بدهند. مثال واضحش مسأله 
رباست و مرئوسيت است در تشكيلات ادارى به طور كلى. مدا ما فردى را رئيس جلسة خودمان قرار مىدهيم. آيا با اين 
قرارداد» او در واقع و تكوين در رأس ما قرار مى كيرد؟ يعنى در شخصيت واقعى او تغيبرى يبدا مىشود و در شخصيت واقعى 


ما تغبير ديكرى؟ يا ما براى او يكك نوع مافوقيت و مقام فرماندهى نظير فرماندهى رأس نسبت به بدن فرض 


)١(‏ [ظاهراً مقصود امام خمينى (ره) است.] 
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كردهايم. خودمان را به منزلة اعضاى يكك بكر و او را به منزلة سر آن يبكر فرض كردهايم و او بايد فرمان بدهد و ديكران 
بيذيرند. اين قرارداد براى اين است كه در عمل» كارمان نظام بيدا كند. هدفء ايجاد نظام در كارمان است ولى براى اينكه اين 
نظام كه يكك امر واقعى است صورت بككيرد ناجاريم كه اين قرارداد و اين اعتبار را در اينجا بكنيم. در مسأله مالكيت دولت نيز 
همينطور است. بنايراين اين اشكال» اشكال مهمى نيست كه دولت كه جيزى نيست كه مالكك بشود. خوب» مالكيت هم به آن 
معنا جيزى نيست. خود دولت وجود اعتبارى و قراردادى دارد و اشخاصش هستند كه وجود حقيقى دارند. مالكيت هم وجود 
اعتبارى دارد. 

مطلب دومى كه در مقدمه بايد عرض كنم اين است كه راهى كه معمولًا اين فقها رفتهاند- كواينكه اخيراً از اين راه 
بركشتهاند- با راهى كه ما طى مى كنيم دو راه است. در آن جلسهاى كه رسالة سرقفلى آقاى ميلانى را آورده بودم» عرض 


كردم راهى كه آقايان طى كردهاند كه براى ما جندان جالب نيست اين است كه خواستهاند آنجه را كه اكنون وجود دارد با 
تغيير شكل ظاهرى درست بكنند و اشكالاتش را حل نمايند؛ يعنى طرح آنها تغييرى در ماهيت قضيه نمىدهدء تغييرى در 
صورت و شكل قضيه مىدهد. مثلّا مىكويند به جاى اينكه بكويى هزار تومان مىدهم و سر شش ماه هزار و صد تومان 
مى كيرم بكو اين [هزار تومان] را مىفروشم به هزار و صد تومان. اين امر ماهيت قضيه را تغيير نداده» فقط ظاهر و لفظ را تغيير 
داده كه ما دنبال آن نيستيم. 

حالا ما با توجه به اينكه برخى از راه حل هايى كه كفتهاند مبتنى بر همان ظاهرسازى استء آنها را نقل مى كنيم. 

اولين مسأله در باب بانكها اين است كه آيا مطلق معاملاتى كه اكر با فرد انجام بدهيم صحيح استء اكر با بانكك انجام بدهيم 
نيز صحيح است يا نه؟ جواب اين است: صحيح استء يعنى بنا بر اين نظريه صحيح است و هيج مانعى ندارد. سرماية اوليهاى 
كه در بانكك كذاشتهاند حلال است يا لااقل بايد بنا را بر حليت بككذاريم» جون هر جيزى را تا يقين نداريم كه حرام است 


نمى توانيم بكنُوييم حرام است. 
حساب جارى 


آيا باز كردن حساب جارى در بانكك اشكال دارد؟ نه. ظاهر حساب جارى اين 
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است كه شخص مى كويد من يولم را مى كذارم در بانككء كأنْه امانت كذاشتهام و هركاه خواستم امانتم را يس مى كيرم. اما 
همه مىدانندء آقايان [فقها] هم قبول دارند كه اين امانت نيست. آن وقت امانت است كه عين مال محفوظ بماند و شما آن را 
يس بكبريد: شما يول خخود را كه در بانكك مى كذاريبدء به اين صورتث مى كذاريد كه باتكك در يول شما ه ركونه تضصرفى 
مى خواهد بكند. بنابراين يول خود را به قرض مىدهيد به بانكك كه هركاه خواستيد» از بانكك قرض بككيريد و جون اين قرض با 
سود نيست يس اين كار مانعى ندارد. ممكن است كسى اشكال كند كه مىدانيم بانكك ربا مى كيرد و معاملات حرام انجام 
مىدهد. ما جطور يول حلالمان را به بانكك بدهيم و بعد يولى بككيريم كه نمىدانيم حلال است يا حرام؟ در ياسخ مى كويند 
كه شرع در اين كونه مسائل تسهيل كرده. اككر شما از دست فردى كه مىدانيد در مالش يول حرام وجود دارد يول حلال هم 
وجود دارد» هديهاى بككيريد» آيا حلال است يا نه؟ براى شما حلال است و نمى توانيد بككوييد من علم اجمالى دارم كه اين 
شخص بعضى يولهايش حرام است و در هرجا كه علم اجمالى هست احتياط واجب است. در اينجا مى كويند: يد معتبر استء 
يد حكومت دارد بر علم اجمالى. وقتى شما از دست او هديهاى مى كيريد» جون احتمال حليت مىدهيد, يعنى احتمال مىدهيد 
كه از نوع يول حلالش باشدء ديكر نبايد بيش از اين جستجو بكنيد. حضرت صادق فرمود: اكر بنا بشود كه يد مسلمين معتبر 
نباشد 

لما بَقَى للمُسلِمِينَ سوق 

بازار مسلمين به كلى خراب موود هنا وتوا كر بازار مى بينيد شخصى مى خواهد يالتويى را بفروشد. 

براى خريد آن لزومى ندارد كه برويد تحقيق كنيد كه اين يالتو را از كجا به دست آورده. 

بانك هم مثل فرد است. فرض اين است كه بانكك يول حلال دارد» يول حرام هم دارد. شما كه يولتان را به بانكك مىدهيد. 
بايد بنارا بر حليت بككذاريد. 


سبرده و يسانداز 


حال مىآييم سراغ غير حساب جارىء يعنى آن جيزهايى كه بانكك در مقابل آنها سود مىدهدء جه به صورت سيرده باشد و 
جه به صورت يسسانداز. مى كويند اككر به صورت قرارداد باشد و لو قرارداد ضمنى» اشكال دارد. اككر قرارداد صريح باشد كه 
قطعاً رباست. اكر هم قرارداد ضمنى باشدء يعنى بناى بانكك اين است كه به يسانداز 
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و نيز به سيرده مقدار معينى سود بدهد و شما هم مبتئاً عللِم هذا اين كار را مى كنيد؛ باز قطعاً رباست. بله اكر فرض بكنيم- كه 
جنين فرضى در عمل وجود ندارد- كه جنين قرارى نه ضمناً و نه صريحاً وجود دارد ولى بانكك خودش مبلغى اضافه مىدهد به 
طورى كه اكر ندهدء عرفا كسى براى خودش حق مطالبه قائل نيست»ء در اين صورت كرفتن سود مانعى ندارد ولى اين فرض 
ظاهراً غير از آن جيزى است كه در خارج وجود دارد. بنابراين به قول اين آقايان سودى كه از راه ي سانداز يا سيردة ثابت 


جوايز بانكى 


جايزههايى كه صندوق يسانداز ملى مىدهد يا جوايزى كه به قيد قرعه به كسانى كه حساب باز كردهاند مىدهند» تكليفش 
جيست؟ مى كويند جايزه است و اشكال ندارد» يعنى به ميل خود جايزه مىدهد واين غير از بليتهاى بخت آزمايى است. خود 
جايزه از آن جهت كه جايزه است اشكالى ندارد. ولى در اينجا اشكال ديكرى كردهاند و آن اين است: اينكه بانكك جايزه 
مىدهد براى جه جايزه مىدهد؟ 

جايزه را به كسانى مىدهد كه حساب باز كردهاند و از يول آنها استفاده مى كند و اين استفاده هم استفادة ربوى است. جايزه 
اشكال دارد ولى نه از اين جهت كه ما يقين داريم كه بانكك اين جايزه را از همان مورد ربا مىدهد. هيج كس نمى تواند يقين 
كند كه بانكك اين جايزه را از همان مورد ربا داده» جون در عين حال يول حلال هم دارد. 

ازاين جهتء اشكال نيست. در مسائلى كه شارع تسهيل قائل شده ما نبايد بر خودمان تضييق بكنيم. روايتى است در همين 
زمينه كه فقها خيلى به آن استناد م ىكنند و معروف است به روايت مس عَدَهُ بن صدقه. در مورد معاملا-تى است كه انسان با 
كل شَّئْءٍ لكك خلال َل تَغرفٌ انه حرام بعَئنه. 

مثل باب طهارت و نجاست است. در برخى مسائل» خود شارع بنايش را بر تسهيل كذاشته. شارع از احكام طهارت و نجاست 
خود دست برنداشته ولى در مرحلة تحقيق و اثبات هم نهايت سهولت را قائل شده است. مى كويد تا صددرصد يقين ندارى كه 
كل شَىْءٍ لَك طاهِرٌ حتلم تَعْلم انه قَذِرٌ. 

تا رويش به اصطلاح نتوانى قسم بخورىء بايد بكُويى ياكك است. اين يكك حكم تسهيلى است كه شارع قائل شده. اينجا هم 
همينطور است. شما ممكن است درصد 
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احتمالء نود و نه احتمال بدهيد كه اين جايزه از همان عين رباست ولى اكر يكك احتمال هم بدهيد كه از غير رباست» شارع 
مى كويد همان يكك احتمال را بكير و آن نود ونه احتمال را نديده بكير. هركس كه يقين دارد نكيرد. 

- من ثابت مى كنم كه از مورد رباست. 

براى هركس كه ثابت كرديد او هم نبايد بكيرد. ولى هركس نا مادامىكه براى او ثابت نشدهء مى تواند بككيرد. ما داريم مسأله 
را مى كُوييم. اكر براى كسى ثابت است ولى آن را نديده مى كيرد» البته براى او حرام است. مثل قصة آن طلبهاى كه سكك 
]ا مذويوة قو اثاققن : عقسالشن را سعه بر وصى كنك بتكن يقن درى كريد ميت ان است كه كر رراى كفي ثارت نستة: 
براى او حلال است. 


اعانت به اثم 


اشكال اين نيست كه اين جايزه را از كجا مى كيرند. اشكال اين است كه نفس يول به صندوق يس انداز دادن با علم به اينكه 
اين يول را كه به قرض دريافت كرده به ربا خواهد دادء آيا اعانت به اثم نيست؟ اين عمل از آن جنبه كه اعانت به اثم است 
حرام است ولى اينكه خود اين عمل حرام باشد منافات ندارد با اينكه جايزه حلال باشد و قرض هم درست باشد. اشتباه نشود. 
[براى روشن شدن مطلب مثالى ذكر مى كنيم:] شخصى براى اينكه دستككاه مشروبسازى تهيه كند يولى از شما به قرض 
مى خواهد. آيا اين قرض دادن حرام است يا نه؟ حرام است. ولى اككر قرض داديد آيا قرض دادن شما باطل است؟ يعنى بعد 
ديكر از او طلبكار نيستيد و حق نداريد آن را مطالبه كنيد؟ نه كار حرامى انجام دادهايد ولى قرض شما درست استء يعنى از 
او طليكار عستيد. بس اكر كسى حنين كارق ور صتدوق يس اتداز كره عمل خرامى مرتكن شذه ولى فرضى را كه :دادة 
مى تواند مطالبه كند. كرفتن جايزهاى هم كه صندوق مىدهدء اكر شخص احتمال بدهد كه اين جايزه از غير يول ربوى استء 
اشكال ندارد ولى اصل كارش حرام است جون اعانت به اثم است. 

- سيردةٌ ثابت جه حكمى دارد؟. 

در حساب سيردهها مى كويند سيرده اكر با قرار صريح يا قرار ضمنى باشد كه شخص از بانكك سود بككيرد حرام استء كه الان 
عملًا اي نطور است. ولى اككر فرض كنيم- فرضى است كه در عمل وجود ندارد- كه در سيردهها هيج قرار صريح يا 
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ضمنى براى سود نيست ولى بانكك در آخر مختار است كه جايزهاى بدهد يا ندهد واكر ندهد كسى حق مطالبه ندارد واكّر 
داد حكم يكك جايزه و ياداش را دارد» در اين صورت مانعى ندارد. ولى عرض كرديم كه اين غير از آن جيزى است كه وجود 
دارد. 

بنابراين سبردههاى ثابت به شكلى كه الان وجود دارد» حرام است. از دو جهت حرام است: هم از جهت ربا حرام است و هم از 
جهت اعانت به اثم» جون شخص هم ربا مى كيرد وهم كمكك مىدهد به ربا خوردن؛ حرام اندر حرام مى شود .. 

- بنده در جايى ديدم كه آيت الله بروجردى ربا كرفتن از غير مسلم را جايز مىدانستهاند. حال اكر مؤسس بانكك غير مسلم 
باشد» سيردةٌ ثابت جه حكمى دارد؟. 

در آن صورت حرام بودنش از جنبة ديكر مضاعف مىشود. يكك وقت شما يول خود را در يكك بانكك غير مسلمى كه از 
مسلمين ربا نمى كيرد مثا در بانكى در ارويا مى كذاريد و از خودش هم ربا مى كيريد. اين ممككن است اشكال نداشته باشد و 


آنجه كه آقاى بروجردى كفتهاند همين است كه مى كويند حتى از ذمّى يعنى از كتابىاى كه در ذمَّرهُ مسلمين و در داخل 
مملكت اسلامى استء ربا كرفتن اشكال ندارد و به طريق اولك از آن كه در خارج است اشكال ندارد ولى اكر يكك غير مسلم 
در كشور اسلامى بانكى تأسيس كرده و از مسلمانها ربا مى كيرد» همانطور كه كفتيم وقتى شما يول خود را به او مىدهيد 
اعانت به اثم هم هست و اين اعانت به اثم شديدتر است. جون يكك وقت اعانت به اثم اين است كه انسان كمكك مى كند به ربا 
خوردن مسلمانى از مسلمانى» و يكك وقت اين است كه كمكك مى كند به ربا خوردن كافرى از مسلمانى. از جنبةٌ اعانت به اثم 
اشكال دارد ولى از آن جهت [يعنى از جهت ربا كرفتن از غير مسلم] اشكال ندارد. 

- جايزة حساب يسسانداز به اشخاصى داده مىشود كه در حساب يسانداز شركت مى كنند. مثل اين است كه يكك مشروب 
فروش براى اينكه مشتريهايش بيشتر بيايند مشروب بخورندء براى آنها جايزه تعيين كند. اين جايزه براى عمل حرام است. يا 
مثل اين است كه مؤسسة فاحشه خانهاى براى زنان بدكاره جايزه تعيين كند؛ كسى كه جايزه به او اصابت مى كندء بعد توبه 
كند و با يول اين جايزه به مكه برود!. 

حالا اكر جنين جايزهاى داد ولى خود جايزه را از يول حلالش داد جرا حرام 
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باشل؟. 

- جايزه روى كار حرام است. 

روى كار حرام باشد. جون جايزه؛ مبادله نيست. ماهيت جايزه» هبه و بخشش است. همان مثال شما را مىزنيم. اكر كسى آمد 
براى فاحشهها جايزه معين كرد ولى جايزه را از يولى معين كرد كه خود آن يول حرام نيست و در زمانى كه آن زن فاحشه 
بوده جايزه را به او داد و بعد اين زن توبه كردء بله با همان يول بايد برود به مكه (خندة حضار). 

- حلالش كجاست؟. 

شما داريد اشكال صغروى مى كنيد. ما كفتيم به فرض اينكه از يول حلال باشد. 

كر :شما فى كوبية البخطوى ننسة شرن خرف ندارم. اشكال شما اشكال صغروى است نه كبروى. 

- بانكك اصنًَا بر مبناى ربا كرفتن به وجود آمده؛ تمام يولى كه مى كيرد ربا است مككر ... 

ولى اصل سرمايهاش كه ربا نيست. اصل سرمايهاش حلال است. 

*#**.- اوراق قرضه بركهايى است كه به دستور و اجازهٌ دولت در اختيار بانكها كذاشته مىشود. مشترى مقدارى از آنها را 
خريدارى مى كند و رأس هر شش ماه مى تواند با مراجعه به بانكك» اصل يول و بهرةٌ آن را دريافت كند. 

اين معلوم است كه رباست. 

- آيا حساب جارى كمكك به ظالم نيست؟. 

اين شبهه را كردهاند و لهذا خيلى اشخاص در حساب جارى نمى كذارند يولشان زياد در بانكك بماند. 

اين مطلب روشن باشد كه اعانت به اثم در جايى است كه انسان يقين داشته باشد كه عين يول او به مصرف حرام مىرسد. 
تازه بعضىها در همين مقدارش هم اشكال كرده و كفتهاند اكر به اين انككيزه بدهيد اعانت به اثم است ولى اكر به اين انكيزه 
ندهيد جنين نيست. ولى ما در صورت علمء اعانت به اثم مىدانيم. اكر ما يقين داشته باشيم كه هر يولى كه به بانكك مىدهيم 
عيناً همان يول به مصرف ربا مىرسدء اين علم است و عمل ما اعانت به اثم. اما اككر فرض كنيم- و همينطور هم 
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هست- كه بانكك جندين كار دارد؛ يعنى از اين طرف كه من يولم را به حساب جارى مى كذارم؛ از آن طرف اين يول را به 
خدي 3ك م 36 "دو طتيات تعا رقن زهاني قفكة ون فقطة وسيلة ماد له |موف ورسعور ا قارف اردق تون باكم رمم 
دارد صرف همين كار مىشودء در اين صورت يول كذاشتن به حساب جارى نه تنها اعانت به اثم نيست بلكه اعانت به بر 
استء يعنى اكر اين يول آنطور در جريان باشد به نفع ديكران است. اين مقدار شايد نشود كفت. 

فتدوق بس اندان ا حسات جازىئ غلى فرق م ىكتد: صتدوق سس اتداز يا سيرذهة يول ا ان"ابكذا به ابن حساب مى كيرد كه 
من ذهو قاو كزان مسصدرف 45 وااسطر وتم قشعم وال فياف جارس انبلا زا كردن روك اش الها انان 
در حساب جارى يقين ندارد كه حتماً عين يول او صرف ربا مى شود و به همين جهت, مسلم كار او اعانت به اثم نيست. يس 
حساب جارى با غير آن فرق مى كند. 

- اين اعانت به اثم استء زيرا بانكك به جه علت احتياج به يولى كه شخصى مىيردازد دارد كه آن را به ديكرى بدهد؟ براى 
اينكه يول ديككرى را در كار ربوى قرار داده. جون به انداز هفتاد درصد از يولهاى حساب جارى را در كارهاى ربوى قرار 
داده» از اين جهت به سى درصدى كه در صندوق براى مبادله هست احتياج دارد. 

در اعانت به اثم رابطة مستقيم شرط است. رابطة غير مستقيم اعانت به اثم نيست و حتى بعضى مثل محقق حلى كفتهاند كه 
رابطة مستقيم هم كافى نيست اكر ارادة آزاد شخص متخلل بشود. اكر بنا بشود كه ما رابطة غير مستقيم را هم اعانت به اثم 
بدانيم» تمام كارهاى كنونى ما اعانت به اثم است. اصنًا كدام كار هست كه به طور غير مستقيم به سود يكك كناه در يكك جا 
مصرف نشود -0١١‏ ولى اينها اعانت به اثم نيست- مثل كمركك دادن؛ اكر جه اكنون كمركك فى حد ذاته مثل ماليات است و 
كم ركهاى فعلى غير از كمركهاى قديم است واينها نبايد با يكديكر اشتباه شود. يعنى كمرك در قديم باج سبيل يكك شخص 
بود كه مى كرفت ولى كمرك فعلى به حساب ماليات است و بعد به عموم مىرسد (البته بستككى به حكومت دارد). كمرك 


قديم را 


)١(‏ [بايد توجه داشت كه اين بحثها قبل از انقلاب اسلامى ايراد شده است.] 
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يكك مقام صالح هم نمى توانست وضع كند ولى كمرك فعلى را يكك مقام صالح مى تواند وضع كند كه براى جنسى كه خارج 
ياوارد مىشود حسابى در كار باشدء براى جنسى كه وارد مىشود مالياتى قرار دهد براى مصالح عموم و حمايت از اجناس 
داخلى. اين غير از باج سبيل است كه كسى مى كفت هركه مى خواهد ازاين كنار رد شود بايد يكك جيزى به من بدهد. 
كم ركى كه اين همه تقبيح شده آن مطلب است. ولى اين كمرك جيز ديكرى استء حرام هم اكر باشد غير از آن است. 
امروز اكر شما بخواهيد به مكه برويد» به طور غير مستقيم مستلزم جند حرام است. براى مكه رفتن يولى به كذرنامه مىدهيد. 
اين يول در كجا مصرف مىشود؟ يا هنكام خروج و هنكام بازكشت كمركك مىدهيد. اينها رابطة غير مستقيم است. در رابطة 
غير مستقيم اعانت به اثم نيست. اعانت به اثم آنجايى است كه كار شما مستقيماً منتهى به يكك كناه مى شود. 

- وام وجهى است كه بانكها به متقاضيان وام تحت شرايط معين و براى مصارف معين از قبيل ساختمان» كشاورزى و صنعت 
مىيردازند و در مقابل» بهره دريافت مى كنند و جز به صورت معاملهُ ربوى هم امكان دريافت وام به هيج متقاضى نمى دهند. 
هر اتن وامنها حمر ادرف بو كاف رانكيا عفبيض] لكيه 


جواب اين سؤال در ضمن صحبتهاى كذشته داده شد. و لو ما فرض كنيم در مواردى اينطور است كه بانكك واقعاً نيتش 


كا ركشايى است و واقعاً بهرداى كه مى كيرد جزئى است ولى طبق بياناتى كه در كذشته داشتيم اصدنًا اين راه» راه ناصحيحى 
است به بيانى كه خودمان كفتيم. خلاصة مطلب اين است كه اين عملء استفاده از سرمايه است از يكك طريق انحرافى و اين 
جايز نيستء حالا مىخواهد كم باشد يا زياد. و اكر آن راه حلهايى كه ذكر كرديم عملى باشدء ديكر هيج ضرورتى هم در 
كان تست 

- مؤسساتى نظير سازمان مسكن, خانه مىسازند و به اقساط طويل المده به متقاضيان واجد شرايط واكذار م ىكنند. در نوشتن 
سند معامله مبلغ نقد خانه را مى نويسند و بهرة آن را در مدت معين به آن مىافزايند. شكل معامله و جكونكى تصرف در جنين 
خانهداى جه صورتى دارد؟. 

شكل آن شكل ربوى است و به اين شكل مسلم جايز نيست؛ يعنى اككر خانهاى 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج 7١‏ ص: 68" 

را بسازد» بعد به شما نقد بفروشد و بعد كه طلبكار شد مبلغى روى آن بكشدء همان شكل ربا را بيدا مى كند و حال آنكه اينها 
مى توانند همين كار را به صورت معاملة نسيه انجام دهند. اكر آن خانه براى سازمان مسكن صد و ينجاه هزار تومان تمام شده» 
آن را به دويست هزار تومان بفروشد. جرا به آن شكل ربوى مىدهد؟! به هر حال شكلى كه به آن مىدهند اشكال دارد. 
خرةا لاهر ا شكال تدارف جون عدار قفوي كرو وعد[ | سوناف | وبابواياية دك كدف اودارة من كوف 
بنابراين خريدش على الظاهر اشكال ندارد» يعنى آن ربا كرفتن و ربا دادن حرام است ولى اصل معامله صحيح است. 

- بانكها ويا بعضى مؤسسات. حوالهها را كه به صورت مدتدار است با شرايط خاصى به نقد تبديل مى كنند و از اين بابت 
آن را تنزيل مى كنند و بهرة مبلغ در مدت مقرر راز آن كسر مى كنند. مسأله از نظر فروشندة حواله و احياناً بانكك جه صورتى 
خواهد داشت؟. 

اهما نهر امططاكعا يز هن كوهات اق :زا داه ال قنيا اسكال شين هد رو ابن ميات كداس كويد رهد رفروشق 
است واينها هم معدود است و مكيل و موزون نيست و در غير مكيل و موزون» خريد و فروش به زياده اشكال ندارد. اكر ما 
اين حرف را قبول نكنيم- كه قبول هم نكرديم- يعنى جيزهايى را كه امروز معدود شمرده مىشوند در رديف مكيل و موزون 
بشماريم» اشكال دارد. جون بالأخره اين حوالهها خريدوفروش است و كفتيم كه در مثلين» حتى بيع اكر به زياده يا نقيصه باشد 
اشكال دارد. بنابراين اكر كسى از ديكرى صد هزار تومان طلبكار است براى مدت شش ماه و مىخواهد آن را نقد بفروشد به 
شخص ديكرى به نود و ينج هزار تومانء آقايان كزييك اللتكال ندارد: القد القان 15 احيرا ال عشدوشان بر كشعداف ول منينا 
آقاى ميلانى مى كفتند اشكال نداردء جون او اسكناس طلبكار است و اسكناس معدود است. ولى به آن حسابى كه ما كفتيم 
اشكال بيدا مى كند. 

- شركت سهامى نساجى مازندران سهام كارخانجات نساجى را به مردم مىفروشد و سر سال سود سهام را به تناسب سهم هر 
شركت مى يردازد- تا اينجا هيج اشكالى ندارد (استاد شهيد)- اما بانكك اعتبارات صنعتى 


)١(‏ [ظاهراً مقصود امام خمينى (ره) است.] 
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معاملةاى ريو تلقن تمى شود واذويافت ابن سوة دون اعمال زان عارذ اسك لذ 


اين به ربا مربوط نيست؛ يعنى اككر هم اشكال داشته باشد. اشكالش ربا نيست. 

اين معنايش اين است كه شما سهامى از يكك شركت را خريدهايد؛ يك [شخص ] سومى- كه ممكن است صاحب سهام باشد 
و ممكن است بيككانهاى باشد- متعهد مىشود كه اكر اين معامله سود نكرد. اين مقدار به شما بدهد. اين» شرطٍ يكك طرفه 
است. اكر دو طرفه مى بود» قمار بود؛ يعنى اكر شما مى آمديد با بانكك شرطبندى مى كرديد كه اككر سود كرد او هشت درصد 
به شما بدهد واكر ضرر كرد شما به او بدهيدء اين يكك نوع قمار مىشد. ولى در اينجا يكك تعهد يكك طرفى است. شخصى 
متعهد مى شود كه اكر فلان جيز صورت نككرفت اين مقدار به شما بدهد. اين مانعى ندارد و در واقع يكك نوع بيمه است. 

- بانكك اين قدر مطمئن است كه ... 

جون مطمئن است اين كار را م ىكند و مىداند كه دراين قضيه ضرر نمى كند وهر كسى كه تعهد مى كند اين طور است. 
مهمو انق كسب كه تعود هن كدت تقودى كه ذو رقا بون تر ع وازراكيك قش كتدد راف اود اليك #فيظطون اميق ملا كنبا 
حاضر نيستيد خانهتان را به فلان كس بفروشيد يا حاضر نيستيد فلان زمين را بخريد و هراس داريد. من مىخواهم شما را به 
اين كار تشويق بكنم؛ مىآيم مى كويم من متعهدم كه اككر تو از اين معامله ضرر كردىء اين قدر به تو بيردازم. اين براى اين 
است كه شما به اين معامله تشويق بشويد. 

از مجموع بحثهايى كه در اين جلسات ايراد شدء يكك مطلب خيلى واضح و روشن شد و آن اينكه وجود يكك صندوق قرض 
الحسنه در جامعه به هر حال از نظر اسلامى لازم و ضرورى است و حتى در بسيارى از روايات تأكيد شده است كه اساساً 
فلسفةُ حرمت ربا اين است كه جلو قرض الحسندها كرفته نشود. اين به هر حال امرى است ضرورى. 

وضمن بحثهايى كه كرديم- و البته بياناتى كه آقايان كردند» خيلى براى من كمكك بود و من خيلى در اين جلسه استفاده 
كردم- معلوم شد كه راه بانكك لاربوى 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج١27‏ ص: /5” 

باز است و اين به دو معناست. يكى اينكه اكر دولتها تصميم بكيرند» آيا جنين جيزى عملى است يا نه؟ برخى مدعى هستند كه 
اصنًا نظام ربوى جزء جبر و ضرورت است و آمريكا هم اكر تصميم بكيرد جنين كارى نكند» محال است تا جه رسد به دولت 
ايران. ولى با اين طرحهايى كه داده شدء اكر دولتى تصميم بككيرد جنين كارى بكند اين كار عملى است ١١‏ و به نظر من- البته 
دربارة اين مطلب يكك كارشناس اقتصادى بايد نظر بدهد- حتى در نظامى نظير همين نظامهاى موجود هم اكر عدهاى بخواهند 
باتكك لاربوى تشكيل بدهند» اين كار عملى است و نمى شود كفت شكست مىخورد؛ يعنى يكك امر ايدهآل نيست كه بككويند 
اين كار بايد اول از آمريكا شروع بشود تا بعد برسد به ماء يا لااقل از دولت شروع بشود تا بعد ما بتوانيم اين كار را انجام 
دهيم. نه اكر عدهاى از مردم مسلمان تصميم بككيرند جنين كارى را شروع بكنند؛ اين كار عملى است؛ يعنى من از مجموع اين 
بحثها اينطور فهميدم كه ايجاد بانكك غير ربوى براى ضرورتهاى اقتصادى امروز عملى است. 


بعضِي هم طرح دادهانك. 
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مسئلة ديمه 


١‏ مسئلة ديمه 


اشاره 


لا 
ه 1 3 ولا 3 0 
بشم الله الوَحْمَنِ الوبضمة 


مقدمه »١«‏ 
مسأله بيمه را اخيراً علماى معاصر در شكل فقهىاش طرح كردهاند و تقريباً عموماً آن را با موازين فقهى منطبق دانستهاند. 
عقد و ايقاع 


معاملاءت به طور كلىء يعنى غير عبادات» كارهاى اجتماعىء يا بككوييم امورى كه با يكك نوع تعهد صورت مى كيرد معمولًا 
تقسيم مى شود به عقد و ايقاع. مثدًا نكاح را مىكويند عقد و طلادق را مىكويند ايقاع» يا قرض دادن و قرض كرفتن را 
مى كويند عقد وابراء درن يعنى برئ الذَّمهُ كردن طرف را مىكويند ايقاع. فرق بين عقد و ايقاع جيست؟ مرحوم آقاى 
بروجردى تعبير نسبتاً جامع و لطيفى در اينجا داشتند» مى كفتند آنجا عقد است كه تصرف مستلزم تصرف در سلطان دو طرف 
باشد؛ يعنى من در آنجه كه تحت سلطة خودم هست تصرف مى كنم و بعلالوه در جيزى كه تحت سلطة ديكرى هست نيز 


تصرف مى كنم و از اين نظر دو نفر بايد دخالت داشته باشند. جون من حق دارم در آنجه كه در سلطهُ خودم هست تصرف 


)١(‏ [اين قسمتء متن سخنان استاد شهيد است در يايان سخنرانى يكك كارشناس بيمه كه در آغاز اين جلسات ايراد شده 
است.] 
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بكنم اما اككر اين امر مستلزم اين باشد كه در جيزى هم كه در سلطة ديكرى هست تصرفى صورت بككيرد» دراين صورت او 
هم بايد دخالت داشته باشد. يس قهراً مى شود دو طرفى» مى شود عقد. اما اكر كارى باشد كه از نظر حقوقى صرفاً در سلطة من 
است و هيج جيزى در سلطة طرف نيست»ء در اين صورت براى تصرف من نيازى به قبول او نخواهد بود و بنابراين مى شود 
ايقاع» مثل مسأله دَيْن كه از همه جيز واضحتر است. 

من اكر از كسى طلبكار هستم و مىخواهم از طلب خودم صرف نظر بكنم» در اينجا من نمىخواهم تصرفى كرده باشم در 
جيزى كه در سلطة اوست بلكه مىخواهم آنجه را كه مربوط به خودم هست بردارم, رفع كنم. بنابراين [ابراء دَيْن] ايقاع است» 
نيازى به قبول طرف ندارد. 


روق ابن حساك در بات يمه قهراً تضرق در سلظة ذو طرق اسك ينمه كر ورييعه كزارء و تتابراين نمه عقد اسك 


ايجاب و قبول 


منتها در باب عقدها يكك مطلب هست و آن اينكه آيا هر عقدى مستلزم اين است كه حتماً ايجاب و قبول باشد؟ يعنى يكك 
طرف ايجاب كننده باشد و طرف ديكّر قبو لكننده؟ كه قهراً در دو طرفٍ نامساوى قرار مى كيرند. ايجاب كننده آن كسى است 
كه معامله در موضوع تحت تصرف او صورت مى كيرد و قبولكننده آن كسى است كه فقط ارزش مىيردازد. يعنى منظور 
افك هناة لقة 'افاجوك اليك نوو نوه يداك سوه اسك ولا ركنن مقاتداشن يرا بفروشن يدفينة عرزا رمات أن عو 
كه منظور دو طرف هستء هم خريدار وهم فروشنده؛ خانه است نه يول. حساب اين نيست كه آن شخص صد هزار تومان 
يول خريده است. يول ارزش ثانوى دارد» يعنى فقط جنبة عوضى دارد و در مقابل خانه يرداخت مىشود. آنجه كه در اين نقل 
و انتقال اصالت دارد خانه است و يول اصالت ندارد و به تبع در معامله قرار مى كيرد از جهت اينكه ارزش خانه را تعيين 
م ىكند. در جنين مواردى آن طرفى كه آنجه مىدهد اصالت دارد» مىشود موجب و آن كه اينطور نيست و فقط ارزش را 
مى يردازد» مى شود قابل. واز همين جهت در مسأله بيمه. در ميان فقها اين مسأله طرح شده كه آيا بيمه كر موجب است و 
بيمه كزار قابل يا برعكس؟ 
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آيا ايجاب و قبول براى عقد» ضرورى است؟ 


ولى در اينجا نظر ديكرى هم هست كه اين نظر نيز مورد قبول واقع شده و آن اين است كه هيج لزومى ندارد كه در همةٌ 
عقدها ايجاب و قبول باشدء يعنى يكك طرف حتماً اصالت داشته باشد و طرف ديكر نه و به اصطلاح عوض و معوّض باشد. 
ممكن است كه يكك معامله» صددرصد معاوضه باشد به طورى كه هر دو طرف به يكك نسبت اصالت داشته باشند» مثل معامله 
ميان دو كالا. مثلًا دو خانه را كه معاوضه مى كنند» هيج ضرورتى ندارد كه به صورت ايجاب و قبول و عوض و معوّض باشد و 
اكر بيع باشد يكك خانه را مبيع قرار دهيم و خانة ديكر را ثمن» جون اساس بيع بر همين است كه يكى مثمّن است و ديكرى 
ثمن» و ضرورت ندارد كه اين معاوضه تحت عنوان بيع دربيايد كه از اين دو خانه يكى مثمن باشد و ديكرى ثمن. اصنَا ما اينها 
را معاوضه مى كنيم به صورتى كه داخل در باب بيع نباشد؛ مى شود يكك معاملة جديد و دراين صورت ديكر هيج ضرورتى 
ندارد كه مقررات خاص بيع را داشته باشد. يكك معاملة مستقل است و به همين جهت از آن عمومات كلى به اصطلاح تغذيه 
مى كند و ما بايد ببينيم قواعد كلى جه اقتضا مى كند نه قواعد خاص بيع. 

بنابراين در باب بيمه هم ما مى توانيم بككُوييم بيمه معاملهاى است كه در آنء ايجاب و قبول شرط نيست و ضرورتى ندارد و 
هيج لازم نيست كه يكك طرف را معوّض بككيريم وطرف ديككر را عوض. بيمه معاملةُ مستقلى است. 


عقد و معاوضه 


مسأله ديكر اين است كه در عقدها حتى ضرورت ندارد كه معاوضه هم صدق بكند. معاوضه در جايى است كه هر يكك از دو 
طرف عقد از ملكك يكى خارج و به ملكك ديكرى وارد مىشود. ممكن است عقّد باشد و تصرف در سلطان دو طرف باشد 
بدون اينكه يكك معاوضة واقعى صورت كرفته باشد» كما اينكه در عقد نكاح با اينكه ايجاب و قبول هم در كار است ولى 


منناوافيه بورع بنط ايخطوو لست كه يكة ظرت يهلا 31 عيرق وا كه والكه امت كبليكك كدان بد مركاو مر هذ تزع فر 


عوض به او تمليكك كند. و در فقه مى كويند ماهيت مهرء ماهيت عوض نيست و لهذا در صِيعهُ ازدواج هم مهر به شكل يكك 
عوض قرار نمى كيرد و همانطور كه در قرآن 
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مده مو بتكا زحله ني دده راف دوز انرا لكر دتمي فعا لاو نكاح» طرفين خود زن و شوهر هستند و 
ارتباطى كه برقرار مى شود نه به صورت معاوضه است بلكه به اين صورت است كه اينها قبلًا به صورت يكك زوج نبودند» بعد 
ازاين به صورت يكك زوج درمى]يند. [و معنى] زَوَّجْتُ ... نه اين است كه من اين زن را به ازاى اين مبلغ زن تو قرار دادم 
بلكه اين است كه شما دو نفر قبلًا دو فرد بوديدء حالا شديد يكك زوج. يس در عقد حتى لازم نيست كه معاوضه هم در كار 
باشد. نه تنها ثمن و مثمن لازم نيست بلكه معاوضه هم لازم نيستء مثل عقد نكاح كه استثناثاً در ميان عقدها اينطور است. 
مسأله ديكر اين است كه ما در فقه ابوابى داريم در باب عقود و ايقاعات, مثل بيع اجاره؛ وكاله. وديعه؛ جعاله» حواله» كفالت, 
وجاك انا هل منانلةاق كدسووك تن كرو الزابا تأنه دعن سر تكن ا حمة ابواث اانا عند دة نه اعد كا كر اناي 
ابواب خارج شدء ديكر به رسميت شناخته نمى شود؟ به عبارت ديكر آيا هر معاملهاى كه صورت مى كيرد» بايد ببينيم بيع است 
يا اجاره يا ... واكر ديديم داخل در هيج يكك از اينها نشد بكوييم يس ديكر قطعاً درست نيست؟ يا نه» هيج ضرورتى ندارد كه 
داخل در يكى از اين معاملات باشد. ممكن است معاملة مستقلى باشد و شرعاً صحيح باشدء زيرا ما در ادلهُ فقهى به اصطلاح 
يكك عمومات كليه داريم كه مطلق معاملاءت را تصحيح مى كند الا آن معاملهاى كه استثنا شده است؛ يعنى اصل در هر 
ماعل الى «مقيحة انك مك 1ن معاملةاى اكه اتسنا شدي اهف نواه مدو يعافا اشده سل داع ددر همان اتنا بان 

بناى فقها براين مطلب دوم است. مى كويند ما يكك كليات داريم مثل: أَوْقُوا بالْعقُودِ «05. قرآن كفته به هر بيمانى كه با 
كنرك مويله كه ابن وفا ركيد أزنرا بِالْعْقَودِ شامل همه بيمانها مىشود مكر آن ييمانى كه استثنا شده باشد. بنابراين اكر ما 
عقدى داشته باشيم كه نه بيع باشدء نه اجاره و به طور كلى هيجيكك از معاملاتى كه در كتب فقهى وجود دارد نباشد ولى 
داخل در استثناها نيز نباشد بلكه در مستثنى منه باشد» 


)١(‏ نساء/ ع 

(؟) مائده/ ١‏ 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج 7١‏ ص: 00" 

ما اين عقد را مىيذيريم. 

در باب معاملةٌ بيمه اكر ما عوضين را مال در نظر بككيريم و بكُوييم يك طرف عوضء مبلغ مجهولى است كه بيمهكر مى خواهد 
در صورت بروز خسارت يا وقوع حادثه بيردازد و طرف ديكر مبلغ معلومى است كه بيمهكزار مىيردازد- كه در بعضى از 
اقسام بيمه مثل بيمه عمر همين هم مجهول مى شود- اكر ماهيت بيمه را اين بدانيم يعنى دو طرفٍ عوض را دو مبلغى بدانيم كه 
بيمه كر و بيمهكزار مى يردازند» از نظر فقهى قابل توجيه نخواهد بود زيرا يكى از استثناهايى كه ما در فقه داريم غَرَر است كه 
انْهَى الَّينٌ عَن الْسيِع الْعَرَرِا بيغمبر اكرم از بيع غررى نهى كرد. ولى فقها مى كويند اين اختصاص به بيع غررى ندارد [و اين 
جمله] يعنى ييغمبر اكرم از هر معاملة غررى نهى كرد. معاملة غررى يعنى معاملهاى كه روى يكك امر مجهول صورت بككيرد. 
البته هر امر مجهولى قمار نيست ولى اكر قمار هم نباشد اما مجهول باشد, معامله باطل است. مثل اينكه انسان بخواهد زمينى را 
بفروشد كه خصوصيات اين زمين معلوم نيست» مساحت يا منطقهاش معلوم نيستء يا انسانى منزلى را اجاره كند به يكك مال 


الاجاره مجهول و نامعين. همينقدر كه جهل در معامله آمد, يكى از عوضين به شكلى مجهول شدء داخل در باب استثناها 
م سنو 

فقها سخنى كفتهاند كه به نظر من قابل توجه است و آن اين است كه در معاملةٌ بيمه آنجه كه از طرف بيمه كر به بيمه كزار 
مىرسد يول نيست كه بككُوييم يول مجهول است يا نه. آنجه كه بيمه را يكك عمل معقول و مشروع مى كند» نفس تعهد بيمه كر 
است. در بيمه» بيمه كر متعهد مى شود كه در صورت وقوع حادثه يا بروز خسارتء آن را جبران كند يا فلان مبلغ يول بدهد. 
اين تعهد بيمه كر براى بيمه كزار ارزش دارد؛ يعنى بيمه كزار آدمى است كه اكر اين تعهد نباشد» هميشه يكك حالت دلهره دارد 
كه اكر حريقى بيايد و مال التجارةً من از بين برود من خاكك نشين خواهم شدء اكر من فوت بكنم ورثةُ من جنين خواهند شد. 
يكك حالت ناراحتى و اضطرابى دارد» دنبال كسب اطمينان مى كردد. كار بيمهكر اين است كه به او تأمين مىدهد؛ يعنى وقتى 
او متعهد شد كه در صورت وقوع حادثه يا بروز خسارت من جبران مى كنمء آن اضطراب و ناراحتى بيمه كزار را از بين مى برد. 
در زبان عربى بيمه را تأمين مى كويند و اين لغتِ بسيار خوبى بوده كه برايش انتخاب كردهاند. 

بيمه كر به بيمه كزار تأمين مىدهدء امنيت خاطر مىدهد. همين عمل ارزش 
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اوه املا موك كاين 5 كردن قن حبسا مله وراد ك بقعو سوال ا كا كه ده تت خافن مرزذا رذ كذ بكر ينه ادن كرك 
مجهول است و جون مجهول است عقد باطل است. آنجه كه در اينجا ارزش دارد اين است كه بيمه كر متعهد مى شود. اين 
تعهد براى بيمه كزار ارزش دارد. بيمه كزار يول را در ازاى اين تعهد مىدهد. ولى اين تعهد يكك تعهد خالى نيستء تعهدى 
است كه 

الْمُؤْمنونَ عِنْدَ شروطِهمْ 

هركس كه تعهدى كرد بايد به تعهد خود وفا كند. لهذا فقها كفتهاند اكر ما بخواهيم بيمه را داخل در يكى از عقود معمول 
درآوريم» نزديكترين مسأله فقهى به مسأله بيمه مسأله ضمان استء كتاب الضمان: (كتاب ضمانت) جون ضمانت تعهد است. 
در باب ضمانت» ضمان معروف و مشهور ضمان ددن است كه يكك نفر قرضى دارد» شخصى مىآيد قرض او را ضامن 
مى شود يعنى به دائن و طلبكار مى كويد من ضامن طلب تو (طلبى كه بايد استقرار هم داشته باشد). در اينجا مسأله معروفى 
است مورد اختلاف فقه اهل سنت و فقه اهل تشيع. در فقه اهل تسنن ضمان را از قبيل ضمٌ ذمه به ذمه مىدانند» يعنى ضميمه 
شدن عهدهاى به عهدة ديكر. بنابراين براى طلبكار دو طرف وجود دارد؛ مى تواند رجوع كند به مديون اوّلى و مى تواند رجوع 
كند به ضامن. در فقه شيعه ضمانء انتقال ذمه است يعنى همينقدر كه شخصى ضامن يكك دين شد (به شرط اينكه دائن هم 
قبؤل كتذ) :3 كر ذائن عق مرالجعه داهذوق اولئ را تدآرة و مديوتقى هن شود ابن خض و اب اشتعصن تيز كا دوخ زا نبرداخته 
حق مراجعه به مديون را ندارد. هر وقت يرداختء آن وقت از مديون طلبكار است و مى تواند از او بككيرد. اين را مى كويند 
ضمان دين كه از بحث ما خارج است. 

آن وقت اين مسأله را در فقه طرح كردهاند كه آيا ضمان عين هم جايز است يا جايز نيست؟ ضمان عين مثل اين است كه مال 
من به صورت غصبى نزد يكك نفر است. شخصى مىآيد مى كويد من ضامن مال شما در آنجا. همينقدر كه او ضامن شدء 
ديكر او عهدهدار است؛ يعنى بايد يا عين را رد كند و اكر نتوانستء مثل يا قيمتش را بدهد. و كفتهاند لازم نيست حتماً ضمان 
عين مغصوب باشد. شخصى مىآيد ضامن خانة شما كه در اختيارتان هست مىشود؛ مى كويد من ضامن اين خانه. اكّر 


خسارتى- البته غير عمدى از طرف خود اين شخص- بر خانة شما وارد بشود» من ضامن و عهدهدارش هستم؛ منتها ضمان 


بلاعوض و مجانى است. 
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يس در باب بيمه آنجه كه به اين كار ارزش مى دهد و بيم هكزار يول را در مقابل آن مىيردازد؛ از نظر فقها تأمين دادن بيمه كر 
است كه يكك حالت روحى و روانى است و هيج مانعى ندارد كه در يكك معامله» انسان در مقابل يكك تأمين روحى و روانى 


يول بدهد. 
سه نوع معامله 


بنابراين ما در مجموع سه نوع معاملة دو طرفى خواهيم داشت. يكك نوع آن است كه عين مالى يا حقى از يك طرف منتقل 
مىشود به طرف ديككر و در مقابل اين مالء مال ديكرى برمى كردد؛ مثل بيع يا اجاره. نوع ديكر معاملهاى است كه در آن دو 
مال در مقابل هم قرار نمى كيرد» دو عمل در مقابل يكديكر قرار مى كيرد ولى عمل تمليكى؛ مثل هبه معوّضه. در هبه معوّضه. 
مثلما من كتابم را مى بخشم به شما در عوض اينكه شما كتاب خودتان را ببخشيد به من. اينجا دو كتاب در مقابل هم قرار 
نكرفته. نه اين است كه من اين كتاب را فروختم به آن كتاب كه بشود بيع» بلكه من بخشيدم به شما و شما هم بخشيديد به من. 
دو بخشش در مقابل يكديكر قرار مى كيرد. ولى در مسأله بيمه يكك شكل سومى بيدا مىشود- ازاين جهت مصداق جديد 
مىشود و در كتب فقهى وجود نداشته- و آن اين است كه شخصى تأمين مىدهد و ديكرى در مقابل امنيتى كه از ناحية او 
كسب مى كند يول مىدهد. 

ولى در بيمةُ عمر در بعضى موارد يولى كه بيمه كزار مىيردازد نيز مجهول خواهد شاد. اين از نظر فقهى اشكال بيدا مى كند 
لزيا ار ريسم كزار عسا د عق وساف "كدامز وداه اضبالتة داردي نه مولة غوقن بانقدو ات وجرن كدعا عبت 


بايد هر دو طرف معامله مشخص و معلوم باشد» ممكن است بيمهُ عمر از اين نظر دجار اشكال شود. 
بيمه و قمار 
فقها هيج احتمال ندادهاند كه بيمه داخل در باب قمار بشود و وجهى هم ندارد 


)١(‏ البته فقها متعرض اين مطلب نشدهاند از باب اينكه همه اقسام بيمه را نمىدانستهاند و فقط آن مقدارى را كه مىدانستهاند با 
قواعد تطبيق كردهاند. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج 7١‏ ص: /7”0 

كه ما بيمه را داخل در باب قمار بدانيم. صرف به خطر انداختن» ملاكك قمار نيست. 

كفتيم [براى صحت يكك معامله] بايد آن استثناها وجود نداشته باشد. در باب معاملات» ريشهُ استثناها آن جيزى است كه در 
آي قرآن آمده كه قمار هم يكى از مصداقهاى آن است: وَل تَأكنُوا أَولَكُم بتكم بلاطل واو سيره ليق أبيك كه رقت بول 
شما در ميان شما كردش مى كندء بيهوده كردش نكند؛ يعنى توأم باشد با يكك هدف عقلايى به اصطلاح فقها. انسان يكك 


وقت مى بخشد. بخشيدن در مواردى يكك كار انسانى استء يعنى يكك نياز انسانى است. انسان در موردى مىخواهد كه جود 


كرده باشد. اين يكك كار بيهوده نيست. يا وقتى انسان جنس خودش را به طرف مىفروشادء در مقابل يول مى كيرد. يا انسان 
يول مىدهدء در مقابل از معلم درس مى كيرد. باز يول بيهوده كردش نكرده. ولى در مورد قمار و امور شبه قمار» يول از دست 
طرف بيرون مىرود بدون اينكه جيزى كسب كرهه باشد. از نظر شارع اين يول بيهوده بيرون رفته است. 

ولى در مورد بيمه اينطور نيسث. بيمه يكك هدف عقلايى دارد. انسان تأمين مى كيرد و در مواردى- اكر خسارتى يا حادثهاى 
بيش آيد- غير از تأمين» يول هم مى كيرد و بنابراين يولى كه بيمه كزار مىدهد هركز مصداق 1 تَأْكنُوا أَخلالكم بيك 
بلاطل نيست. ولى يكك مورد بيمه هست كه در آن آنجه كه اصالت بيدا مى كند رباست و آن جايى است كه در بيمهُ عمر, 
شركت بيمه تمام يول را يكجا مى كيرد و هدف اصلى بيمه اين است كه سرمايهاى جمع كند و از آن استفادههاى ربوى بكند 


و منه عار جد رض تذفن كدو كنا يما لهاك نحة اع اسك وتوران أن سعدا كانه يحت 45 


يرسش و ياسخ 


سؤال: مسأله عقد نكاح كه كفتيد يكك حالت مستثنى از ساير معاملات استء يكك نوع تمتع و بهره كيرى از زن است. شايد در 
اينجا نيز اجازهاى نظير اجازهاى كه صاحب يكك زمين براى ساختن بنا يا كاشتن بذر و درخت در آن زمين دارد» وجود داشته 


باشد. مادامى كه زنى در عقد يكك 


.18/ بقره/‎ )١( 
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مرد است فقط آن مرد حق تمتع دارد و اكر عقد فسخ شود طبق مقررات خاصى حق تمتع دارد. بنابراين در اينجا جيزى مبادله 
عن سود 

جواب: راجع به عقد نكاح.؛ من آن مطلب را از جنب ماهيت فقهىاش عرض كردم كه در هر معاملهاى كه دو طرف دارد: 
عوض و معوّضء اكر يكك طرف ذكر نشود معامله باطل است. اككر كسى جيزى را بفروشد ولى ذكر ثمن نكند, اصلًا بيع باطل 
است. ولى در باب عقد نكاح اككر زن و شوهرى بدون مهر عقد بكنند عقد درست استء منتها بعد مرد بايد مهر المثل بدهد. 
اين مسأله را طرح مى كنند كه جرا در عقد نكاح اكر ذكر مهر نشود عقد درست است؟ مى كويند براى اينكه طرفين زن و 
شوهر هستندء نه اينكه طرفين تمتع مرد است و يولى كه در عوض مىدهاد. البته تمتع هم طرفينى است. و بعلانوه اكر به خود 
صيغةٌ ازدواج توجه كنيد مى بينيد [با صيغدهاى ديكر] فرق مى كند. 

وتاس: شاب “يديقف ا بّذا. «هذاءى اول حتماً بايد مبيع باشد و «هذااى دوم ارزش است. در اجاره هم 
همينطور است. ولى در باب نكاح؛ شما مى كوييد: َوَّجْتٌ و لازم نيست بكلوييد: رفكت المدأة 6 الجُل. مى بينيد هر دو 
كونهداش را مىخوانند؛ هم مىخوانند: زوجت مو كلَتى فو كلكتا جو هنم من ختوإد: 

للق لكمق كلح وى عراس كزيط هن لذن مزه را جه أ زه ترويك كل هورف كرولد م اب قف زا 4 ان رد 
تزويج كردم. يعنى اينطور نيست كه در متن صيغه» زن شكل كالا را داشته باشد و مهرى كه مرد مىدهد شكل ثمن را. 
ببؤال#:ؤريية فمغصن تالف كن اكخرة در جورد اترشيليا ال طرع يدو الك مسو ل قف انراد را واداز ع كس عدههيا 
اتومبيلشان را بيمه كنند. آيا اكر اتفاقى افتاد مىتوان يول كرفت با توجه به اينكه شخص اين معامله را به اجبار انجام داده؟. 


جواب: اينكه كفتيد بيمهُ شخص ثالث اجبارى استء مسأله خوبى است. راجع به بيمهُ مسئوليت كه در جه حدودى اين كارها 
واقعاً ايجاد مسئوليت م ىكند آنجا كه تقصير نباشد و خطر باشدء من در ذهنم بود كه مستقلًا بحث بكنيم. البته در كتب فقه 
مثالهايى نظير اين مسأله مطرح است. مثلًا اين مسأله مطرح است كه شخصى در خانة خود سكك نكاه مىدارد. اين سكك مىآيد 
باى كسى را كاز مى كيرد. ممكن است آن شخص تقصير هم نكرده باشد ولى طبيعت سكك نككاه داشتن اين است كه يكك 
وقت هم زنجيرش را ياره م ىكند و كسى را مى كيرد. آيا در اينجا صاحب سكك 
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مسئول است يا مسئول نيست؟ در اينجا فقها مسأله تسبيب و مباشرت را طرح مى كنندء مى كويند در باب ضمان يكك وقت 
انسان ضامن جيزى است كه بالمباشره مرتكب شده و يكك وقت ضامن جيزى است كه بالتسبيب مرتكب شده يعنى در قضيه 
سببيت دارد. آن وقت راجع به سببيت بحثهايى دارند كه من بايد با حضور ذهن بيشترى بحث بكنمء ببينيم كه بيمهُ مسئوليت تا 
جه حدود با موازينى كه فقها كفتهاند تطبيق داده مى شود. 

مسأله اجبارئ بودن بيمة شخصض ثالث كه كسى دلش نمى خواهك بيمه كند ولى دولت مجبور م ى كنده مسأله على خده اسث و 
به ماهيت بيمه مربوط نيست. در ازدواج اجبارى هم اين مسأله هستء مسأله اجبار است. 

سؤال: سباري ان .مؤسسات فى » تأسسات: يكف ساغهات وا براص دك يك سال كارائق فى كيد فى كويد ما دز سال قلان 
مبلغ مى كيريم» هر عيبى در تأسيسات شما يبدا شد آن را رفع مى كنيم. ممكن است در تمام سال هيج عيبى بروز نكند و ممكن 
است بيش از آنجه آن مؤسسه دريافت كرده. برايش خرج ايجاد شود. يا بعضى از مؤسسات مشاور حقوقى با شركتها قرارداد 
مى بندند كه ما در سال وكالت تمام دعواهاى شما را مىيذيريم و در مقابل فلان مبلغ مى كيريم. هيج معاملهاى هم صورت 
نكى كبرق آنا ابتها شماة ديم اس 

جواب: اولى عين بيمه است اما آنجه كه راجع به وكيل دادكسترى كفتيد» در باب اجير كرفتن است. انسان وقتى كه كسى را 
اجير مى كند معنايش اين نيست كه تمام وقت از او استفاده كند, بلكه ممكن است كسى را اجير كند براى اينكه اكر كارى 
برايش بيش آمد آن كار را انجام دهد. مثا اككر شما كلفتى در خانه داشته باشيد ماهانه يولى به او مىدهيد براى اينكه هر وقت 
كار داشتيد به او مراجعه كنيد. ممكن است يكك ماه هم با او كار نداشته باشيد. اين داخل در باب اجاره مى شود. 

- دراين صورت وقت او را مى كيريم. 

نه ممكن است شما او را به اين صورت استخدام كنيد كه ما هر وقت كار داشتيم مىآييم سراغت. 
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"١‏ مسئلة ديمه 
اشاره 


موضوع بحث بيمه بود .)١١‏ بيمه به حكم اينكه معاملة جديدى است كه در كذشته نبوده است قهراً مسألهاش هم از نظر فقهى 
يكك مسأله جديد مىشود. اين مسأله قبلا نيز طرح شده و ما اول كسى نيستيم كه طرح كرده باشيمء زياد طرح كردهاند. در 
نجف و قم طرح كردهاند و رسالههايى در اين زمينه نوشتهاند كه احياناً كر نقصى در اين رسالهها باشد از نظر عدم وقوف به 


اقسام مختلف بيمه بوده است؛ يعنى اكر موضوع بيمه آنجنان كه هست بيشتر تشريح مىشدء رسالههايى هم كه در اين زمينه 
نوشته شده اندكى مشروحتر و مفصاتر مىبود. ولى به هر حال اين مسئلهاى است كه بر خلاف بانكك از نظر فقهى يكك مشكل 
كيذه لسك زلكه سياله منينان ستاذداق اسك 

اولين بحثى كه در باب بيمه مطرح است اين است كه آيا بيمه داخل در يكى از عقود معهود در فقه هست يا نه؟ يعنى ما در 
فقه يكك سلسله عقود و معاملات داريم. 

آيا بيمه داخل در يكى از آنهاست يا نه؟ ممكن است شما بيرسيد كه حالا جه ضرورتى دارد كه مااين بحث را بكنيم؟ ولى 
ابن بحث ضرورت داردء زيرا هر يكك از آن عقود احكام خاصى دارد واكر بيمه الزاماً داخل در يكى از آنها باشد ناجار بايد 
در همهُ خصوصيات. از احكام آن عقد بيروى بكند. ولى اكر داخل در هيج يكك از آن 


)١(‏ [بخشى از مطالب اين جلسه. تكرار بحثهاى جلسة قبل است. علت اين امر آن است كه بحث بيمه در انجمن اسلامى 
يزشكان دو بار با فاصلهُ زمانى مطرح شده كه بار اول به دلايلى ناتمام مانده و به همين جهت يكك بار ديكر طرح شده است. از 
آنجا كه مطالب تكرارى اين جلسه به بيانهاى ديكر ايراد شدهاند به طورى كه به فهم بهتر مطلب كمكك مى كنندء از حذف 
آنها خوددارى كرديم.] 
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عقود نباشد» آزادى بيشترى دارد. يسء از اين جهت لازم است كه اين بحث بشود كه آيا بيمه داخل در يكى از عقود متعارف 
معمولىاى كه در فقه مطرح است نظير بيع. اجاره. عاريه مىباشد يا نه؟ البته اينها كه احتمالش نمىرود. جند عقد ديكر 
احتمالش هست مثل ضمانء هبه» صلح. آيا بيمه داخل در هبه است؟ داخل در ضمان است؟ داخل در صلح است؟ اككر داخل 
در يكى از آنها باشد, ناجار از مقررات خاص آن هم بايد يبيروى بكند. 

بحث ديكر اين است كه اكر بيمه از همه عقود متعارف فقهى خارج بود» آيا مىتواند درست باشد؟ و اصنًا آيا ما مى توانيم 
معاملهاى داشته باشيم كه داخل در هيج يكك از عقود و ايقاعاتى كه در فقه مطرح است نباشد و در عين حال درست باشد؟ يا 
بايد اينطور بكُوييم: هر معاملهاى اككر داخمل در يكى از ابواب متعارف فقه شد درست است؛ اكر داخل نشدء مىشود من 
درآوردى و در نتيجه قطعاً باطل است. ما اول اين دومى را بحث مى كنيم كه كبراى كلى مطلب است. 


آيا هر معاملة صحيحى بايد داخل در يكى از ابواب فقه باشد؟ 


از قديم اين مسأله مطرح بوده است- نه به خاطر بيمه» بلكه كسانى مطرح كردهاند كه هنوز مسأله بيمه برايشان مطرح نبوده» 
مثل مرحوم آقا سيد محمد كاظم يزدى و بعضى ديككر قديمتر از ايشان- كه آيا لازم است هر معاملهاى كه در خارج صورت 
عى كيرةه داخل باشد در يكى از ابوابى كه در فقه مطرح است؟ يا مانعى ندارد كه معاملهاى صحيح باشد بدون اينكه داخل در 
هيجيكك از آنها باشد؟ جواب دادهاند كه ما هيج دليلى نداريم كه همه معاملات صحيح بايد داخل باشد در يكى از معاملات 
متعارفى كه در فقه مطرح است. هيج دليلى بر انحصار نداريمء بلكه اصول فقهى ما اقتضا مى كند اعم را. مى كويند ما يكك 
سلسله عمومات داريم يعنى كليات» اصول اوليه» اصول كلى. اين عمومات كه به شكل عام و كلى طرح شده استء مى كويد 


فر معافلة اق وهر خقلى كيان ذو نثر ضورف كر درست انث الامواره خاض. وحه قير ورك اقببل قر هر تعاملدا 


صحت است مكر آنكه فساد آن معامله به دليل خاصى روشن شود جرا؟ مى كويند به دليل اينكه ما در قرآن اين 
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اصل واندصورت كل داريم :ل انها الّذِينَ آمَنُوا أَوْقُوا ِالْعْقُودٍ ."١«‏ عقود را همه مفسرين كفتهاند يعنى عهدهاء ييمانها. به طور 
كلى و به طور عام فرموده است: به تمام بيمانهايى كه مى بنديد بايد وفادار باشيد و بايد بر طبق آنها عمل بكنيد؛ يعنى شرعاً 
بايد عمل بكنيد» حكم الهى است. در أَوْقُوا بالعُقُودِ هيج قيد نشده كه آن عهد و ييمان شما به صورت صلح يا بيع يا اجاره و يا 
تكن ورك باش ادن اضل كلى نهى كر كن بانفدية ريناة عم 5د شبيطي متو انبيفا تر كور ققد ا سيلياك اسكو 
مفاد آن هم همين مفاد است. ييغمبر اكرم فرمودهاند كه: 

الْمُؤْمنونَ عِنْدَ شروطِهم. 

شرط در اينجا يعنى قرارداد. مؤمنان ياى شرايط خودشان ايستادهاند. يعنى مؤمن هر شرطى وهر تعهدى وهر قرارى كه 
مى كذارد بايد روى آن بايستدء نبايد از آن تخلف كند. 


اين اصل كلى صحت هر كونه ييمان و تعهد و قراردادى را كه ميان دو نفر بسته مى شود تضمين و تأمين كرده است. 
شرايط و موانع عمومى معاملات 


البته براى صحت يا عدم صحت يكك بيمان و قرارداد شرايط و موانعى ذكر كردهاند. آن بيمانى كه يكى از شرايط ذكر شده را 
ندارد يا يكى از موانع ذكر شده را دارد» فاسد است و آن ييمانى كه آن شرايط را فاقد نيست واز آن موانع هم ندارد و لو 
يكك امر مستحدث و جديدى باشدء درست است. مثلًا يكى از شرايط بلوغ است. 

غير بالغ اكر مز نباشد» اصنًا عملش لغو استء مثل يكك بجة ينج شش ساله كه اساساً صلاحيت عقلى بستن يكك ييمان را 
ندارد. ولى ممكن است بجداى بالغ نباشد اما مميز باشد؛ يعنى واقعاً ماهيت عمل خودش را دركك بكند و مثل يكك انسان بالغ 
كار انجام دهدء مانند يكك بحِهُ سيزده جهاردهساله به اختلاف بجدها از نظر هوش و استعداد. [در باب] عمل كودك, يكك 
بحث در عبادات كودكك است و يكك بحث در معاملاءت او. عبادت طفل مميز غير بالغ در عين اينكه تكليف ندارد و مكلف 
نيست» صحيح است. مىدانيد در نماز جماعت اين مسأله را طرح مى كنند كه نمازى كه بجه مىخواندء آيا نماز صورى و 
ظاهرى و براى تأديب و تربيت است كه براى آينده آماده بشود يا نماز واقعى و صحيح است؟ اكر كفتيم نماز بجه نماز تمرينى 


وصورى 


.١ مائده/‎ )١( 
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است و نماز واقعى نيست» يس در نماز جماعت كه بايد صفوف به يكديكر متصل باشند اككر ميان دو نفر بالغ بجهاى فاصله 
قرار بكيرد يا ميان امام و مأموم بجهاى فاصله شودء نماز باطل است جون نماز او صورت نماز است نه واقعيت آن. اما اكر 
كفتيم كه عمل بحجه صحيح است و نماز او واقعاً نماز استء يكك بجه مى تواند يكك صف يا جزئى از يكك صف را تشكيل 
بدهد. در باب عبادات تقريباً شبههاى نيست كه عمل بجه صحيح است ولى در معاملات اختلاف است كه آيا معاملة بجهُ مميز 


ولى غير بالغ صحيح است يا نه؟ اكر در مطلق معاملات كفته شود كه معاملة صبى و لو مميز باطل استء در بيمه هم مى كُوييم 


بيمهُ طفل مميز غير بالغ باطل است. 

از ديكر شرايط عمومى صحت معامله. عاقل بودن است. بديهى است هر معاملهاى كه ديوانه انجام دهد باطل استء بيمهداش هم 
باطل است. شرط ديكر اختيار يعنى از روى اكراه و اجبار نبودن است. هر معاملهاى را انسان از روى اجبار انجام دهد, يعنى 
تهديدش كرده باشند كه اككر انجام ندهى فلا-ن صدمه را به تو مىزنيم» آن معامله باطل است. بيمه هم اككر از روى اكراه و 
اجبار باشد باطل است. 

شرط ديكر معلوميت استء يعنى معامله نبايد روى مجهول صورت بككيرد. اين شرط در همه معاملات هست. مبيع نبايد يكك 
امر مجهول باشد و ثمن نبايد در مقابل يكك امر مجهول قرار بكيرد كه معامله به شكل قمار و بخت درآيد. مثل اينكه انسان 
بستهاى را بخرد كه نمىداند داخل آن جيست يا اكر مىداند» نمىداند جقدر استء بكويد به شانس بستككى دارد. نه. معامله 
نبايد به شانس بستكى داشته باشد, بلكه بايد براى طرف مشخص باشد كه جه مىخرد و جه مىدهد. همجنين در هيج 
معاملهاى نبايد ربا به شكلى از شكلها نفوذ يبدا كند. اين كونه امور شرايط و يا موانع صحت معامله است. 

بنابراين هر معاملة جديدى كه بيدا شود ما بايد اصل را صحت آن معامله بدانيم. 

فقط بايد دقت كنيم كه آن جيزهايى كه نبايد در هيج معاملهاى وارد بشود كه اكر وارد شد آن معامله را فاسد مى كند» وجود 
نداشته باشد. نظر علماى فعلى هم در مورد بيمه همين است كه بيمه يكك معامله مستقلى است و بنابراين» اين معامله صحيح 
است و آن موانعى هم كه مىتواند يكك معامله را فاسد كند در آن الزاماً وجود ندارد» يعنى ممكن است آن را به آن شكل 
درآورند ولى آن موانع الزاما وجرة قداو 
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عقد لازم و عقد جايز 


مطلب ديكر اينكه كفتيم اكر ما بيمه را داخل در يكى از معاملات بدانيم» در احكام تابع آن معامله خواهد شد. در باب عقود 
مى كويند عقد به طور كلى بر دو قسم است: عقد لازم و عقد جايز. عقد لازم يعنى عقد غير قابل بركشتء به اين معنى كه 
طرف بعد از اينكه معامله را انجام داد ديكر نمى تواند آن را فسخ كند. عقد جايز يعنى عقد قابل بركشتء يعنى هركاه بخواهد 
آن را بهم بزند مى تواند. مثا بيع عقد لازم و وكالت عقد جايز است. آدمى كه كسى را وكيل كرد واو هم قبول نمود» هر 
زمانى كه بخواهد حق دارد اين وكالت را بهم بزند. ولى بيع يا اجاره اينطور نيست. بله» در معاملاءت لازم در شرايط 
بالخصوصى خيار فسخ مى كذارند. خيار يكك امر ثانوى است؛ يعنى طبيعت اين عقدء لازم است ولى خيار يكك قرار مجددى 
است كه روى عقد لازم كذاشته مىشود يا قهرى است. مثا بيع يكك عقد لازم است اما تا وقتى كه مجلس بهم نخورده طرفين 
حق فسخ دارند؛ يعنى بعد از انقضاء مجلسء اين عقد لزوم بيدا م ىكند. يا بيع عقد لازمى است مكر آنكه يكك طرف واقعاً 
مغبون شده ياشدة؛ مسأله» مسأله معامله نباشد بلكه.مسأله كلاه سر رفتن و غَيِن باشد. در ابتجا خبار غبن يبدا فى شود. اكر انسان 
جنسى را بخرد و بعد متوجه شود كه جنسش معيوب است, خيار فسخ دارد كه به آن خيار عيب مى كويند. جند نوع خيار ديكر 
هم وجود دارد. اما اكّر در اول معامله شرط كنند «با اسقاط كافَهُ خيارات» در اين صورت معامله؛ لازم مى شود و ديكر هيج 


آيا بيمه عقد لازم است يا جايز؟ 


حال ببينيم آيا عقدهاى مستحدث و جديد را بايد عقد لازم بدانيم يا عقد جايز. 

اين مسأله نيز در فقه مطرح است كه اصل در همه عقود. لزوم است. اصل اوّلى در همه عقدها لا-زم بودن است مكر اينكه 
دليلى بر جايز بودن داشته باشيم. بنابراين اكر ما معاملة بيمه را معاملة بىمانعى تشخيص دهيمء معاملة غير قابل ب ركشت هم 
هست؛ يعنى بيمه كر يا بيمه كزار حق ندارد بعد از بستن قرارداد معامله» آن را بهم بزند مككر دو طرف حاضر بشوند كه در اين 
صورت اسم آن مىشود اقاله يا تقايّل» يعنى دو طرف مىخواهند معامله را بهم بزنند. دو طرفء؛ هر عقد لازمى را مى توانند 
بهم 
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بزنند ولى خاصيت عقد لازم اين است كه يكك طرف به تنهايى نمىتواند آن را بهم بزند. يسء از جمله خصوصيات عقد 


بيمه- اكر بيمه را يكك عقد جداكانه بدانيم- اين است كه عقد لازم است. 
ييمه و ضمان 


در ميان عقودى كه ما در فقه داريم؛ يكك عقد هست كه احتمال اينكه اساساً بيمه داخل در آن باشد زياد است و آن ضتمان 
(داقتى اسك و كسونر فق ا لتخم سوم مداه شزرد ير امه قوم عديوق هى كلذف واخين او] تدعيده وى كوف إل سيلباتك 


تفاوت ضمان در فقه شيعه و فقه اهل تسنن 


در باب ضمان ميان فقه شيعه و فقه اهل تسنن يكك اختلاف اساسى وجود دارد. 

در فقه شيعه ضمان به معنى انتقال ذمه است از مديون به ضامن؛ يعنى همينقدر كه آقاى زيد از آقاى عمرو طلبكار است و 
آقاى بكر آمد ضامن شدء به صرف ضمان. دين از ذمةً مديون كه عمرو است منتقل مىشود به ذمة بكر كه ضامن است و 
عمرو ديكر هيج مديون نيست و بنابراين دائن ديككر حق ندارد به عمرو مراجعه كند زيرا او برئ الذمه است. همجنين ضامن 
ه ركاه دين را يرداخت» حق مطالبه از مديون را دارد ولى قبل از يرداخت» حق مطالبه ندارد. 

در فقه شيعه» ضمان عملى است صددرصد به نفع مديونء يعنى تعهد از عهدة مديون به عهدة ضامن مىآيد. در فقه اهل 
تسنن» ضمان ضم ذمه به ذمه استء يعنى ضميمه شدن مديون به مديون (مثل اين سفتههايى كه به موجب آن بانكك به دو 
طرف مى تواند مراجعه كند)؛ يعنى عملى است صد درصد به نفع دائن. يس از آنكه شخصى ضامن مىشود. دائن هم مى تواند 
به مديون اوّلى مراجعه كند و هم به ضامن. دو نفر طرف دائن قرار كرفتهاند و به عبارت ديكر يكك نفر ديكر به مديون ضميمه 
شده. از نظر فقه شيعه اين مسأله كه ضمانء» ضم ذمه به ذمه است» اجماعى است كه صحيح نيست و باطل است و فقط همين 


شكل يعنى انتقال ذمه از مديون به ضامن درست 
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است. ضمان تا آنجا كه ضمان دين استء با بيمه هيج ارتباطى بيدا نمى كند. ضمان دين ربطى به بيمه ندارد. 

مسأله ديكرى در باب ضمان مطرح است به نام ضمان عين مغصوب. شخصى مال كسى را غصب كرده و عين مال هم اكنون 
نزد غاصب يا طرف دعوا موجود اسث. 

شخص سومى مىآيد ضامن آن عين مىشود» به صاحب مال مى كويد از اين يس من ضامن مال تو هستم. در اينجا معنى 
ضمان اين است كه اكر تلفى بر اين مال وارد شد من عوضش را مىدهم. تاكنون كه مال نزد غاصب بوده ضامن و عهدهدار 
خود غاصب بوده است؛ يعنى اكر اين مال تلف مىشد او مىبايست عوضش را بيردازد. 

ولى وقتى كه ضامن بيدا شد و كفت من ضامن هستمء يعنى از اين ساعت اكر مال تو تلف شد من عهدهدار آن هستم. اين را 
من كويكن مان ص مويه المكييان عرق محصويه كه هما لذرتوود قاف قب دعكا فويية ناقل 

از آن بالاتر مسأله ضمان عين است كه مغصوب هم نباشد- از اينجا بحث كم كم وارد بيمه مى شود- يعنى كسى ضامن عين 
مال شخصى كه در نزد خود آن شخص است بشود؛ بككويد من ازاين ساعت ضامن مال تو هستم كه اكر خسارتى بر آن وارد 
شد يا بكلى تلف شدء عوضش را بدهم. آيا اين درست است؟ 


ضمانت در مقابل يول 


مطلب ديكر اينكه ضمانهايى كه ما داريم ضمان به عوض نيست» يعنى ضامن در مقابل ضمان خود يول نمى كيرد. آن وقت 
اين مسأله در باب ضمان مطرح مىشود كه ضمان به عوض حككونه است؟ آيا ضامن مى تواند در مقابل ضمان خود يكك يولى 
هم از كسى كه به نفع او ضمانت كرده بكيرد يا نه؟ اكر كفتيم ضمان عين درست است و عوض كرفتن در ضمان هم درست 
استء يعنى اكر كفتيم ادلة ضمان شامل اينها مىشودء در آن صورت بيمه نوعى از ضمان مىشود. لااقل بيمههاى اشياء 
ايبخطور انث حون بيمة اشياء معتايثن ايخ است كه شخص:» ضافق مال شما كهدر اغشيار خودتاناست م شود كه اكر 
خسارتى بر آن وارد شد يا تلف شد عهدهدار خسارت يا تلف آن باشد ولى در مقابل اين ضمان يولى هم مى كيرد. 
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ضمان عهده و ضمان دَرَىك 


در فقه در باب ضمان مسثلهاى داريم به نام ضبان غهده ومشأله ديكرئ داريم به نام ضمان دَرَك. ضمان عهده كه مسألهاش 
در فقه مطرح بوده اين است كه دو نفر با همديكر معامله م ىكنند. جون مشترى بايع را نمى شناسد» كاهى يكك وضعى بيش 
مىآيد كه مشترى حق دارد جنس رايس بدهدء مثل خيار فسخ اكر جنس معيوب از آب درآيد. يكك نفر مىآ يد ضامن 
مى شود كه اكر اين معامله فاسد از آب درآمد من ضامن هستم. مثلًا شخص ناشناسى مى خواهد فرشى را به شما بفروشد. شما 
يكك دغدغهاى داريد» مى كويد من اين شخص را نمىشناسمء اين فرش به اين قيمت خوب مىارزد ولى فردا اكر اين فرش 
دزدى از آب درآمد تكليف من جيست؟! اكر صاحبش آمد و شناخت و شاهد هم آورد و معلوم شد اين فرش دزدى است»ء 


دراين صورت صاحب مال حق دارد مالش را ببرد. آن وقت تكليف يول من كه فروشنده كرفته و رفته و به او دسترسى ندارم 


جه مىشود؟ در اينجا يكك نفر مىآيد ضامن عهده مىشود؛ يعنى مى كويد اكر خللى در اين معامله بيدا شد و معلوم كرديد 
كه اين جنس مثا دزدى بوده و خلااصه اين خطر وجود داشت كه يول تواز بين برود» من ضامن هستم. اين هم خودش يكك 
نوع بيمه است. در واقع آن شخص معاملة شما را بيمه مى كند. و نظير اين است ضمان دَرَك. ضمان درك آنجايى است كه 
عيب در كار باشد. درك به معنى عيب است. ضمان درك يعنى ضمان عيب. شما معاملهاى با يكك فروشندة ناشناس مى كنيد. 
باخود مى كوييد نكند اين جنس معيوب از آب دربيايد و آن وقت دسترسى به فروشنده نداشته باشم. يكك كسى مىآيد 


ضامن دركك يعنى ضامن عيب مى شود مى كويد اكر اين جنس معيوب بود من خسارتش را به شما مى يردازم. 
بيمه يك معاملة مستقل است 


در باب ضمان اين مسائل از قديم طرح شده بوده است اما صددرصد به عنوان ضمان كه آيا ادلهُ ضمان شامل اينها مى شود يا 
نه. مورد ترديد بوده. ولى بيمه به عنوان يكك معاملة مستقل هيج اشكالى ندارد. اساساً ضرورتى ندارد كه اسمش را ضمان 
بكذاريم. ضمان شرعى همان ضمان دين است و بس. ما تابع اسم نيستيم كه آن را ضمان عهده يا ضمان دركك بناميم. خودش 
يكك معاملة مستقل است و همان 
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جيزى است كه امروز به آن بيمه مى كويند و شامل همه اقسام بيمه هم مى شود و جامع مشترك همة آنها- براى اينكه اين 
معامله يكك معاملة عقلايى باشد- تأمين بودن آن است. من لغت فرنكى بيمه را نمىدانم ولى در رسالة آقاى دكتر جبارى آمده 
است كه كلمةٌ بيمه- كه يكك لغت فارسى است- مفهوم اصلى فرنككى اين لفظ را درست نمىرساند ولى كلمةٌ عربى آن يعنى 
تأمين» اين مفهوم را به خوبى مى رساند. 

تأمين يعنى امنيت دادن. شايد در فارسى هم كه بيمه كفتهاند به اعتبار اين است كه نفى بيم مى كند و بيمه يعنى رفع كنندة بيم. 
به هر حال ما كارى به لفظ نداريم. مفهوم تأمين بر ماهيت اين معامله صدق مى كند. يعنى كاهى انسان دربارة مال يا جان يا 
آينده يا از كارافتادكى هنكام بماريشن و.., احتمال خطر مى هد و تكرائى ذارذه دل مى خواهد كاري يكل وامثلا يولى 
بدهد تا وسيلهاى فراهم شود كه اين اضطراب و نككرانىاش از بين برود. 

كار اساسى بيمه كر كه در مقابل آن حق بيمه مى كيرد» همان تأمين است و در واقع با تعهدى كه مى كند يكك امر معنوى و غير 


مادى به بيمه كزار مىدهد و حق بيمه در مقابل اين تأمين و اين حالت روحى و معنوى يرداخت مىشود. 
آيا ييمه معاملة معلومى است؟ 


علت اينكه مطلب را اينطور بيان م ىكنيم آن است كه از اصول مسلّم فقه ما اين است كه در متن قرارداد و در هيج عقدى 
نبايد جهالت و حالت شانس وجود داشته باشدء يعنى معامله بايد با جشم باز و از روى دانايى صورت بكيرد. مثلًا اكر در عقد 
نكاح» يدرى به وكالت از دو دختر خود به مردى بككُويد من يكى از دو دختر خويش را به عقد ازدواج تو درمىآورم, اوهم 
كويد قبول كردم و بعد انتخابش با آن يدر يا با خود زوج باشدء جون يكك امر مجهول است باطل مىشود. 

قونات ينه سكن اث كين يكزية ابن عه معاوضداى است مياق ذو افر مال :از يكف طرف عق يبغداى كه رمه كزان 


فهك وان طرق فرك نيول اماك كواحيد؟ كمون كرد فوصووف ساو برةاام عوط رت قوة يول اكرواتها 
ماهيت بيمه معاوضه ميان جنين دو يولى استء اين معامله روى اصول فقهى باطل است زيرا يكى از آن موانع را دارد. شبيه 
قمار مى شود؛ يعنى يكك امر مجهول. حق بيمهاى كه من مى دهم معلوم است ولى در مقابل» جه مىخواهم بكيرم؟ آيا مى كيرم 
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يا نمى كيرم؟ آيا اصلًا در اين مدت خسارتى بر من وارد خواهد شد كه از او جيزى بكيرم يا نه؟ اصلش مجهول است. بعلاوه به 
فرض اينكه در طول اين مدت خسارتى وارد شود؛ اين خسارت جقدر خواهد بود؟ هم اصلش كه من جيزى از او مى كيرم يا 
نمى كيرم مجهول است و هم مبلغش. 

يكى از شرايطى كه به فرمودةٌ بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله در همه معاملات بايد وجود داشته باشد اين است كه دو طرفى 
كه مورد معاوضه قرار مى كيرند بايد معلوم و مشخص باشند. در اينجا يكك طرف مشخص نيست. ولى اكر ماهيت بيمه آن 
جيزى باشد كه ما عرض كرديمء در واقع بيمه معامله ميان دو يول نيست كه بعد بككوييم يكك طرفش مجهول است يا نه. جنبة 
عقلايى بيمه كه عمقلا اقدام به بيمه مى كنند» تأمين بيدا كردن از ورشكستكى» تحمل خسارت زياد؛ بيجا ركى در زمان از كار 
افتادكى و ... مى باشد. يولى كه بيمه كر مىدهد» طرف معامله و يكى از عوضين نيست. آنجه كه بيمه كر به بيمه كزار مى دهد 
خود تأمين است. همان تعهدش ارزش دارد. در مقابل اين تعهد, بيمه كزار حق بيمه مىدهد. ارزش. متعلق به خود تعهد است. 
بيمهكزار يول مىدهد كه ارزش مادى دارد و بيمه كر تعهد. تعهد يكك امر مشخص است. اكر عقلا جنين معاملهاى را اختراع 
كرده باشند كه در مقابل تعهد يول بدهند» جون تعهد يكك امر مشخصى استء هيج يكك از موانعى كه در فقه مسطور است در 
اينجا وجود ندارد و معامله معاملة صحيحى است. بنايراين يكى از مشكلاتى كه در باب بيمه هستء يعنى مشكل مجهول بودن» 


به اين طريق حل مى شود. 
زمان ثيمه 


مشكل ديكر كه اين هم مشكلى نيست و فقط موضوع را بايد طرح كرد اين است كه در معاملات» همانطور كه عوضين بايد 
مشخص و معين باشندء اكر زمان در آن دخالت دارد زمان هم بايد مشخص باشد و نمى تواند مجهول باشد. مثلًا در بيع» زمان 
مغالنة تداررة ول دو لحازه ماق فعال دازف در هرسا كه زماة دالت دارع ملت ازناول عانيه اخر بابك مشيقض باشده اكز 
ملات تفص افده باذ معادله ين شر محيزل. معنا دن نيج اندها اغلب:اتوطون الست كاسسافر موا سوط ند 
فى كو يقد فى 'فندا بقضاه توما بول افساقر معن توي كدق كداليى أقاق او خالا دان ندر عار من اسه هدقن راكد الجادء 
ميان موجر و مستأجر برقرار است و در 
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تمام آن مدت او مالكك منفعت آن اتاق است كه از آن استفاده كند» معين نمى كند. 

فقط اين مقدار را معين مىكند كه هر قدر ماندم شبى ينجاه تومان مىدهم. اين اجاره از نظر شرعى باطل استء يعنى اجارة 
صحيحى نيست و به همين جهت اثرش در اينجا ظاهر مى شود كه اكّر بعد ميان صاحب هتل و اين مسافر اختلاف شود آن 
قراردادى كه بستهاند هيج اساسى ندارد؛ يعنى ديكر شبى ينجاه تومان ميزان نيست جون آن قرارداد باطل بوده» بلكه اجرت 


الكل هيوان انقب !| كر وافعا اجرت البكل آن:اثاق شهيتة: ترما باش اند لفت توفاة بهد و كر جيل رماث ناك فيل 


تومان و لهذا اكر در آخر تراضى نشودء شبهه دارد. 
بيمه هم جزء معاملاتى است كه زمان در آن دخالت دارد» مدتش بايد مشخص باشد. اكر زمان بيمه مشخص نباشد, باطل 


است. از جمله خصوصيات بيمه مشخص بودن زمان آن است. 
اقسام يبمه 


بيمهها را تقسيم كردهاند به بيمههاى اشياء و بيمهدهاى اشخاصء و كويا بيش از اينهاست. بيمةُ ديكرى وجود دارد به نام بيمة 
مسئوليت كه آن هم خودش اساساً بابى است در فقه. بيمههاى اشياء مثل بيمة اتومبيل» بيمة كالاى تجارتى» بيمة آتش سوزى و 
... اكر زمانشان مشخص باشدء بلااشكالاند. در برخى از بيمهدهاى اشخاص نيز مثل بيمههاى اشياء شبهه و اشكالى وجود ندارد. 
مانئد بيمهٌ امراض كه شخص خودش را بيمه مى كند به اين ترتيب كه ماهانه يا سالانه مبلغى را به مؤسسة بيمه مىيردازد ودر 
مقابل» بيمه كر متعهد مى شود كه اكر او در مدت مقرر بيمار شد مبلغ معينى را به وى بيردازد و يا او را معالجه نمايد. همينطور 
اقيم لكان قاد كن عه سخسى سيد مودهلا ماع بااشاك قاوة مقتدار يردازه وهومةا بلا كرساتدةاى اين 
بيش آمد كه به موجب آن از كار كردن افتادء فلان مبلغ از مؤسسة بيمه بككيرد. اين نوع بيمه نيز مثل بيمههاى اشياءء اشكال و 
شبهداى ندارد. 


ع 


يمه عمر 


ولى در بيمههاى اشخاص. در بيمهٌ عمر- كه آنطور كه تشريح كردهاند دو كونه است: يكى بيمةُ به شرط فوت و ديكر بيمةٌ به 
شرط حيات- شبهةٌ ربا وجود دارد 
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بلكه اساسش رباست و بيمه در آن يكك امر فرعى است. در بيمة به شرط فوت» شخص اينطور قرارداد بيمه مى بندد كه مثا از 
حالا تا ده سال ديكر ماهانه يا سالانه فلان مبلغ مىيردازد و اككر در خلال اين مدت فوت كرد مؤسسة بيمه متعهد است كه 
فلان مبلغ به ورثة او بيردازد. اين در صورتى است كه خودش يول بيمه را بدهد. كَاهى شخص سومى مىآيد كسى را بيمه 
مىكند به شرط فوت؛ به مؤسسة بيمه مى كويد من براى فلان كس سالى فلان مبلغ مىيردازم به شرط اينكه اككر او در اين بين 
فوت كردء تواين مقدار به من بدهى. دراين صورت شخص بيمه شده ديكر طرف بيمه نيستء بلكه خودش موضوع بيمه 
مىشود. قهراً اين كونه بيمهها- مخصوصاً دومى- ممكن است از نظر اخلا.قى اندكى مذموم و لااقل مكروه باشد و بلكه 
شديدتر از مكروه )١١‏ جون در فقهء معاملاتى كه خود به خود سبب مىشود كه انسان آرزويى بكند كه آن آرزو به نفع مردم 
نيستء جندان مطلوب نيستء مثل كفن فروشى. كفن فروشى جرا مكروه است؟ جون بديهى است هر معامله كرى دلش 
مى خواهد معاملهاش رايج باشد. او نيز ته دلش آرزو مى كند كه مشتريهايش زياد شود و نتيجة آن هم معلوم است. البته اطبا از 
انى عسأله مهن هعد (غندة حضار) در ييمة به شرط فرت اكر شخض سوس بابد يطيخ قراردادى يتدهه قهراً اكر كر اين 
بين فرد بيمه شده نميرد به نفع مؤسسة بيمه است و اكر بميرد به نفع بيمهكزار است. خواه ناخواه بيمه كزار ته دلش جنين 


مى توان كفت كه اين نوع بيمه معاملهاى است مكروه شارع. ولى اكر وجه بيمه را خود شخص بيردازد» بعيد است كه جنين 
آذه :كوا فتانيذا قود كه ارد عن عردش ودر سيره براي تكد رربيه كز بول زا بكلا بد وتان لق 


اين صورت است كه شخصى خود را براى مدت معين بيمه مى كند كه اكر در اين مدت فوت نكردء مؤسسة بيمه فلان 


)١(‏ [آن نوع از بيمة به شرط فوت كه شخص سومى كسى را بيمه م ىكند» علاوه بر مكروه بودن اشكالى نيز دارد و آن اين 
است كه در اين عمل» ماهيت بيمه كه تأمين است براى آن شخص سوم وجود ندارد واين كار براى او يكك شرطبندى است. 
اين مطلب را استاد شهيد در بخش يرسش و ياسخ توضيح مىدهند. | 
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مبلغ به او بيردازد (اكر فوت كرد مؤسسة بيمه جيزى نبايد بدهد) در اينجا مؤسسة بيمه است كه آرزو مى كند بيمه كزار در اين 
مدت بميرد تا نيايد جيزى از او بككيرد. از اين جهت باز يكك امر خلاف اخلاقى مىشود. صرف اينكه يكك امر خلاف اخلاق 
باشد» دليل نمىشود كه معامله باطل باشد. اما در اين موارد دو كونه عمل مى شود: 

كايق حم كرا حدق ميمه | الدريدا ف رودا رقاو كان كها م رداره هنذا ذكيما فيك بنذان كوقان د وداه كاك رده 
مادو يفل اقاده شال ]بق يول وا كرف ولى قير ا جفية كارى تب كقن يلك عند جز از تمان الآن ف ورداوه “كد اكز وده عاقلدة 
بعك “ده سبال ضك ريست هران تزسان كيرة بع ترول يول فواين عدت وا حباتب ين كن واصيل يولوا بال ولكن 
مى كيرند و بلكه با مبلغى بيشتر» جرا؟ زيرا در اينجا احتمال اينكه در اين مدت بيمه كزار فوت كند و مؤسسة بيمه نخواهد 
شورق عبرذازه وعرو ذاوذه كذ ان [ود ميك بيه قمان من شود و قير ا موتصية نمه كد ا كر ابن انال وت نر قاب عبد 
هزار تومان صد و بيست هزار تومان م ىيرداختء به خاطر جنين احتمالى مبلغى علاوه مىيردازد. بيمههايى كه در آنها حق بيمه 
يكجا يرداخت مىشود و بعد بيمهكر در موعد مقرر همان يول را مىيردازد با حساب نزولش و با يكك مبلغ اضافه. مى توان 
كفت كه شرعاً درست نيست؛ يعنى ماهيت اصلى اين كار ربا و نزول است و در كنار نزول و فرع يولء مسأله بيمهاى هم قرار 


كرفته است. به همين جهت در اين كونه بيمهها على الظاهر اشكال و شبههاى بيدا مى شود. 
بيمة مسئوليت يا بيمة شخص ثالث 


باقى مىماند بيمة مسئوليت يا در اصطلاح امروز بيمة شخص ثالث كه اتفاقاً مسأله بسيار دامنهدارى در فقه است. مثنًا يمه كر 
اتومبيلى را بيمه مىكند كه اكر به وسيلة اين اتومبيل به اتومبيل ديكرى صدمه وارد شدء خسارت آن اتومبيل ديكر را بيردازد. 
در موضوع ييمه» مسلّم هيج بيمهاى امل غسارت :ودار كردوشاى مسد تمى الوذ اكر قير ارايخ باقله غية نظنها ميك 
مىشود؛ يعنى هيج كاه مؤسسة بيمه اينطور بيمه نمى كند كه من اتومبيل تو را بيمه م ىكنم كه حتى اكر عمداً آن را آتش 
ذذى يولع ران #وامدهيودر قوائن ,ينه هم فى كويكد يكن ال شراظ بده انق ايك كدكساوت رااصاسية قال غتمدا واره 
نكرده باشد. يس بيمه در مورد خسارتهاى 
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غير عمدى است. اككر كسى به عمد با اتومبيل خود به اتومبيل ديكرى خسارتى وارد كند» مسلّم در اينجا بيمهكر تعهدى ندارد. 


اما صحبت :دز اين اث كه اوءيه عسد نزذه ولى .به :هر حال زده.و لو متشاش ابن اسث كه از قانون راهتماى و .واندد كى 
تخلف كرده است. از نظر قاتون؛ ابن شخص مسئول خسارتى اسث كه بر اتومييل شخض ديكر وارد شده. مؤسسة بيمه اين 
خسارت را متعهد مى شود. 

اين مسأله از نظر فقه اينطور مطرح است كه در خسارتهاى غير عمدى كه انسان بر شخص ديكر وارد مىكند» حدود ضمانش 
جقدر است؟ كسى كه خسارت وارد كردهء خودش بايد ضامن باشد تا بيمهكر از طرف او عهدهددار شود. اكر شرعاً ضامن 
نباشد» مؤسسة بيمه جه جيزى را مى خواهد بدهد؟!. 

براى توضيح اين مطلب ابتدا اين مسأله بايد روشن شود كه اكر اتومبيلى به اتومبيل ديكر زد و عمد هم نداشتء آيا خسارت را 
بايد بدهد يا نه؟ اكر شرعاً خسارت را بايد بدهدء براى بيمه كر هم تعهد كردن اين مسئوليت واقعى مانعى ندارد. 

اما اكر فرض كرديم كه شرعاً اين شخص خودش نبايد خسارت را ببردازد و قانون دولت هم اكر مى كيرد به زور مى كيرد» در 
ابن صورت خود بيمه هم اشكال بيدا م ىكندء زيرا موضوع بيمه برداخت يولى است كه ظلماً كرفته مىشود. آن وقت اين 
كيه بر عن انل كد ] قدو فوزة يولياين كالما برواع عبن قتره درس اسك اكد ميك اسة كفن بكرو درست 
تبسك اؤبات اببكه نوع اغانةببة ظلو انا اصلا بايد ضاحي آن الرفبل .اق ابن #تسصن تسارت بكيرة اندكه ببمة كر 
كمكك به او را تعهد مى كند خود نوعى اعانت به ظلم است. 

يس اين مسأله بايد مشخص شود كه حدود مسئوليتها جقدر است. و اتفاقاً اين مسأله در فقه هم زياد مطرح شده و مسائل 
زياد براشن ذك كر قيفي كنداتد دو سال كنامى شيدق بن عينةاءدان فكان: هيج كاه لازم نيست كه انسان به عمد 
خسارتى وارد كرده باشد. موارد زيادى داريم كه انسان خسارت را به غير عمد وارد مىكند ولى بايد آن را ببردازد. اين مطلب 
را ان شاء الله در جلسة ديكر توضيح خواهيم داد. 
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يرسش و ياسخ 


سؤال: به نظر من بيمهُ شخص ثالث هيج اشكالى ندارد» زيرا مؤسسة بيمه شرط مى كند اكر شما مقصر در حادثه بوديد يول آن 
را مىدهم كه جرم و تخلف هم به وسيلة مؤسسة ديكرى مثل ادارة راهنمايى و رانندكى شناخته مىشود. اما يكك نوع بيمةٌ 
مسئوليت به اين صورت است كه جون استفاده از بعضى وسايل و ماشين آلات جديد ممكن است خطراتى به دنبال داشته باشد 
واين وسايل به دست كار كران سيرده مىشود لذا ممكن است سوانحى بيش آيد كه البته طبق ضوابط معين شده؛ در صورت 
بروز سوانح» بيمهُ مسئوليت يرداخت يولش را به عهده مى كيرد بدون در نظر كرفتن تقصير. 

جواب: مسأله تقصير را ما قبول داريم ولى سخن ما اين بود كه راجع به تقصير يكك ضوابطى در فقه وجود دارد» يكك ضوابطى 
هم قانون ايجاد كرده. ما نككفتيم اشكال دارد» بلكه كفتيم مسأله بايد مشخص شوه. بايد ببينيم آيا ضوابطى كه در فقه براى 
تقصير معين كردهاند با ضوابطى كه بيمه به آن متعهد است و يا در قوانين جارى موجود استء منطبق است يا نه. اكر جيزى از 
نظر شرعى تقصير است ولى از نظر عرف تقصير نيست يا بالعكسء در اين صورت اشكال بيدا مى شود. يس در مسأله تقصيرء 
ضوابطى است كه قوانين جعل و وضع كردهاند و ضوابطى است كه فقه دارد. 

فقه كلياتى دارد كه شامل اين مسأله نيز مى شود. همين مطلبى كه شما كفتيد يعنى فراهم كردن امور تأمينى براى كاركران در 


مقانل سانسن كه دو اثن كارا ماين الأخ اعد بد يقن م يق هويزة البق فقدية طرى كل جعت من كقنه و بدلا منى كوينة 
«آنجه كه عرفاً براى تأمين لازم است بايد فراهم شود) يعنى ممكن است شرع به عرف واككذار كرده باشد كه در اين صورت 
هر دو يكى مىشود. لازم نيست كه براى يكك مورد معين كفته باشدء كلياتى كفته است. به هر حال ما بايد ببينيم كه آن 
ضوابط شرعى در باب تقصير با ضوابطى كه بيمه به آن متعهد است تطبيق مى كند يا نه. 

سؤال: از مجموعة اين مباحث فهميده شد كه بيمة اشياء مثل خانه و املاك ظاهراً بلا اشكالاند و بيمة عمر به شرط فوت هم 
اشكالى ندارد زيرا به بيمه شونده تأمين مىدهد كه بعد از م ركش زند كيش از هم نمى ياشد و او در 
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مقابل اين تأمين» وجهى را به صورت ساليانه مى يردازد. اما در بيمة به شرط حيات كه با بيمه كر قرار كذاشته مى شود كه مثنا 
در صورت زنده بودن بعد ازده سال فلان مقدار مى كيريم؛ جون ظاهراً به هيج كس تأمين نمىدهد جنبة عقلايى نداشته و 
جدة اشرطيلى "ذاوذة انم جه خالتن دمن كندة 

جواب: اين اشكال» اشكال درستى است ولى قبل از بيان اين اشكال لازم است مطلبى را كه اكنون به ذهنم آمد ذكر كنم و آن 
اين است كه كفتيم در بيمة به شرط فوت ممكن است بيمه كزار شخص سومى باشد. و لهذا كفتيم كه اين نوع بيمه از آن 
جهت مكروه است كه آن شخص سوم هميشه انتظار فوت بيمه شده را دارد. اشكال ديككرى نيز در اينجا وجود دارد و آن اين 
است كه در اين عملء ماهيت بيمه براى شخص سوم وجود ندارد» جون كفتيم ماهيت بيمه تأمين به معنى رفع نكرانى است. 
براى خود بيمه شده يا ورثهاش اين ماهيت وجود دارد- نككرانى انسان براى ورثه و كسان يا دوستان خود يكك امر عقلايى 
است- ولى يكك شخص سوم كه جنين كارى مى كند براى اينكه خودش آن يول را دريافت كندء اين عمل براى او فقط 
شرطبندى استء يعنى آن ماهيت تأمينى در اينجا وجود ندارد. بنابراين» اين قسم از بيمه كه مؤسسات بيمه آن را جايز مى دانند 
كوه شكال دان كد 

-اكر شخص بحِهُ خودش را بيمه كند جه حالتى دارد؟. 

جواب: در اين صورت طرف معامله كه بيمهكزار است نككرانى ندارد. 

- شخص بجداش را بيمه مى كند؛ مى كويد اكر او فوت كرد مثلًا صد هزار تومان مى كيرم. 

جواب: نه» اين يول به جبران يكك نككرانى نيست و بنابراين از اين جهت اشكال يبدا مى كند. 

سؤال: در بيمه به شرط حياتء مبلغى كه بيمهكزار مى يردازد نامعلوم استء زيرا اكر جه كفته است كه مثا ده سال مبلغى را 
مىيردازد اما ممكن است كه يكك سال بيشتر موفق به يرداخت يول شود. لذا مبلغ» مجهول مى شود. 

آيا اين مجهول بودن مبلغ؛ معامله را باطل نم ىكند؟ شبيه به اين» وام بانكها به كارمندانشان است كه بايد مثلًا ظرف مدت 
بيست سال اين وام را به طور قسطى بيردازند و در صورتى كه آن كارمند در اين مدت بميرد بقية بدهى او 
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را مى بخشند. اين نوع بيمه هم در حقيقت معاملهاى است كه مقدارش روشن نيست زيرا كفته مىشود كه شما ماهى اين مقدار 
تا زمانى كه زندهاى بيرداز. 

جواب: اينكه فرموديد در بيمة به شرط حيات» مدت مشخص نيستء اين يكك اشكالى است. در بيمة به شرط حيات شخص 
بيمهكزار خود را براى مدت ده سال بيمه م ىكند كه اكر زنده ماند» فلان مبلغ بككيرد. حال اكر بيمه كزار فوت كرد تكليف حق 


بيمه جه مىشود؟ آيا حق بيمه را فقط تا وقتى زنده بوده بايد مى يرداخت يا جون قرارداد دهساله بسته. بايد تا يايان ده سال از 


مال أو ورةاز ل تو حيرو زنك 9 نيمة از اب حيت كه دض نان شحكض و مفة اش سل احارة ايك ١‏ كن كسى خاتةاقن رابزا 
مدت سال الحاوه يد هد :و ذو ادق ني قورت كلد الحاوة' التق تمن رؤزدبو نا باباة كه سال غناتة او قو اعثار سباح اث دن 
يمه هم كسى كه متعهد مى شود تا مدت ده سالء تعهد او نبايد به اين شرط باشد: «اكر زنده بودم»» جون در اين صورت تعليق 
در كار مىآيد و تعليق موجب بطلان معامله است. 

در باب شرايط عمومى معامله» همانطور كه بلوغ و اختيار و عقل و معلوم بودن شرط استء يكى از شرايطى كه در فقه طرح 
مى كنند «تنجيز) استء يعنى تعليق نبايد وجود داشته باشدء «اكر) نبايد وجود داشته باشد جون وقتى «اكر) در كار بيايدء» 
الوق عور ل تاتيل و دسسوكتع دا دا يجان كىن ١‏ ددر شركفها بلدا سقاحة كيه مات )رودن وملا عفد را 
اينطور جارى كنند: من خانة خودم را به تو اجاره مىدهم به شرط اينكه يدرم از سفر حج بركردد؛ اين تعليق است و معامله 
باطل مى باشد. معامله بايد منتجز باشد و «اكر) نبايد در آن وجود داشته باشد. 

ولهذا در باب اجاره هم صحيح نيست كسى بككُويد: من اين را براى مدت ده سال از تو اجاره مىكنم در صورتى كه از اينجا 
نروم. اجاره براى مدت معين است. فقط مى تواند خيار فسخ قرار دهد كه آن را بهم بزند؛ و الَا از نظر فقه. طبيعت عقد تعليق بر 
نمىدارد. آن وقت در مسأله بيمهُ به شرط حيات و بيمة به شرط فوتء اين اشكال به وجود مىآيد كه علاوه بر اينكه مدت 
بايد مشخص باشدء تنجيز هم بايد داشته باشد و نبايد تعليق داشته باشد؛ يعنى طبق اين قاعده. بيمه كزار بايد در تمام اين مدت 
حق بيمه را بيردازد اعم از اينكه در اين بين بميرد يا زنده بماند و حال آنكه قراردادهاى بيمه ظاهراً اي نطور نيست. در قرارداد 
وناك فراع حاسل هدك 
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از بيمه كزار جيزى نمى كيرند و اين خود يكك اشكال است. 

- مؤسسة بيمه مى تواند ببخشد. 

جواب: مىتواند ببخشد ولى قرارداد جكونه اسث؟ اكر از ابتذا در مثن قرارداذ تعليق وجود ذاشته باشدء معاملة از اصل باطل 


است. 
مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» *” جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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- بانكك وام مسكن مىدهد و مى كويد اكر تا ده سال توانستى قسط اين وام را بده اكر فوت كردى نمى خواهم. 

جواب: نه» بانكك اكنون تعهد م ىكند كه بعد ببخشد. به او قرض مىدهد و با او قرارداد مى كند كه اككر فوت كردى, من بقيةٌ 
وام را آن وقت خواهم بخشيد. در زمان فوت مى بخشد. اكر در قرض هم به اين شكل باشد كه بخشش آن اكنون صورت 
بكيرد» يعنى قرض دهنده بككُويد من اين را از حالا به تو مىبخشم به شرط اينكه بميرى- كه اكر مرد بخشيدن حاصل شده- 
اين نيز باطل است. ولى اكر اين طور نباشد بلكه هنكامى كه قرض كيرنده فوت كرد آن وقت ببخشدء اشكالى ندارد. يكك وقت 
سودي كد كديعن تفرد مهدي بو د رشك سق رول ١‏ كر كترزن وتتدرظ ردق شن كان كد امن كلد عن سان 
هم اشكال دارد. بنابراين مسأله تعليق و تنجيز هم خود يكى از مسائل بيمه است كه بسيارى از بيمهها به حكم اينكه در متن 
آنها تعليق قرار كرفته باطل خواهد بود. 


سؤال: شكلى از بيمه عمر كه فعا خيلى مطرح استء بيمهاى است مخلوط از به شرط فوت و به شرط حيات و آن به اين 
ترتيب است كه قرار مى كذارند در طول مدت معينى مثنًا ببست سال بيمه كزار مبلغ معينى را يرداخت كند و در صورت فوت 
او در خلال مدت مقررء بيمهكر مبلغى برابر مجموع قسطهايى كه بيمهكزار يرداخت كرده است به ورثهاش يرداخت نمايد و در 
صورت زنده ماندنش» در تاريخ مقرر معادل يرداختهايش را به وى يس بدهند. و اخيراً براى تشويق مردم به اين نوع بيمه. 
مبلغى هم علاوه بر مجموع يولهاى يرداختى به بيمهكزار مىيردازند. آيا اين عمل كه از ناحية بيمه كر يكك يول اضافى به طور 
يكك طرفه تعبين مى شود» صحيح است يا نه؟. 

جواب: اين نوع بيمه را يكك بيمهٌ مركب دانستهاند» يعنى نوع جداكانه نشمردهاند. 

كفتهاند بيمهُ به شرط فوت و به شرط حيات دو بيمه است: يكك بيمة به شرط فوت 
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است و يكك بيمةُ به شرط حيات. 

- دراين صورت روح مسأله مقدارى فرق مى كند, يعنى بيمه كر و بيمه كزار هيج كدام آرزويى براى مردن ديككرى ندارد. 
جواب: بله. از جنبةٌ اخلاقى درست است. 

- آيا اشكالى از جهت مقدار اضافة بر ذخيره كه از سوى يكك طرف تعيين مى كردد بيدا نمىشود؟. 

جواب: در فرضى كه ايشان كفتند دو مطلب جديد كشف مىشود. يكى همان مطلب كه بيمههاى به شرط فوت و به شرط 
حيات يكك نوع سوم نيست بلكه يكك بيمةُ مركب است ودر واقع مركب از دو بيمه است: يكى بيمة به شرط فوت و ديكر بيمة 
به شرط حيات. ولى اين بيمه تفاوتى با هر يكك از آن دو نوع دارد و آن اينكه آن جنبة سوء اخلاقى را- همانطور كه خود 
ايشان توضيح دادند از بين مىبرد؛ يعنى ديكر انتظار فوت بيمه كزار وجود ندارد زيرا مؤسسة بيمه به شرط فوت بايد ببردازد به 
شرط حيات هم بايد بيردازد. اما به ربا نزديكتر مىشود» جون محاسبةٌ مؤسسات بيمه بر اساس رباست؛ يعنى مجموع حق بيمدها 
را حساب مى كنند و سيس نزولهايى را كه در طول مدت مقرر به آن تعلق مى كيرد به آن مىافزايند» به طورى كه هميشه يولى 
كه بيمه كر مى يردازد بيشتر از يولى است كه بيمه كزار يرداخته است و هيج كاه برابر نخواهد بود. 

<قا سا قن بول برد سق كاملا با انول قر ناف زر بجوي ل غير فيه كر ره لتداظة روف متقى اق كن مر نا رو 5 
طور يكجانبه مقدارى به يول دريافتى اضافه مى كند و مى يردازد. 

جواب: مقصودتان از رشد منفى» ارزان شدن يول است؟ آن.» مطلب ديكرى است و اشكال ندارد. 

سؤال: فرموديد بيمه بايد زمانش مشخص باشد. اما بعضى از بيمهها زمانش مشخص نيستء مثل بيمة آتش سوزى كه كفته 
من اللواكة (مواقعين كه | تش كرفة» بعتن وفاش مشروط اسيت: 

جواب: نهء بيمه براى مدت يكك سال كه در اين مدت اكر اتش سوزى رخ داد ممه كر شارك رااييرداز ةدايق دوس اسسته 
سؤال: بيمههاى موضعى كه مثلًا يكك فوتباليست يايش را و يا يكك خواننده 
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صذاقن :زا بحة هن كلل جكونه امك و رطفن حيست 

جواب: اين نوع بيمه نظير بيمهُ مرض استء منتها موضوعش محدودتر يعنى يكك عضو خاص است؛ مثل بيمة نقص عضو استء 
بيمةٌ جداكانهاى نيست. 


باشيم» خيلى مشكل است. بيمه كزار يولى را مىيردازد تا اكر خسارتى به كالاى او وارد شد عين كالا را داشته باشد. شايد 
براى مسأله بيمه يك جهارجوب جديدى لازم باشد. در مسأله نقص عضو هم بيمه كردن, نككرانى را از بين نمىبرد زيرا 
مؤسسة بيمه مرتب مواظب آن عضو خاص نيست كه نقصى به آن وارد نشود. 

جواب: ولى اين مقدار تعهد م ىكند كه اكر نقصى وارد شد» در حد ممكن جبران خسارت نمايد. 

به اين نكته بايد توجه داشت كه يكك مسأله اين است كه ماهيت آنجه كه اكنون در دنيا وجود دارد جيست؟ و آيا همان جيزى 
كه وجود دارد مى تواند درست باشد يا نه؟ مسأله ديكر اينكه اكر آنجه كه وجود دارد درست نبود. ما بياييم به آن صورت 
ديكرى بدهيم و مثا آن را به شكل صلح درآوريم. اين» مسأله ديكرى است كه اكر ما فهميديم بيمهاى كه وجود دارد به هيج 
وجه قابل اصلاح نيست» مى كويبم يس خود ما مسلمانها بياييم يكك جيز ديكرى مثلًا از نوع صلح را جانشين بيمه بكنيم و اصلًا 
ماهيتش را تغيير بدهيم. اين يكك مطلب على حده است. بحث ما اين است كه ماهيت همين جيزى را كه در ميان مردم وجود 
دارد تشريح كنيم. ما نككفتيم اين سخن را كه ماهيت بيمه تأمين است از بيش خود داريم مىسازيم, بلكه خواستيم بكوييم آنجه 
كه در خارج وجود دارد همين است كه اشخاص حون هميشه بيم خسارتهاى عظيم را دارند: خسارت وارد بر مال التجاره بيم 
ورشكستكىء بيم از كار افتادكىء بيم درماندكى و ... براى يكك تعهد در مقابل اين بيم كه به آنها اطمينان ببخشد ارزش 
قائلاند. ما فكر مى كنيم آنجه وجود دارد اساساً همين استء نه اينكه آنجه وجود دارد معاوضة ميان يول بيمه كزار يعنى حق 
بيمه و يولى است كه بيمه كر مى يردازد ولى ما مىخواهيم آن را به اين شكل درآوريم. 
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"٠١‏ مسئلة يمه 
اشاره 


در اين جلسه ١١‏ قرار شد كه بحثى دربارة يكى از انواع بيمه كه بيمهُ مسئوليت ناميده مى شود از نظر انطباقش با فقه اسلامى 
مطرح كنيم. بيمهُ مسئوليت يعنى بيمه كردن مسئوليتهاى حقوقىاى كه متوجه شخص مىشود و ظاهرا به آن «ييمة شخص 
ثالث» هم مى كويند. يعنى اكر مثلًا شما با اتومبيل خود خسارتى به كسى يا بر مال كسى وارد كرديد آن مؤسسة بيمه از طرف 
لماحو ذا كدحول بيه كد ار سبانس كر وديا وض ايها رام بردائف انقحا ابن تقال ينه ابد كه ااانه “كان 
شرعى هست يا نه؟ يعنى بايد ببينيم آيا اصونًا آن مسئوليتها و تاوان كرفتنها شرعى هست تا بيمه هم در مورد آنها شرعى باشد 


5" 
ديه بر عاقله است 
لازم است بحث مختصرى را به عنوان مقدمه عرض بكنم و آن اينكه ما يكك جيزى در باب ديات داريم كه بىشباهت به بيمة 


مسئوليت نيست. اين جمله را شنيدهايد كه مى كويند: ديه بر عاقله است. اين جمله خيلى معروف اسث. بعضىها خيال مى كنند 
عاقله در اينجا از همان ماده عقل به معناى خرد استء يعنى ديه بر آن كسى است كه عاقلتر است. عاقله يك اصطلاح خاص 


)١(‏ [لازم به ذكر است كه نوار اين سخنرانى در دست نبود و تنظيم آن از روى متنى كه در همان زمان از نوار يياده شده انجام 
شده است. به همين جهت در مواردى كه احساس نارسايى مىشدء امكان مراجعه به نوار وجود نداشت.] 
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اسلام تأمين ديه را بر عهدة شخص ديكر كذاشته. البته ديههايى كه از روى عمد وارد نشده باشد بلكه از روى خطا باشد. اكر 
ديه از روى عمد باشدء هيج بيمهاى مسئوليت آن را نمىيذيرد. شرط آن است كه خسارتهايى كه وارد مىشود از روى عمد 
نباشد. در مورد ديه مى كويند: براى بعضى از خسارتها كه از روى خطا وارد شده باشد (مثل قتل از روى خطا يا جراحت 
سهوى) بايد ديه يرداخت شود. 

در باب ديات فقه در اين باره بحث مفصلى هست. آنجا مى كويند كه ديه را خود شخص نمى دهدء. عاقلهٌ او مىدهد. عاقله جه 
كسانى هستند؟ عاقله جند طبقهاى هستند كه به ترتيب بايد متعهد ديه بشوند. يكى ورثة ذكورى كه از ناحية يدر به انسان 
انتساب داشته باشند: برادرهاء برادرزاد كان ذكورء عموهاء يعنى يكك طبقهاى از ورّاث نه همه ورّاث. طبقهاى از ورّاثُ انسان در 
يكك مواقعى مثل يكك دستكاه بيمه هستند و در اين مواقع بايد خساراتى را كه انسان نه از روى عمد بلكه از روى خطا وارد 
مى كند» بيردازند. اين اشخاص كه اككر روزى اين شخص بميرد دارايىاش را به ارث مى برند» بايد اين خسارت را از ناحيةُ او 
بيردازند. اين شبيه بيمه است ولى عين بيمه نيست؛ يعنى اين كار با قرارداد نيست و به اصطلاح بيمةُ مالكى نيستء بيمةُ شرعى 
است؛ يعنى شارع الزاماً اين بيمه را بر ورثه تحميل كرده است و حق بيمهاى كه آن ورثه مى كيرند همان ارثى است كه اكر اين 
شخص قبل از آنها بميرد از مالش خواهند برد. يس در اين مورد بخصوص كه شخص خساراتى به افراد ديكر وارد مى كند و 
بايد در ازايش ديهاى به آنها بيردازد- به شرط اينكه وارد كردن خسارت از روى خطا باشد نه از روى عمد- ديه را خودش 
نمى يردازد» ديككران از ناحية او مىيردازند» واين ديكران همانهايى هستند كه كفته شد. اما آيا منحصر به آنهاست؟ 

عي كر فضي عبر مانن ب اتداهه معيو امعاى ,عه حاتي ان تفق وااعاوقة سك قاجا وركة موكفة 
مولأيى داشتةاو آن مولا او را آزاد كرده اسث او بابد دية ابن شخض را بيردازد. ذنابنجا مى كويد ديه بر عهدة معتق است: 
حال اكر كسى باشد كه معتقى هم نداشته باشد» اصلًا يكك آدم حُرَى است» هيج وقت بنده و برده نبوده و از جنان طبقة ورّاث 
هم هيج كس را ندارد» آن وقت اصطلاحاً مى كويند: 


ببينيم آيا ضامن جريره دارد يا خير؟ 


)١(‏ معتق: آزاد كنندةٌ برده 
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ضمان جريره 


ضمان جريره خيلى نزديكك به بيمه است. اصولًا مىتوان كفت كه ضمان جريره خود نوعى از بيمه است» يكك نوع بيمه و 
قرارداد كه اسلام هم آن را امضاء كرده و آن اينكه دو نفر با يكديكر عقدى برقرار مى كنند كه اكر احياناً من از روى اشتباه 


خسارتى بر كسى وارد كردم؛ ديه آن را تو بيردازى» حالا يا تمامش رايا نصفش راء و اكر تو جنايتى را نه از روى عمد بلكه 
از روى خطا انجام دادى و بايد ديه بيردازى» آن خسارت تو رايا نصف آن را من ببردازم. اين ديكر خيلى نزديكك به بيمه 
من شواد: 

املاصينه درس نويه اميكة ياحيت انك اندي كر ركف أمر قراو ذفن الس كو لفو بار ركف كر قور ذاك من تلاك كل حور 
كةيكن از آنهنا غسازق برتشخص ثالث ؤارد كرف 5ن خسارت زا ذيكرى ببردازة نا ذيكرى دز ابن نغسارت شريكة شود 
هر جور كه قرارداد كنند. 

مى كويند اكر معتق هم ندارد ديه را ضامن جريره مىدهد. حالا اككر كسى بود كه نه آنجنان ورثهاى داشتء نه معتق داشت و 
نه ضامن جريرهء آيا از ناحية فرد ديككرى تأمين و بيمه مىشود؟ اينجاست كه مى كويند ديه را امام بايد ببردازد» مثل اينكه 
مى كوييم دولت بايد بيردازد. حالا سر اين قضيه جيست؟. 

ممكن است بككُوييم اين قرارى كه اسلام بر افراد تحميل كرده؛ در واقع در مقابل ارئى است كه اينها مىبرند. مككر نه اين است 
كنها| كن اتسان "ميرف وارتقن :هميخ افرا دك هعسسد؟ يعتى ان طقةاى كمرراةو عسوو كل اعستكدة التدحا'ابن استجتام كه زان در 
يرداخت ديه شريكك نيست؛ يعنى اككر انسان خواهر داشته باشدء او ملزم نيست. 

برادر اكر داشته باشد, بايد ديه بيردازد ولى خواهر اكر داشته باشد» خير. يا عمو اكر داشته باشد» در يرداختن ديه شريكك است 
ولى عمه اككر داشته باشدء نه. دايى كه از ناحية مادر منسوب استء خير. از آنجا كه اينها وارث هستند, به همان دليل كه اكر 
رؤزى شيرة وارثشن مسكتده اكز روزى هم جنايتى بر كسى وارد كرد ديهاش را بايد بيردازند. باز در باب ارث مككر اين طور 
نيست كه اككر شخصى مرد و ورثهاى نداشت مى كويند اكر معتق دارد وارئش معتق است؟ اينجا هم مى كوييم اكر وارث 
نداشته باشدء معتق بايد ديه را بيردازد. در آنجا اكر ميت» معتق هم نداشته باشد مى كويند وارث» ضامن جريره است. [در اينجا 
هم اكر جانى» معتق نيز نداشته باشد ديه را بايد ضامن جريره ببردازد. در آنجا] اكر ميت ضامن جريره هم نداشته باشد 
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مى كويند وارثء امام است. مكر نمى كويند اككر كسى بميرد و هيج وارثى نداشته باشدء امام وارث است؟ امام وارث مَن لا 
وارت له است. در اينجا هم امام يرداخت كنندة ديه جنايت است از ناحية كسى كه هيج يرداخت كنندة ديكرى نداشته باشد. 
ممكن است كفته شود: جرا اين ديه را خود شخص نيردازد؟ جوايش اين است كه اين امرى مثل بيمه است و خسارتى است 
كه ناكهان متوجه انسان مى شود. در واقع كويى مىخواهد بككويد اين انسان كه يكك عمر زحمت مى كشد و بعد وقتى مرد 
يكك عد ديكر اموالش را مى برند» اين عده لااقل بايستى تعهدى در مقابل او داشته باشند. اين تعهدى است كه شارع مستقيماً 
براى وارث در مقابل ارثى كه مجانى مىبرد قرار داده است. در واقع اسلام ارثى را كه انسان قهراً براى ورّاث باقى مىكذارد. 
از قبل به منزلة يكك حق بيمه تلقى كرده استء حق بيمداى كه آنها خود قرارداد نبستهاند ولى اسلام اجباراً اينجنين تلقى كرده 
است؛ نوعى بيمة اجبارى است. همين ارثى كه اين شخص احتمانًا بعدها براى اين ورثه بجا خواهد كذاشت از نظر اسلام به 
عنوان حق بيمه در قبال خسارتهايى كه متوجه او مىشود تلقى شده استهء اككر جه اين توارث احتمالى باشد. معلوم مىشود كه 
ارث آن قدرها هم مفت به دست نمىآ يد. ارثى كه انسان به طبقة آينده يا به معتق يا به ضامن جريره يا به امام مىيردازد 
همين طور مفت و مجانى نيست. آنها هم در برابر بعضى از خسارتهايى كه متوجه انسان مى شود متعهدند, و لو خود فرد هم 
تعهد داشته باشد. مككر در باب بيمه جه مى كوييم؟ اين هم همان است. فقط در بيمه مى كوييم جون امكانات بيمهكر بسيار 


وسيع استء خسارت را حتماً او مى يردازد نه اينكه فرد هم موظف به يرداخت باشد. وقتى من حق بيمه مىيردازم» خسارت را 


نيا رايد جلر كلك وم مبرفا قن 

يس اين بحثى كه ما در باب ديه بر عاقله در فقه داريم خيلى نزديكك به بحث بيمه است و من نديدهام علمايى كه در باب بيمه 
هك كروواك ابن حظل وا روف باشتل 

از مسائل مهم بيمه اين است كه بيمه شامل مسئوليتهاى حقوقى مىشود نه مسئوليتهاى جنايى 00١١‏ كما اينكه بدون شكك شامل 


تعهدهاى حقوقى عمدى هم 


(1) [خزاامها انقاف نه وسالة كر مصارق دو باب بيط اشازون كتتن كدنور اتجاقويه ادن سظلي: اشاره شداست.] 
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نمى شود جون اين معقول نيست كه به كسى بكويند: اككر تو مال كسى را عمداً تلف كنىء ما مى يردازيم. آن وقت مرتب 
مى رود مال مردم را از بين مى برد و مى كويد: 


شركت بيمه بايد بدهد. 
غاصب ضامن است 


اين مسأله در ابواب مختلف فقه مطرح است و يكك نام خاص ندارد. كاهى نام آن را همان ضمان مى كذارند به معناى متعهد 
بودن» مسئول بودن و ضامن بودن. يكى از كسانى كه مسئول مال مردم است غاصب است؛ يعنى اكر كسى مال ديكرى را 
عدواناً تحت استيلاى خودش قرار دهد مسئول اين مال است. براى غاصب سه حكم است: اول اينكه غصب كردن و استيلاى 
عدوانى بر مال غير حرام است. دوم واجب است كه فوراً مال مردم را به صاحبش رد كند. اين دو را حكم تكليفى مى كويند. 
يكك حكم وضعى هم دارد. حكم وضعى آن اين است: مادام ىكه مال در استيلاى غاصب است اكر مال تلف بشود مسئول اين 
مال غاصي:افية والد امك عمك! مال وا قلخ تكرده بانقة. معافعه مال دوونيك ا وريدم وتلق شد تح ١ك‏ تتصيرى كاده 
بلكه حد اكثر رعايت حفظ آن را به عمل آورده. باز در اينجا غاصب ضامن است. 

مثا اكر اتومبيلى را به زور از كسى غصب كند و بخواهد از آن نكهدارى كند و كمال مراقبت را هم بكند ولى اتفاقاً اين 
الوفيل و الذؤ ةمرك ون اتج اغاضي قافن اسكه شن غاضي مظلقا قافن اسه و لو ]كه لتصيرض دن قالااتن مال قداششنة 
باشدء بلكه منتهاى رعايت را كرده باشد. و حتى (الْعْاصِبُ يُؤْنَهدُ باشّقَّ الاخوال» غاصب به سختترين احوال كرفته مى شود؛ 
يعنى اكر كسى مال ديكرى را غصب كرده و وقتى كه مى خواهد مال را بركرداند يكك وضعى است كه بايد خسارت خيلى 
ونأذق واستجيل شود فا يتوائد او مال وا ما ساحة رد كنده نابنة انم سارك را مم بشره مدا ماك وا دنداشهه و يرقو 
حالا اكر بخواهد يس بدهد بايد خرج بسيار زيادى بكند تا بتواند آن را به صاحبش برساند» جند برابر آن مال را بايد خرج 
كند. شارع مى كويد بايد خرج كند» جون خود غاصب مسئول است. 

اما آيا اين مسأله اختصاص به غاصب دارد يا در غير غاصب هم جنين موردى هست؟ 
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عقد فاسد 


مى كويند در عقد فاسد هم اينطور است؛ يعنى اكر معاملهاى كرديم كه به يكك دليلى از ادله باب معامله» باطل بود مورد 
معامله حكم غصب را دارد. مثلًا شما اتومبيلى را مىفروشيد ولى اتومبيل مقبوض به عقد فاسد است و معاملة شما باطل. 

در اينجا اتومبيل شما كه در دست آن مشترى است حكم غصب را دارد؛ يعنى اكر اتومبيل تلف بشود و لو او مقصر نباشدء 
ضامن اتومبيل است كما اينكه يول او هم اككر در دست شما باشد شما ضامن اين يول هستيد واكر اين يول حتى بدون تقصير 


يد امين 


فوطي مقوض يمسق فاسان سمطو تعن نما دو الع وض هن 1ااقه يكم برقت ينصد ون امن اسع مدلا كتما مالك رانيه مالع به 
كسى سيردهايد» وديعه سيردهايد يا اجاره دادهايد. در اينجا آن شخص حكم امين را دارد و امين ضامن نيست مكر اينكه مقصر 
باشد. اكر بدون تقصير او مال تلف شود ضامن نيست. فرضاً شما اتومبيلى كرايه مى كنيد و على رغم رعايت شما دزد آن را 
بره اجا كا شامق تسعد اماااكر :ذو حفظ آن كرفا كرد اشيده مط اكوميا را دوحات كه تابد ركدارين كراشت 
باشيد» ضامن هستيد. بنابراين مستأجر در حكم امين است و هر خسارتى كه به خانه وارد شود اكر منشأ آن كوتاهى مستأجر 
وده اده شقانو خيوشة. دن غير ارق شو ركو فط هوابيفاى ال سهان تعدو كانه رخات كعدو او حك كامح سك 
اساساً مى كويند: غير از يد امين هر يد ديككرى حكم غاصب را دارد. 

اينها خود نوعى مسئوليت است. 

البته در ضمانت ممكن است عمل حرام نباشد ولى به هر حال شخص ضامن است. مثلًا شما به خيال اينكه مالى به فردى تعلق 
دارد آن رااز وى مىخريد. بعد معلوم مىشود مال دزدى است. الان در دست شماست و شما غاصب نيستيد» جرا كه به قصد 
يول دادن و خريدن اين كار را كردهايد. اما از طرفى امين هم نيستيد. شما اكنون ضامن اين مال هستيد و اككر تلف بشود- و لو 
بدون تقصير- باز شما ضامن هستيد. منتها در اين كونه موارد» شما اكر جه ضامن هستيد و بايد خسارت ببردازيد 
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ولك عق كاريد يه ان كيو كداسنيث ده شهما ابم كسار كدزا موا ينح يك اندر وسمرلهمة كدو ازاو بمكريتهانمن 
مال مى تواتك به آن زد مراجعه كنك و يولشن را بكيرد. اكر اين كاز را كر ديكر هق مراجعه به شما وا تدارد. اما اكر ضاحب 
مال به شما مراجعه كرد مىتواند يول را از شما بككيرد و شما هم حق داريد كه برويد ازآن دزد بككيريد زيرا مال را شما 
ندزديدهايد» او دزديده استهء بنابراين منشأ خسارت هموست او بايد يول را بيردازد. يس يكك نوع مسئوليت» مسئوليت غاصب 
است يا كسى كه در حكم غاصب است و يا مسئوليتى كه امين دارد. 


مسأله اتلاف 
يكك نوع مسئوليت ديكر كه با مسأله بيمه مربوط مى شود مسأله اتلاف است. 


اتلاف به هيج وجه مستلزم اين نيست كه انسان مالى را غصب كرده باشد و يا اصنًا آن مال در اختيار او و در تصرف او بوده 


باشد. ما در فقه قاعدهاى داريم كه فكر مى كنم مضمون حديث استء يكك قاعدة فقهى است. قاعدة «مَنْ اثلّفء: «مَنْ انْلْفَ مَالَ 


لْغيْرِفَهُوَ ضامِنٌ» هر كسى به هر شكلى سبب اتلاف مال غير بشود ضامن است. 

در باب غصب كفتيم: اكر جه غاصب مال را اتلاف نكرده باشد و خودبه خود تلف شود بازهم ضامن است. ولى اين مسأله 
مسأله اتلادق انث عر كسى كه موجن اتللف هال غير شود ضامق است ممكن اسث شهاسؤال كنيد ابافقصوة اتلاف 
عمدى است يا اتلالف غير عمدى را هم شامل مىشود؟ اعم است از اتلااف عمدى و غير عمدى. اتلاف عمدى كه خيلى 
وافس السك ومن اكر عمد مال صا وا اق بق نيزم ما كانة جين شيهاءو ا عمدا زفيق يلم ويشكدية اتوسيل قنما واعمدا بتع 
وغيراب كنم شكك اندارد كه من قافن هستم. .ولق اثلاق لازم قبت عمد باشنله سهوى هم بااألل هميق طور: انك مثا مرخ 
همينطور كه دارم راه مىروم» يايم به كاسة جينى شما بخورد و بشكند. دراين صورت من ضامن هستم. حتى اكر من در 
خواب باشم و يايم به يكك جيزى كه مال غير است بخورد و آن مال از بين برود» باز من ضامن هستم. يس در اتلاف مال غير 


تنها شرط اين است كه آن اتلاف به سبب من انجام شده باشد» يعنى من اين كار را كرده باشم خواه مقصر باشم يا نباشم. 
ييمة شخص ثالث 


از ايئجا راه مسأله بيمةٌ شخص ثالث باز مى شود. جون در بيمةُ شخص ثالث نيز 
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ظاهراً مسأله تقصير مطرح نيست. در باب اتلاف حتى اينكه اتلاف به عمد بوده يا به سهو نيز مطرح نيست. همينقدر كه اين 
كار انجام شده باشد كافى است. بنابراين اككر دو نفر با اتومبيل در مسيرى عبور مى كنند و يكى از مسير خود منحرف شله و به 
ذوكرف ووثد كشارف ير اووارة كن اك سحهص عرق ابن باقه كد تلاق كتندة ابم اسك طترعا مشطول اسك وها وق 
شرعاً مسئول باشد بيمهاش هم اشكالى ندارد» بيمهداى است در زمينة مسئوليتهاى شرعى. 

ف كو ركد هه نان اراق كة سفن عمد وارسي كنل نمو شويت ادم محرت ندويتك اسك شام بار اتن فى ابوه جد 
خَطئى باشد. اما يكك شقّ سومى هم داريم. 

آيا اين شق سوم از نظر بيمه عمدى شمرده مىشود يا خطئى؟ و در نتيجه آيا بيمه شامل آن مىشود يا نه؟ اين مسأله راء هم از 
جنبة حقوقى وهم از جنبة قضايى مطرح كردهاند؛ يعنى اين مسأله» هم در باب غصب مطرح مى شود و هم در باب قصاص و 
ديات» و آن اين است كه كاهى انسان مستقيماً منشأ اتلاف مالى يا وقوع جنايتى مى شود خواه عمدى باشد و خواه خطثى. مثلا 
تركف أسكن برض واز هو يه قصيف قراو داوق كروداق يراقات: مين كلد القانا يكف ند شر كيين يمل ووه سر وي الكت 

اينجا اكر جه عمل او خطئى و غير عمدى بوده ولى به هر حال مستقيماً انجام داده است. در مقابل» كاهى انسان خسارتى را غير 
مستقيم وارد مى كند. مثل اينكه فردى خانهاى مىسازد و سر تيرآهن را از ديوار خانهداش بيرون مى كذارد. فرد ديكرى كه 
مىآ يداز آنجا عبور كند» سرش به اين آهن مىخورد و مىشكند. اين در صورتى است كه ديه وارد بشود. يا فرض كنيد 
حمّرالى بارى از بلور بر يشت دارد و سرش يايين است و بدون توجه مىآيد از آنجا بككذرد. آن آهن به بلورها مىخورد و 
مىشكند. در اين مورد جطور؟ 


مباشرت و تسبيب 


اينجاست كه مسأله دامنهددارى مطرح مى شود. مى كويند جنايت يا اتلاف مال بر دو قسم است: مباشرتاً و تسبيباً. مباشرت و 
تسبيب» بابى دامنهدار در فقه دارند. كلى مطلب از نظر فقها هيج محل بحث نيست و همه متفقاند بر اينكه فعل تسبيبى هم عيناً 
مثل فعل مباشرى است. اما مثالهاى زيادى يبدا مىشود كه محل ترديد است كه آيا اينها را بايد فعل تسبيبى شمرد يا مباشرى. 
اين موارد را قدرى توضيح 
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مى دهم. 

دهد حكم جه خواهد بود؟ يعنى شخصى شخص ديكرى را مأمور مىكند براى اتلاف مال ديكرى, و اين همان قضية الْمَأمورٌ 
همين جا دربارهءاش صحبت مى كنيم. 

اكز اتلاق سبي يداايخ ضووت باشيد كه انساق به سنيت: اسان دركر حرق راقلق كتده دو حكالث ريقن »فى ابلة يا ان :اسان 
ديكّر مجبور است و يا مجبور نيست. 

منظارن ال منصور يرون كديه 1ن اسطكا الرادسى كرريكه ابد نايك كد مدل قرفس :رز فيديك كدم و يناو كه باشفنة عواند 
بروى اين ضرر مالى رابه آن شخص وارد كنى وكرنه اين ضرر را به خود تو وارد م ىكنيم و اكراين كار را نكنى جنين و 
جنان مى كنيمء مثلا فلان مقدار از تو يول مى كيريم يا تو را مىكشيم يا به زندان مىفرستيم و ... اين را اكراه و اجبار مى كويند. 
العا كه نك هيك كد حدميت زو سا2 الكيت يو اقمان امن متاق يه اعبار عودن امدموة 2 تمن ب 
دستكاهى شده است. او هيج اجبارى ندارد و فقط نوكر است. از امروز هم اكر بخواهد نوكر نباشد» ديكر نوكر نيست. اكر 
التناف اهاب سورك محر اده ماده شاف اسك نار اول الماهوة فقنو دن ابد كركه عوراو هر 36 عسلاق دن كل اب 
فرد ضامن است. حال بايد ديد كسى كه فرمان داده جطور؟ آيا او هم ضامن است يا خير؟ آيا هر دوى آنها ضامناند يا فقط 
متصدى اتلاف؟ متصدى كه قطعاً ضامن است و بعيد نيست كه آمر هم ضامن باشد. اما معناى ضامن بودن در اينجا اين است 


كه صاحب مال حق دارد تاوان مال خود راء هم از كسى كه مباشرتاً متصدى است بككيرد و هم از كسى كه فرمان داده. 
خسارت در دماء 


اما اكر آن واسطه مجبور باشد نه مختار» در اين حالت مى كويند: يكك وقت خسارت در مورد دماء (خون) است, يكك وقت در 
مورد مال. در مورد خونء هيج اجبارى به عنوان عذر يذيرفته نيست. يس اككر فردى را مجبور به كشتن شخصى 
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كنند حتى اكر يقين داشته باشد كه در صورت عدم اجراى اين فرمان خسارت خيلى شديدى به خود او وارد مىشود يا حد 
اكثر خودش را مىكشندء آيا اين مجوّز مىشود براى شخص مُكْرَه كه اقدام به قتل يكك بى كناه بكند؟ و آيا به حكم اكراه و 
الجا يدق كه يشت سرال حيرت كد شمن اكتر يدقدل 'اومشكر من قوهة اذى الجازه وا ووه دهدد ان كو قد نم لا اكره 
فى الدماءدو سورد ذماء اكزاد سيك اكز ابن صنو يلي قف يرنه ون نانك لشكريا ف من وامقاويه ديك عرو شان واقنا 


همينطور بودهاند و تهديد مىشدهاند معذور باشند. آنها را تهديد مى كردند كه اكر نكنيد» خانهتان را خراب مى كنيم و 


حقوقتان را قطع مى كنيم و م ىكشيمتان و از اين حرفها. نه لا اكراة فى الدَّماءِ در مورد دماء اكراه نيست. 
خسارت در اموال 


اما در مورد اموال. اكر من تهديد بشوم به اينكه فلان ضرر مالى را بايد به شخصى بزنى» در اينجا مسأله تفصيل دارد. يكك 
وقت است كه انسان به اشدّ از آن خسارتى كه بايد بزند تهديد مىشودء مثنًا مى كويند اين كار را بايد بكنى و الا خودت را 
مى كشيم. اينجا هيج مانعى ندارد كه اين كار را بكند و او هم ضامن نيست بلكه آن فرمان دهنده ضامن استء, يعنى خسارت 
را بايد فرمان دهئده بيردازد نه فرمانبردار. 

امالك وقع انك "قدعرى عي ديد اندار سارك تعيش اؤنوفض ناك ذه مساوق ان امك باكر ان آنه غانا م كرييد: 
همينقدر كه در مورد امر مالى اكراه صدق كندء انسانٍ مُكرّه معذور است و مُّكره (اكراهكننده) ضامن است. اين در مورد فعل 
تسبيبى كه واسطهٌ فعل» شخص مكرّه باشد. 


اخاذى ظالم 


يكك مسأله ديكر هم هست كه مورد ابتلاست و آن اينكه شخصى مثلًا براى اخذ مال خودش از بدهكار- بخصوص اكر حق 
باشد- به فرد ظالمى رجوع مىكند واين ظالم خسارتى را به بدهكار وارد مى آورد؛ يعنى غير از آن مالى كه ازاو يس 
مى كيرد و به صاحب اصلىاش مىدهدء يكك خسارتى هم از او مى كيرد. نظير اينكه كسى سندى دارد» سندش را به اجرا 
مى كذارد- به فرض اينكه مجبور نباشد- آن وقت داد كسترى مىآيد و يكك حق اجرا هم از آن شخص مى كيرد. آيا آن 
بدهكار 
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مى تواند بككويد كه جون من مثلًا صد تومان بيشتر مقروض نبودم و صد و ده تومان از من كرفتهاند و تو باعث اين كار شدى, 
يس ده تومانش را خودت بايد بيردازى؟ 

مى كويند: نه» آن طلبكار مسئول اين عمل نيست. البته اككر آن ظالم به ناحق كرفته باشد بايد خودش بيردازد و كسى كه 
شكايت كرده نبايد جيزى بدهد. موارد اين مسأله خيلى فرق م ىكند ولى در همه موارد اين حكم يكسان است. مثلًا فرق است 
بين اينكه ما دستكاهى را كه اين يول را مى كيرد شرعى بدانيم يا نه. اككر فرضاً خود دستكاه فى حد ذاته شرعى باشد آيا مأمور 
اين يول را به طور شرعى كرفته يا به طور غير قانونى از طرف خودش اتحاذى كرده؟ يا شايد فرد شاكى اجبار به شكايت داشته 
وبواسان ممخصي يذاكرة بده افك ونلا النات متي داردى اف كبن لكان انث 

در ضمن تا به اجرا نكذارد طرف مال را نمىدهد. يا به عكسء فرد شاكى اجبار هم نداشته است. جون در همةٌ اين موارد؛ اين 
شخص ضامن نيست يس تفصيلش هم فرق نم ىكند. به هر حال مسأله اين است كه اكر كسى به ظالمى شكايت كند و آن 
ظالم مالى را به غير حق بككيرد» آن شكاي تكننده ضامن اين مال نيست. فقط اكر آن ظالم به ظلم كرفته باشدء خود او ضامن 


اكر واسطه انسان نباشد 


اما اكر واسطه انسان نباشد مسائل ديكرى مطرح مى شود. مى كويند ار كسى جاهى را در معبر بكند و بعد انسان يا حيوان يا 
ماشينى در آن بيفتد و خسارتى به آن وارد شودء ضامن است براى اينكه معبر به طور عادى نبايد مثلّا كودال داشته باشد. 

مردم همينطور به خيال اينكه خيابان صاف است دارند مىروند» يكددفعه مواجه مىشوند با كودالى كه شخصى در آنجا 
كتناه قن وقث عاشي من اندو خسارك م نا ابتجا كس كداين كار را كرفه شامق اسثه اكر كسى كن معبرف ركه شوء 
لغزندهاى مثل يوست خربزه بيندازد و بعد كسى هنكام عبور از آنجا بيفتد و ديهاى بر او وارد شود يا مالى كه همراه داشته از 
يق تروقه آن كسى كد يوست كريزوروا اتداضده كام اسك ؤيزا او سبب :ذه امك اياضق اكز كنييا شيتن وا بشطوو غير 
عادى در معبرى قرار دهد و فردى كه بر حيوانى سوار است بيايد و حيوان با ديدن آن شىء كه غير عادى است رم كند و در 
نتيجه خسارتى بر آن فرد يا بر آن حيوان 
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وارد شود باز آن شخصض ضافن اسث. يا اهميق طور است اكر كسى دن راهن تاوداتئى باز كند و ايخ تاودان به ديكران ضعرر 
بزند (مثل همان تيرآهنى كه مثال زدم) و جنايتى بر كسى واقع شود يا حتى ناودان را طورى باز كند كه آب در راه مردم بريزد 
و مثنًا لباسهاى مردم را كثيف كند بلكه ضرر بزند» جنانكه بعضى لباسها هست كه اكر يكثدفعه آب به آن برسد ديكر به درد 
نمىخورد. يا به فرض حيوانى در جايى بسته شده استء مثلًا يكك كسى اسب خودش را به درختى يا تيرى بسته اسث. اكر فرد 
ديكرى برود و آن اسب را باز كند و آن حيوان فرار كند و كم شود اين فرد ضامن آن حيوان است. يا مثدما مرغ كسى در 
قفس است. اككر شخصى در قفس را باز كند و آن مرغ بيرون برود» آن شخص ضامن است. اككر جويانى كلهاى را رعايت 
مى كند» جنانجه كسى بيايد آن جويان را بردارد و به زور از آنجا ببرد و كله بىجويان بماند و بعد به اين كله خسارتى وارد 
شود؛ در اينجا مى كويند دو حالت يبش مىآيد: يكك وقت خسارت تصادفى وارد مى شود كه احياناً اكر جويان هم مىبود آن 
خسارت وارد مىشد. اين» حكم مغصوب را ندارد كه آن شخص ضامن باشد. ولى يكك وقت هست كه اين كله در جايى 
انك كنهر معرقن حيلة كر كه و ونيد كات افان 81 اس جرراة نايف انلتد 25 كله رافك كتده تي راتما لبود وياد 
متشا خطر است: د رابخ صورت تخضى كد ايق كار وآ كرده ضامن اسث. دن ابن زميئه مكالهاى زبادئ اسث. كه بعضى را ذكر 
فى كنوه 

اككر كسى در خانة ديكرى را باز بككذارد و بعد دزد بيايد و جيزى ببرد» آيا آن فرد ضامن است؟ در اينجا مى كويند: ضامن 
نيسث. توجه كنيد! اينها فقط قاعده استء اجتهاد است. در اصل ما فقط يكك قاعدة «مَنْ اثْلَفْ مال الْعَيِر فَهُوَ ضامِنٌ) داريم كه 
فقيه اين قاعده را كرفته و آن را در موارد» تطبيق مى كند و همه حرف فقيه هم اين است كه در كجا اتلاف نسبت داده مى شود 
ودر كجا نمى شود. بعضى موارد هست كه واقعاً اين نسبت داده مىشود» يعنى فرد براى آن كار سبب شده ولى مواردى هست 
كهوخالت شحخضن .در آن كان شبان ضبعيف ثلقى م شود يعتى عرق او را مدقا ايخ كان تلقى نفى كتد. يعلاوه دن جاب كه 
انسان ديكرى دخالت دارد- مثل همين مثال اخير دزد- مسأله به اين شكل مطرح است. 
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مسأله اقوائت 


ممكن است اين سؤال بيش بيايد كه جه فرق است بين اينكه انسان درٍ قفس را باز كند و آن كبوتر فرار كند و اينكه درٍ خانه 
را باز بككذارد و دزد بيايد و قاليجه را ببرد؟ جطور در آنجا شما ضامن هستيد ولى اينجا مى كويند ضامن نيستيد؟ در اينجا ياى 
يكك انسان در كار است كه به هر حال خود او ضامن است و آن دزد است. 

مسأله» مسأله اقوائيت (قويتر بودن) سبب از مباشر يا مباشر از سبب است. آنجا كه فاعل بالتسبيب و فاعل بالمباشره هر دو انسان 
هستند» مى كويند: كاهى انسانٍ مسب و انسانٍ سبب به يكك اندازه دخالت دارند» كاهى هم آن مباشر دخالتش قويتر است و 
كاهى به عكس. اكر در يكك مورد دو انسان دخالت داشته باشند و دخالت يكى قويتر تشحخيص داده شود» آن ديكرى ضامن 
نيست. در مورد مُكره و مُكرّه مسب از مباشر قويتر است؛ يعنى آن كه فرمان مىدهد و مجبور مى كند و تهديد مى كندء اين 
انضاة سم كدق 350 انسان سبب مجبور است. لذا ما در آنجا مى كو ييم: انسانٍ مُكره ضامن است نه مكرّهء اما در 
مورد مثال دوم كه يكك انسانى در خانه را باز مى كذارد بعد يكك انسان ديكرى كه داراى اراده و اختيار است مىآيد قاليجه را 
مى برد» ضامن.ء اين انسان ديككر است. در اينجا “5505 از مسبب است. بنابراين يكك وقت است كه كسى در خانة ديكرى 
را باز مى كذارد و دزدى مىآيد و قاليجهاى را مىبرد. در اينجا او ضامن نيست و دزد ضامن است. 

ولى اككر انسان در خانة كسى را باز بككذارد و مثلًا حيوانى وارد اين خانه شود و خسارتى وارد كندء اينجا بايد كفت كه انسان 
ضامن است. يس علت ضامن نبودنش در آنجا ضامن بودن يكك انسان ديكر است. اقوائيت مباشر است نه اينكه او سببيت 
تذارد: آها دجا كه باق السان ذيكر دن كان تباشد (ماشد مال اعير)خود شخص امن اشسعة نا قرطن كيد يك كسق 
كليد اتومبيل ديكرى را مى كيرد و مىرود در آن را باز م ىكند و جيزى برمىدارد. وقتى برمى كردد در اتومبيل را قفل 
نمىكندء بعد يكك ضررى به ماشين وارد مىشود. اكر ماشين را دزد ببرد» دزد ضامن است. ولى اكر از راه ديكرى [بدون 
دخالت يكك انسان] ضررى وارد شودء اين فرد خودش ضامن خواهد بود. 

مثال ديكر: كسى ديوارى را كج بنا كندء يا از ابتدا درست بنا كند و بعداً متمايل شود؛ و در اثر ريختن اين ديوار جنايتى بر 
انساتى ارد شوة ويا مالئ از .انساتى تلقف 
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شود آيا صاحب ديوار ضامن است يا نه؟ بله» ضامن است. اين مسأله به نوع ديكر خيلى مورد ابتلاست. خانههايى كه افراد به 
اجاره مىدهند اككر كهنه و فرسوده باشد يعنى در مظان خرابى باشد و احتمال سقوط داشته باشد و بعد سقوط كند بر سر 
متاحو اعانا بسر فرة د يكرى 5ه 1 تحاءيوده ونه هرجا مال نا تاق لفك وذ انتجا مالكف متامة ,انك هافن مووم 
هم شرعاً ضامن است و هم اينكه علاوه بر آنء ذمّهاى دارد كه بايد ببردازد. از اين مسائل زياد اتفاق مىافتد كه خانههاى كهنة 
به اصطلاح كلنكى را اجاره مىدهند. مثا احتياج به كاهكل دارد» كاهكل نمى كنند بعد باران مىآيد و جكه مى كند و بعد هم 
خراب مى شود و خسارتها وارد مىآيد. در اينطور مواقع آن مالك اصلى ضامن است. يا مثنًا حمالى كه بار بر يشت دارد به 
ديوارى تكيه مىدهد و ديوار خراب شود. در اين مورد مىكويند اكر واقعاً وضع ديوار طورى بوده كه دنبال بهانهاى بوده تا 
خراب شودء صاحب آن ضامن است. اما اكر وضع ديوار اينجنين نبوده ولى تكية او تكيهاى بوده كه اصولًا خراب كننده بودهء 
أن كن كذاين كازيرا كردة حامق است: حصي حوانقن زاوهاقى كنك واابخ خوان :و روه ذن جا ذيكر سارت :ة 
بار مىآورد. 

ناذا كبامق اسك ند ووعالياف ”سند دكن شاطة دن هحة اننها ان بيك كد عزنا مدق كد كانه سكم نا اكلا 


شده. اين يكك قاعده كلى است. و در جايى كه يكك انسان ديكر دخالت دارد» ضابطه اين است كه از دو انسان مسئّب و انسان 


سبب كداميكك دخالتشان ا تشخيص داده مى شود و كداميكك ضعيفتر. 
برسش و ياسخ 


سؤال: كاهى مى شود كه مىدانيم شخصى كناهى نكرده. فرض كنيد از طرف كسى تهديد مى شود كه اكر اين فرد را اعدام 
نكنى خودت را اعدام مىكنيم يا حتى تهديد هم نمىشود. در اينجا جطور خواهد بود؟. 

جواب: به هر صورت كه باشد او جنين حقى ندارد. كفتيم در دماءء تهديد هم اثر ندارد و حتى اكر بكويند خودت را 
مى كشيمء نبايد قبول كند. 

سؤال: فرض كنيد كه فردى مأمور تشكيلات قضايى استء يعنى در تشكيلات اجرايى آن نقش دارد و بايد فردى را كه جنايت 
كرده و قانوناً محكوم به اعدام است اعدام كند. آيا اين مأمور اعدام وظيفه دارد كه راجع 
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به صحت اين حكم- كه آيا محكوم واقعاً كناهكار بوده يا نه تحقيق كند؟. 

جواب: در اين كونه موارد از نظر فقهى غير از مجتهد عادل جامع الشرائط كس ديكرى حق ندارد جنين حكمى بدهد. 

سؤال: اكر حكم دهنده قاضى باشد جطور؟. 

جواب: اكر اين مأمور اجراى حكم. حكم دهنده را حاكم شرعى بداند آن وقت مى تواند بنا را بر صبحت بككذارد ولى اككر او را 
حاكم شرعى نمىداند؛ اينجا ديكر جاى اصال الصحة نيست. اينجا كسى نمى تواند بككويد: ان شاء الله صحيح است! نخيرء اينجا 
جاى اين حرفها نيست. 

سؤال: سؤال اول اين است كه مقدار خسارت حكونه تعيين مى شود؟ سؤال دوم اينكه مسأله ضمانت در مورد عاريه جه حكمى 
دارد؟ و سؤال سوم در مورد همين كارهاى طبى است. مثنًا يكك عمل جراحى است كه قصد جراح صحيح است ولى منجر به 
قطع يا يا عفونت مىشود. مسأله در اينجا به جه صورت است؟. 

جواب: مقداز خسارت دن اموال مقدار طيعى اسمته فق قبمت أن شويع را نابد بيردازد هو اكر كن انث نلف زافايك 
بيردازد. يعنى اكر انسان مال كسى را تلف كردء اين مال به طور كلى بر دو قسم مى تواند باشد. بعضى از اموال» مثلى هستند 
يعنى اشياء مشابه دارند. مثل اينكه كسى نوع خاصى از كندم يا برنج را تلف كرده استء بايد از همان نوع خاص ببردازد. يا 
اشياء ماشينى را مى كويند در حكم اشياء مثلى هستند. مثا اككر يكك استكان از نوع خاصى را كه مال فلان كارخانه است تلف 
كرديد» استكان نظير آن را مىدهيد. اما اكر شئء از نوعى باشد كه امثال آن خيلى به آن شبيه تباشتد؛ ايتجاست كه به 
تشخيص عرف هر قدر قيمت داشته باشد بايد تمام آن را بيردازد. بنابراين در ضمانتهاى مالى و حقوقى هيج اشكالى نيست. در 
ضمانتهاى جزايى هم مقدار آن در اسلام براى هر شىء معين شده است؛ يعنى اكر شما خسارتى به جشم يا عضو ديكر يكك 
اسان واره كرلايةه حدر ديه يدذهيك و دورابخ مورة ميراث معية وجورة ذازة: امنا دن اموال دركره مز اث هماة عيرق است كه 
عرف تشخيص بدهد. 

عاريه در حكم امانت است و حكمش همان حكم اجاره استء يعنى يد مُستّعير همان يد امانى است؛ يعنى اككر او در اتلاف 
اين مال تقصير داشته باشد و به طريق 
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اوللِ اكر شخصاً آن را تلف كرده باشد و حتى سهواًء بازهم ضامن است. اما اكر نه خودش تلف كند ونه در حفظ آن 
كوتاهى كرده باشد بلكه قهراً در دست او تلف شود ضامن نيست. اين همان فرقى است كه به اصطلاح يد امين با يد غير امين 
دارد. 

اما آنجه راجع به ضمانت طبيب سؤال شد. در اين مورد جون اخيراً مطالعة دقيق نكردهامء _تنها كلياتى را مى كويم. طبيب اكّر 
تتمطن كا صودش الناشة هر كال امنافة اسع عت شر كس اكرنون كرة ونون الجر كارق كو حصياف اخاامت 
متخصص نيست و مىداند كه خبرة اين كار نيستء ضامن است و اكر هم خبره باشد باز در آن مواردى كه صددرصد مطمئن 
تك ريد سس ااخييا نن كد تسيل حلت عدن وراسال لاود )ان كورمد اند روائة دساف ١‏ كاه رمي فلا نعود 
مريض يا اولياى مريض اجازه بككيرد و خلاصه بدون اجازه نباشد. تفصيل اين مسأله را بعداً بحث مى كنيم. 

سؤال: معروف است كه مى كويئد: تاوان نصف بهاى مال است. 

وا "غير 'تاواق ادق ودار انيت 

سؤال: شما فرموديد امين ضامن نيست مككر اهمال كرده باشد. بعد فرموديد اكر ماشينى از كسى كرفتيم ودر آن را 
بازكذاشتيم و دزد آن را برد» جون دزد خودش عقل و شعور دارد يس ما مقصر نيستيم. اين مسأله جكونه است؟ در حالى كه 
به هر حال ما اشتباه كردهايم. 

جواب: كفتيم كه در اين مثال» شما مقصر هستيد ولى جون مقصرتر از شما وجود دارد او ضامن مى شود و به عهدة شما نيست. 
- امين ضامن نيست مككر آنكه اهمال كرده باشد. اينجا هم ما اهمال كردهايم و بايد مقصر باشيم. 

جواب: كفتيم در مواردى كه انسان به واسطة اغسالفن. با حت سنييتفن. دن اتلاف مال تأثيز :ذازد» فى خددذاته ضامن اسث. ولى 
وقتى انسانى در اينجا دخالت مى كند جون دخالت او از دخالت اين فرد شديدتر استء ضمانت اين فرد هم مىافتد به كردن 
او. 

رشك بق" كد امحال (١‏ جتتماتفده ول ميال شما كدنبديث تقو سال فووا ليت كوم إفمال ناسين ننه كيك 
انسانى كه داراى اراده و اختيار است بيايد اين كار را بكند. 

سؤال: بعضى از تصرفات به اين صورت است كه مثلًا جنسى از خارج 
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مىآيد و كمرك جلو آن را مى كيرد و ضبطش مى كند. اين جنس مال صاحبش است ولى مأمور كمركك به استناد مقرراتى 
كة شابك أن شخهن قول نداشته ياشد ان زافقظ ص كيد ادق كويه تضرفات احكوتة إست؟: 

جواب: مقررات فرق مى كنند. اينجا در حقيقت همان مسأله دولت است. اككر ما براى دولت حق قائل شويم» در حقيقت براى او 
مقرراتى را قبول كردهايم. در اين صورت مانعى ندارد. ولى حق هم دارد. اين كمركها به نظر من اشكالى ندارد. 

سؤال: در مورد بيمهُ مسئوليت در ابتداى بحث فرموديد كسانى كه ارث مىبرند همانها به ترتيب ضامن هستند. در قاعدة «مَنْ 
اللَىِّه هم فرموديد خود شخص ضامن است. اينها با هم تناقض بيدا مىكندء جرا كه فرضاً كسى ضررى به ديكرى مى زند و 
ديهداى براى او واجب مىشود كه ورّائش بايد آن را بيردازند و ديكرى خودش ضامن مى شودا!. 

جوات"قاعذة وفن اتلئ) دو حاتت مالى اث دن حجان كه ان مسأله ورهماتتة حزابى وتحتاق است ان قاعده مرتوط به 
تلف كردن مال كسى استء ولى آن مسأله در ديههايى است كه بر جان كسى وارد مىآيد. 

سؤال: در مورد مكرّه كه فرموديد در مسأله دماءء خودش مسئول است و در مسأله ضرر مالىء اكراهكتنده ضامن است؛ حالا 


اكأر كسى را مجبور كردهاند كه برود يكى را بزند» او هم رفته زده و ضرر بدنى وارد كرده مثا دستش يا سرش را شكسته 


اينجا جه بايد كرد؟. 
جواب: اكر كسئ كه محبون شدهةءنية اشذ از آن كار اجبان شده بازهم آن اجباركننده (مُكره) ضامن است نه اكراه شونده 
(مُكرّه). 


سؤال: در مورد مثالى كه زديد: فرضاً فردى در خانهاى را باز بككذارد ... اكر خود اين آدم با آن دزد شريكك باشد جطور؟. 
جواب: مسلماً خود او هم دزد به حساب مىآيد و هر دو مشتركاً ضامن خواهند بود. 
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مقدمه: نظرى به اقتصاد اسلامى 
اشاره 


كسانى كه فكر م ىكنند مسائل زندكى از يكديكر جداست وهر جيزى يكك مرز و يكك قلمرو خاص دارد وهر كوشهاى و 
قسمتى از زندكى بشر به يكك شىء بخصوص تعلق دارد» تعجب و احياناً انكار مىكنند كه كسى مسئلهاى به نام «اقتصاد 
اسلامى» طرح كندء زيرا به عقيده اينها هر يكك از اسلام و اقتصاد يكك مسأله جداكانه استء اسلام به عنوان يكك دين براى 
خودش و اقتصاد به عنوان يكك علم ويا يكك فلسفه براى خودش. اسلام قلمروى دارد و اقتصاد قلمروى ديكر. همجنانكه 
فرهنكك» سياست» قضاوت و حتى اخلاق هر كدام قلمروى جداكانه از اسلام دارند. 

بعضى يا فراتر نهاده و كفتهاند زندكى به طور كلى يكك مسأله است و دين مسأله ديكرء دين را نبايد با مسائل زندكى مخلوط 
ا 

اين اشخاص اشتباه اولشان اين است كه مسائل زندكى را مجرد فرض مى كنند؛ خير» زند كى يكك واحد و همه شئونش توأم با 
يكديكر است؛ صلاح و فساد در هر يكك از شئون زندكى در ساير شئون مؤثر است. ممكن نيست اجتماعى مثلًا فرهنكك يا 
سياست يا قضاوت يا اخلاق و تربيت ويا اقتصادش فاسد باشد اما دينش درست باشد و بالعكس. 

اككر فرض كنيم دين تنها رفتن به مسجد و كليسا و نماز خواندن و روزه كرفتن 
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اعق شك امع قبي أدضا كتوفبا لوي اسان شاتل مخراسة بو اوم قلي ارقي قريارة نكيت ادل باقند 


درباره اسلام صادق نيسثك. 
دوكونه بيوند اسلام با اقتصاد 


اسلام دو بيوند با اقتصاد دارد: مستقيم و غير مستقيم. بيوند مستقيم اسلام با اقتصاد از آن جهت است كه مستقيماً يك سلسله 
مقررات اقتصادى درباره ما لكيت» مبادلاات» مالياتهاء حجرهاء ارث» هبات و صدقات» وقفء. مجازاتهاى مالى يا مجازاتهايى در 
زمينه ثروت و غيره دارد. 


اسلام كتاب البيع, كتاب الاجاره. كتاب الوكاله. كتاب الرهن» كتاب الارث» كتاب الهبه. كتاب الوقف دارد. 


و از طرف ديكر مىدانيم اصل اتُؤْمِنُ بببغض و نَكمّرُ يببخض»- هما نطور كه قرآن كريم مىفرمايد- مطرود است. علىهذا يا بايد 
اسلام را دربست بيذيريم ويا بايد فوسك رد كنيم. ْ 

بيوند غير مستقيم اسلام با اقتصاد از طريق اخلاق است. در اين جهت برخى مذاهب ديكر نيز كم و بيش جنين مى باشند. اسلام 
مردم را توصيه مىكند به امانت» عفتء عدالت» احسانء ايثار؛ منع دزدى» خيانت» رشوه. همه اينها در زمينه ثروت است و يا 
قسمتى از قلمرو اين مفاهيم» ثروت است. تا حدود مسائل اقتصادى روشن نشود حدود عدالت و امانت و عفت و احسان و 


همجنين حدود دزدى و خيانت ورشوه روشن نمى شود. 
نظر اسلام راجع به ثروت 


ما آنككاه كه مى خواهيم نظرى به نظام اقتصادى اسلام بيفكنيم اول بايد ببينيم نظر اسلام درباره ثروت و مال جيست؟ ممكن 
است كسى بيندارد كه اسلام اساساً ثروت را مطرود و به عنوان يكك امر يليد و دور انداختنى مىشناسد» جيزى كه يليد و 
مطرود و دور انداختنى است ديككر مقرراتى نمى تواند داشته باشد؛ به عبارت ديكر مكتبى كه نظرش درباره يكك شىء معين اين 
است كه آن جيز دور افكندنى است آن مكتب نمى تواند مقرراتى درباره آن جيز داشته باشد» همه مقرراتش اين خواهد بود 
كه آن جيز را به وجود نياوريد» دست به آن نزنيد» دست به دست نكنيد» مصرف 
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نكنيدع همجنانكه درباره مشروب جنين مقرراتى آمده است: 

لَعَنّ اللَهُ بائعها وَ مُشْتريَها وَ آكلّ تَمَنِها وَ ساقيها وَ شارها .. 

. جواب اين است كه اشتباه بزركى است اين اشتباه؛ در اسلام مال و ثروت هيج وقت تحقير نشده استء نه توليدشء نه 
مبادلهاش» نه مصرف كردنش؛ بلكه همه اينها تأكيد و توصيه شده است و براى آنها شرايط و موازين مقرر شده است و هركز 
ثروت از نظر اسلام دور افكندنى نيست بلكه دور افكندنش (اسراف» تبذير» تضييع مال) حرام قطعى است. اشتباه از آنجا ناشى 
شده كه اسلام با هدف قرار دادن ثروتء با اين كه انسان فداى ثروت شود مخالف است و سخت مبارزه كرده است؛ به عبارت 
فيكريو درفي راز ايتكه انان نردة يول باشد [محكوم كرده است.] ل ل ا يول و 
روات تلخزرة كردق وااقد وضع يكراش كة «الدية يكيرُونَ الذَّعبَ و الِْضّة ]فيا فى سبل الل هم يداب أليم ...' 
0١١‏ كه نام ابق عالت اخرهى :و آ ناته و بانيؤل:زاققط براغ بر كردن شكم وبرائ عباشى :و يكار وولكردئ بشواهد ك1 
نام آن شهوترانى است. در اين حالت يول خواستن توأم است با دنائت و يستى و محو شخصيت انسانى در يول و فقدان 
هركونه شخصيت انسانى و شرافت معنوى. 

نقطه مقابل» اين است كه انسان يول را به عنوان يكك وسيله براى فعاليت و عمل و تسهيل و توليد بخواهد. دراين صورت يول 
تابع آن هدف كلى است كه انسان يول را براى آن هدف مى خواهد. 

حديثى است از رسول اكرم: 

َعم امال الصَالِحٌ لاوجل الصَالِح. 

مولوى مضمون اين حديث را به نظم آورده مى كويد: 

فال يوا كر جورديو فى فول سمال مالك خراننش سول ان عر كش مهلكف كققى اسع ور بورد دن زر كشن رشق 


اسنت 
تشبيه ثروت و انسان به دريا و كشتى از آن نظر كه در يكك وضع او را غرق م ىكند و در خود محو م ىكند و شخصيت اورا 


او شخصيت خود راء فوق العاده تشبيه خوبى است. 


76 توبه/‎ )١( 

دادو طرق مجمرع ٠‏ الأرادج في 50 

آبه كريمه إن انان [يطف. أن 0 م ل 
كرب ١3ل‏ مغ كل عا تون همَازِ مَشَا اءِ بنَمِيم. له مُغْدَبٍ أثيم. عل بَغْدَ ذلك زَنيم. ا لوقن 1 اذا قلا 
عليه اننا ال مير وين ٠؟‏ و آبه كريمه ورين لِلدّاس حت الشهَتٍ من اللاءِ و الينين و الاير مقط من الذَّهَبٍ 3 
القع وَ الْحَيِلٍ الْمْسَوّمَةه ”». همانطور كه هدف دور انداختن و تركك كفتن عملى زن و فرزند نيست» هدف دور افكندن يول 
و ثروت هم نيست. 

اسلام كه يوليرستى را محكوم كرده است يول و ثروت را محكوم نكرده استء زيرا: 

الف. توليد ثروت (كشاورزىء دامدارى» صنعت و غيره) توصيه شده است. 

ب. مبادله ثروت يعنى تجارت و دادوستد توصيه شده است. 

ج. مصرف رساندن از نظر شخصى در حدود احتياجات فردى خالى از هر نوع تجمل و اسراف كه مفسد انسان است توصيه 
شده است. 

د. تبذير و اسراف و تضييع آن ممنوع است. 

ه. مقررات سخت قضايى و جزايى در مورد حيف و ميلها و سرقتها و خيانتها وضع شده است. 
و. دفاع از مال در حكم جهاد و كشتهُ در اين راه «١شهيد»‏ تلقى شده است: 

المقعول دون هله و ماله:.. 

. ز. براى مال بر انسان حقوقى قائل شده است. 

طونهرم تروطيور كال بر اعت دوقن كرم ياواه رحن تمده او انمق يك 2يك | 


ترك حيرا الْوَصِيَة لْْالدَين وََ وَ الأقَِْينَ (©). 


)١(‏ علق/ 2 ولا 
(0) قلم/ ١6-٠١‏ 
(5) آل عمران/ ٠١5‏ 
(©) بقره/ 18٠١‏ 
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اقتصاد سالم 


يكى از اصول اوليه اقتصاد سالم حيات و قابليت رشد و نموٌ ثروت استء همان طورى كه از شرايط اوليه يكك اجتماع سالم 
اقتصاد سالم است. اقتصاد سالم يعنى اقتصاد قائم به ذات و بىعيب و غير قائم به غير. جامعه بايد بنيه اقتصادى سالمى داشته 
باشدء مبتلا به كم خونى اقتصادى نباشد و اكر نه» مانند يكك مريض كم خون و يا مريضى كه دستككاه قلب و جهاز دمويّهاش 
خراب است هميشه مريض خواهد بود. كمان نمىرود هيج عالم و بلكه هيج عاقلى منكر لزوم و ضرورت اقتصاد سالم باشد. از 
نظر اسلام هدفهاى اسلامى بدون اقتصاد سالم غير قابل تميق است. اسلام مى خواهد كه غير مسلمان در مسلمان تسلط و نفوذ 
تذاشتقه باشد نايف هدق سكاس مسر اك" كه ملك مبكلما كدر اقتصاة باز هد ناشد و مقن طرق غير متلماة دراز 
نباشدء و الا نيازمندى ملازم است با اسارت و بردكى و لو آنكه اسم برد كى در كار نباشد. هر ملتى كه از لحاظ اقتصاد دستش 
به طرف ملت ديككر دراز باشد اسير و برده او است و اعتبارى به تعارفهاى دييلماسى معمولى نيست. به قول نهرو:. 

ملتى مستقل است كه جهش اقتصادى داشته باشد. 

على عليه السلام مىفرمايد:. 

اختخ الل مَنْ سِنْتٌ تَكنْ اسيرَة اسْتَغن عَمَنْ شِنْتٌ تَكنْ نُظيرة احسِن ال مَنْ سِنْتَ تَكنْ اميه 1١‏ 

. [محتاج هركه شوى اسير او خواهى بود؛ بىنياز از هركه كردى با او برابر خواهى شد؛ و هركه را مورد نيكى و احسان خود 
قزار ذهى فرماتزوائ او خخواهى شد.]. 

اكر ملتى كمكك خواست و ملتى ديكر كمكك داد خواه ناخواه اوَّلى برده و دومى 


0/5 ص‎ /١ غرر الحكمء جاب دانشكاه تهران» ج‎ )١( 
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آقاست. جقدر جهالت و حماقت است كه آدمى ارزش سلامت بنيه اقتصادى را درنيابد و نفهمد اقتصاد مستقلء از شرايط 
حيات ملى است. اين يكك مطلب. 

مطلب ديكر اينكه اسلام همواره روش وسط و معتدل را بيش مى كيرد و اين جهت ناشى از جنبه همه جانبه بودن اسلام است. 
دو روش افراطى و تفريطى به جشم مىخورد. يكى اساساً ارزش سلامت بنيه اقتصادى را دركك نم ىكند و طرفدار فقر است و 
خيال مىكند همينطور كه فقر براى فرد عيب نيست براى جامعه هم عيب نيست. اولًا براى فرد هم به يكك معنى عيب است و 
اكر هم براى فرد عيب نباشد براى اجتماع عيب است. و ديكرى كه به ارزش اقتصاد بى برده است ديكر همه جيز را فراموش 
مى كند و معتقد است منبع درآمد تمايلات بشر است وهر جيزى كه تقاضايش وجود داشت و ميل به خريد آن در مردم بود و 
يول درآور بود بايد عرضه داشت؛ تقاضا علت تامّه جواز عرضه است و لو اينكه عرضة مواد مهلكك يا مضعف جامعه باشد. 
جامعهاى بيمارى بادبادكك و اسباب بازى و لوازم تجملى دارد» مانند مريضى كه اشتهاى جيزى دارد كه برايش مضر است. 
جامعهاى بيمارى اتومبيل دارد» مانند بيمار مستسقى يا طفل مبتلا به قى و اسهال كه تقاضاى آب دارد و صاحب آن فقط به 
دليل اينكه در مقابل اين آب يول داده مىشود مرتب آب مىدهد و جيب خود را از يول ير م ىكند. بالا-تر اينكه تقاضاى 
كاين وجو واس ور كروت ا سار ور امور جلك فكي جه جر فس ١‏ رمو و تو هو نف ل تار لضي ان 
مى كويد: از هر ده نفر مبتلا به اندازه يكك نفر متعلق به شخص خودت از هرجه فروش كردى ده يكك مال خودت. ولى اسلام 
مكاسب محرّمه دارد» قبل از هر مسثلهاى در مكاسبء مكاسب محرّمه را عنوان م ى كند؛ فروختن بت و صليب را حتى به غير 
مسلمانان تحريم مى كند» فروختن شراب و آلات قمار و وسائل كمراهى را مطلقاً تحريم م ىكندء فروش كتب ضلال را تحريم 


مى كند» بيع سلاح للاعداء را تحريم مى كند. اسلام تدليس ماشطه و مجسمهسازى» ساختن و فروختن ظرف طلا و نقره» شعر 
هجائى و مدحىء غشء لغو و لهوء قمار» قيادت» قيافه» كهانت. مَدّح من لا يستحق المدح» نجشء اعانت ظالمين» ولايت از قبل 
جائر» هجاء مؤمن» اكتساب به واجبات. و ... را تحريم مىكند. از همه اينها [1شكار مى شود كه] تز اسلام اين است: 

منبع در آ مد تمايلات و خواستههاى مردم نبايد باشد. مصالح عمومى بايد باشد. 
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به تعبير فقها خريدوفروش لحو كا رد شق كه ملتست اله را داشته باشد. اين اقتصاد اقتصادى است واقع بينانه و 
مرتبط به اخلاق و تربيت بشر. يس در عين اينكه اسلام طرفدار ازدياد ثروت است و ثروت را وسيله تأمين هدفهاى عالى خود 
مىداند» به همين دليل كه هدفء عاليتر از خود ثروت است راه درآمد را تمايلات و تقاضا نمىداند» مصلحت را راه مىداند. 
أما ادن اقتصاة حتديك ارخ كوانه'متحدؤه هيا وجو تداز خصوضا انعا سبوا بدذارغ]ذ ضاد راكفا م توان عقيفة :وا كسد 
كه از مملكتهاى نيازمند مثل ايران جه مىبرند و جه تحويل مى دهند. 

مطلب سوم اين است كه همانطور كه نبايد از هر راهى به دنبال ثروت بود نبايد سيستم اقتصادى به شكلى باشد كه رشد و 
نموّ را متوقف و فلج كند و جلوكيرى نمايد. از جمله جيزهايى كه مانع رشد استء به عقيده ما تز «كار به قدر استعداد و 
مخارج به قدر احتياج» است كه لازمهاش اشتراكك مردم در منافع يكديكر است. اين جند عيب دارد: اولًا بر خلاف فطرت و 
لعف ابم مرو كن تليهن قراف يون سحي :اك زع مكف يكن ليقف انا انه كرد قوض امار اكه إلنا خاو تعا ل 
نشاط را مى كيرد. بشر آنككاه نشاط كار بيدا م ىكند كه بداند نتيجه كارش به خودش برمى كردد. جرا اداريها اهل سَنبلاند؟ به 
قولى مرض اداره دارند؟ جون ايمان كه ندارد و درآ مدش و ترقياتش هيج كدام لين بستككى ندارد؛ برعكسء در آمدش 
با انجام كارهاى غير مشروع از باندبازى و حقه بازى و رشوه مالى و احياناً العياذ بالله رشوه ناموسى است. 

خوشا به حال اجتماعى كه سيستم اقتصاديش به شكلى باشد كه راه درآمد منحصر باشد به فعاليت» و آثار فعاليت فرد هم 
مخصوص خودش باشد. بدا به حال اجتماعى كه كار در آن اجتماع صرف نمى كند اما بورس بازى و كارهاى غير توليدى و 
كارهاى انحرافى در آن صرف بكند ١١‏ و بالاخره فعاليت مفيد و سالم راه درآ مد نباشد؛ و نيز بدا به حال اجتماعى كه هرجند 
راه درآمد غير مشروع را بسته است اما راه درآمد مشروع رااز نظر شخصى نيز باز نككذاشته و تز«كار به قدر استعداد و خرج به 
قدر احتياج» را بيش كشيده است. جل الاسلام كه هم طرفدار مالكيت 


)١(‏ اين جهت مربوط است به فرهنكك و داد كسترى و ايمان. 
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اختصاصى است و هم تربيت ايمانى دارد و راه درآمد غير مشروع را بسته است. 

ما هيج احتياجى نداريم به تزى كه از آن سوى ديوار آهنين يا از ما وراء بحار براى ما بياورند» تز اسلام كافى است. ما بايد به 
طور قطع بدانيم كه از راه مشروع صد يارجه ملك درست نمىشود. در حديث است كه: «ده هزار درهم از راه مشروع جمع 
نس قو3 :03 الم ارخ "سيق يه زيد كي أن روز است؛ مقصود اين است كه هميشه درآ مد مشروع حد معينى دارد و بالاتراز 
آن از راه مشروع به دست نمىآيد؛ نه اينكه اكر به دست آمد بايد ازاو كرفت. غلطترين تزها تحديد مالكيت است. ما سر 
جوال راول كردهانم و اضل "اين أَبِنَ لَك هذاه را فراموش كردهايم و ال راه تحدينذ و اشتراكك م خواهيم وارد شويم. ثز اين 
ا عار يك ون طاو ا 2 بسيار ارجمندتر است (75). 


. خلاصه و كلاسه مطلب اينكه: اسلام طرفدار تقويت بنيه اقتصادى است اما نه به عنوان اينكه اقتصاد خود هدف است يا 
تنها هدف است. بلكه به عنوان اينكه هدفهاى اسلامى بدون اقتصاد سالم و نيروى مستقل اقتصادى ميسر نيست؛ اما اسلام 
اقتصاد را يكك ركن از اركان حيات اجتماعى مىداند» لهذا به خاطر اقتصاد به ساير اركان ضربه و لطمه نمىزند. اسلام طرفدار 
اين نظريه كه سرجشمه درآمد تقاضاها و تمايلات است نيستء بلكه معتقد است بايد تمايلات با مصالح عالى و همه جانبه 
بشريت تطبيق بكندء از اين رو فصل مهمى در اسلام هست به نام «مكاسب محرّمه). 

درآمد مشروع از نظر اسلام يعنى درآمدى كه از طرفى محصول فعاليت شخص باشد يا لااقل جنبه استثمار نداشته باشدء و از 
طرف ديككر از لحاظ مصرفء قابليت مصرف شدن مشروع و مفيد داشته باشد و به اصطلاح فقها جنس مورد معامله داراى 


متاك مداه تقفيردم) باشد؛ به عبارت سوسياليستها هدف منافع اجتماع باشد نه ير كردن جيب شخص. 


١٠6 به نقل از تهذيب ج "اص‎ ١ كتاب التجارة» باب ص‎ 2.١١ وسائل الشيعةٌ جلد‎ )١( 
رجوع شود به عبقريّةُ عمر عقّاد.‎ )0( 
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تعريف اقتصاد و مفاهيم اقتصادى 


اقتصاد جيست؟ 


انسان براى بقا و حيات خود احتياج دارد به جيزهايى از قبيل غذا و لباس و مسكن كه «وسائل معاش» ناميده مى شوند. انسان به 
غير اين امور نيز احتياج دارد» از قبيل احتياجات خانوادكى» يعنى زن و فرزند» احتياجات فر هنكّى» احتياجات معنوى و دينى» 
احتياجات سياسى» يعنى حكومت و آنجه مربوط به شئون حكومت استء و احتياجات اجتماعى از قبيل قضاوت .)١«‏ در ميان 


لساحات اسان 


)١(‏ به نظر مى رسد در تعريف امور اقتصادى و تميّز آنها ازغير آنها كافى نيست كه كفته شود «احتياجات مادى در مقابل 
احتياجات معنوى» زيرا كذشته از اينكه تعيين مرز ميان مادى و معنوى خالى از اشكال نيستء احتياجات جنسى و زناشويى 
مادى است و نه اقتصادى. ظاهراً امور اقتصادى امورى است كه رابطه بشر با آنها رابطه مالكيت است و اجتماع به او اجازه 
مبادله مىدهد. تنها مالكيت به معنى اختصاص و استفادة حد اكثر منفعت هم كافى نيست در تعريفء زيرا مالكيت زن و 
مالكيت مقام كاهى به اين حد مى رسد ولى نمى توان [آن را] جزء مسائل اقتصادى به شمار آورد» همجنانكه صرف تأثير يول 
ولو به طور غير مستقيم نيز كافى نيست. مثا يكك يولدار به واسطه يول زيباترين زنان را در اختيار مى كيرد. «اوناسيس» 
«اكلين» را به يكك معنى مىخرد. يهوديان آمريكا رؤساى جمهورى را مىخرند؛ و برعكسء يكك خوشكل ويا صاحب يكك 
ذن خوشكل را ء سشترق من ووه والضيانا ثروت سدع فاسان كقد: مدكن اريت كله انود كدمل كه الفوزى ابت عه 
توليد و توزيع مىشوند. جواب اين است كه بسيارى از ثروتها توليد انسان نيستء مثل معادن زيرزمينى و حيوانات دريايى و 
شكارى. و بعلاوه توليد در غير مورد ثروت هم صادق است. توليد يسر و دختر از نظر احتياجات زناشويى بشر توليد است و 
بايد هم توزيع بشود. ممكن است كفته شود اكر ملا-كك مبادله باشد يس در كشورهاى اشتراكى اقتصاد وجود ندارد. جواب 


اين است كه در اين اجتماعات همه مالكند و همه شريكند و ثروت قابليت مبادله دارد ولى ميان اجتماع و طرف ديكر كه فرضاً 
فرد يا اجتماع ديكر است؛ و فرضاً همه افراد بشر يكك جامعه اشتراكى را به وجود آورند باز قابليت مبادله از ميان نمىرود. و 
البته- همانطور كه در متن كفتهايم- اقتصاد فرع بر نوعى رابطه اجتماعى از لحاظ امر اقتصادى است. 
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الى ترين آنها احتياجات اقتصادى استء يعنى امورى كه انسان در حيات و بقاى شخصى خود به آنها نيازمند است و بدون 
آنها قادر به ادامه حيات نيست )١١‏ .. 

اكر فرض كنيم زمانى بوده است كه انسان تنها زندكى مى كرده است يعنى هيج كونه اشتراكك مساعى ميان افراد نبوده است 
(نه اينكه حتى كله وار نيز زندكَى نم ىكرده است)» هركس خودش شخصاً مايحتاج زندكى خود را تهيه مى كرده و به مصرف 
مىرسانيده استء در آن زمان اقتصاد موضوع نداشته استء همان طورى كه يكك كله آهو با هم جرا م ىكنند ولى هيج كونه 
روابطى كه بتوان نام آنها را روابط اجتماعى يا اقتصادى نهاد در ميان آنها وجود ندارد. ولى از آن زمان كه اشتراكك مساعى و 
تقسيم كار و وظايف در ميان افراد به وجود آمده است و لو در سادهترين شكلهايش- يعنى در حوزه خانواد كى كه رئيس 
خانواده مديريت اين اجتماع كوجكك را به عهده داشته است- خواه ناخواه روابط اجتماعى و مناسبات اجتماعى ميان افراد 
برقرار شده و قهراً ياى تقسيم وسائل معاش نيز به ميان آمده استء يعنى ميان افراد روابط ساده اقتصادى نيز برقرار شده استء 
خواه آنكه وسائل معاش را با كار ايجاد كرده باشند» يعنى «توليد» صورت كرفته باشدء و يا صرفاً به صورت آمادهاى از طبيعت 
حيازت كرده باشند مثل اينكه ماهى رااز آب و ميوه رااز درخت كرفته باشند» و خواه آنكه تقسيم مايحتاج به صورت 
متساوى صورت كرفته باشد يا متفاوت» يعنى آن كه قويتر و كارآمدتر بوده سهم و نصيب بيشترى داشته است. يس روابط 
اقتصادى هنككامى وجود بيدا م ىكند كه ميان افراد روابط اجتماعى برقرار شود» يعنى اشتراك مساعى و تقسيم كار و وظيفه 


وجود يبدا كند و به واسطه محدود بودن امور معاشى احتياج به تقسيم و توزيع يبدا شود؛ يعنى اكر فرض كنيم كه 


)١1(‏ به نظر مىرسد كه اين تعريف نه جامع استء زيرا برخى ثروتها از لوازم حيات و بقاى شخص نيست؛ و نه مانع استء زيرا 
جندن مكختالق و همجتين زند كى اجتماعى ان شرانظ يق وحنيات شخصض اس 
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انسانها به واسطه احتياجات خانواد كى و سياسى و فرهنكى ناجار به زندكى اجتماعى باشند ولى وسائل معاشى آن قدر وافر 
باشد كه همه جيز مانند هوا- كه در عين اينكه ضرورىترين وسائل حياتى است در اختيار همه است- در اختيار همه باشد ياى 
تقسيم و توزيع به ميان نمىآيد و قهراً روابط خاص اقتصادى يعنى مالكيت فردى يا اشتراكى» حق» اولويت و غيره در ميان آنها 
برقرار نخواهد شد .)١١‏ 

روابط اقتصادى مانند ساير روابط اجتماعى امور قراردادى است. در روابط اجتماعى مفاهيمى از قبيل رياست و مرئوسيت و 
زوجيت و وجوب اطاعت و غيره به ميان مىآيدء و در روابط خاص اقتصادى مفاهيمى از قبيل مالكيت و مملوكيت و حق و 
مبادله و غيره به ميان مىآ يد؛ يعنى همين كه اشتراكك مساعى و تقسيم كار ضرورت بيدا كرد» يكك سلسله اعتبارات و مفاهيم 
اعتبارى و قانونى ضرورت بيدا مى كند. آن سلسله از مفاهيم اعتبارى كه مربوط است به توليد و تقسيم و توزيع ثروت و وسائل 
معاش «روابط اقتصادى» ناميده مى شود. 


توليد 


اقساة ناكد حوانات انم افاوث رزاذارء كغالب شيواناك بعائن شيرة ىا اط نه مورت انادداق بدررافك ى كنكه و 
خود قادر به توليد آنها نيستند» يعنى لزومى ندارد كه مقدارى كار روى مواد طبيعى انجام دهند تا آماده شود و هم قادر به 
انجام جنين كارهايى نيستند؛ ولى انسان از طرفى ملزم است به اينكه غالب وسائل معاش غود را با كار آماده كندء وهم 
استعداد جنين كارهايى دراو هسث. 

بلكه مىتوان كفت در متن خلقت بين اين احتياج و اين قدرت ارتباط برقرار است. 

العديكيى شبراتاك ذه حيصف كد ويائل معان وي وا بااكال اامافد هن كعد وهر اديه انهارءهى ١‏ عد ماشه فون عل بو 
بعضى مورجكان كه هم زراعت دارند و هم دامدارى «5). و جون وو سني ا اتقرادف نيستء اشتراكى و تعاونى است» 
قهرا روابط و مقررات خاصى را ايجاب مى كند. يس روابط اقتصادى و قانونى به روابطى كه در باب تقسيم و توزيع و مصرف 


وسائل معاش ضرورت بيدا مى كند 


)١(‏ و مىتوان كفت بازكشت عدم وفور به اصل لزوم كار استء يعنى همين قدر كه كفته شد «وظيفه و كارا خود به خود 
مستلزم عدم وفور طبيعى است. 

(؟) رجوع شود به كتاب راز آفرينش انسانء تأليف كرسى موريسنء ترجمه محمد سعيدى. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج ١‏ ص: 56١6‏ 

منحصر نيستء يكك سلسله روابط نيز خواه ناخواه در توليد ميان افراد برقرار مى شود مانند رابطه مزدبكيرى و فروش كار و 
مزارعه و غيره. يس روابط اقتصادى از طرفى به واسطه توليد واز طرفى به واسطه تقسيم و توزيع ثروت برقرار مىشود. يعنى 
جون ثروت غالبا در اول بايد توليد و سيس تقسيم و توزيع شده و همه به آن احتياج دارند و وافر و رايكان نيستء قهراً روابط 
اقتصادى به ميان مىآيد. ولى روابط توليدى مربوط است به ارزش كارء و ارزش كار اختصاص ندارد به كارهايى كه در توليد 
انجام مى كيرد؛ كارهاى غير توليدى يعنى كارهاى فرهنكّى و سياسى و اجتماعى نيز ارزش دارد. در آنجا نيز روابط خاص 
اقتصادى به ميان مىآيدء بلكه ارزش كار تابع ارزش اقتصادى نيستء يعنى اينطور نيست كه منحصراً ملا-كك ارزش كار 
حاجت اقتصادى باشد؛ ملاكك ارزش كار همه احتياجات طبيعى و فطرى استء اقتصاد يكى از احتياجات طبيعى و فطرى است. 


ما در آينده در فصل «ارزش» روى اين جهت ان شاء الله بحث خواهيم كرد. 
دو نوع رابطه 


روابط اقتصادى دو نوع است: روابط تكوينى و طبيعى؛ و روابط اعتبارى و قانونى (و به عبارت ديكر دو نوع اقتصاد داريم: 
اقتصاد طبيعى و اقتصاد برنامهاى). 

روابط طبيعى عبارت است از يكك سلسله روابط علّىّ و معلولى كه خواه ناخواه در امور اقتصادى بيش مىآيدء مثل روابط 
مربوط به عرضه و تقاضا و بها در اقتصاد آزاد و مبادلهاى: تورّم يول» افزايش و كاهش قيمتهاء بيكارى» بحران اقتصادى, سود. 
ضررء مزدء ماليات» و امثال اينها. اما روابط اعتبارى و قراردادى عبارت است از قوانين مربوط به حقوق و مالكيتهاى شخصى يا 


اشتراكى. 


تأثير روابط طبيعى و روابط قراردادى در يكديكر 


از جمله مسائل قابل توجه. تأثير روابط طبيعى و قراردادى در يكديكر است. 

روابط طبيعى با كار و صنعت و تكامل ابزار توليد و رقابتها و تمركزها مرتبط است و به عقيده ماركسيستها تكامل ابزار توليد 
خواه ناخواه سبب مىشود كه قوانين اقتصادى تغيير يابد. به عبارت خود آنها «تكامل ابزار توليد سبب تغيير در روابط حقوقى 
افراد مى كردد) يعنى آنها روابط قراردادى را صددرصد تابع ابزار توليد كه 
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حاكم بر روابط طبيعى اقتصادى مىباشد مىدانند» يعنى مى كويند تكامل ابزار توليد سبب مىشود كه روابط طبيعى اقتصادى 
تغيبر يابد و اين تغيبر خواه ناخواه سبب تغيير قهرى و قطعى در قوانين و مقررات اقتصادى مىشود؛ اصولا هر قانون اقتصادى 
ناشى و حاكى از يكك مرحله خاص از مراحل تكامل ابزار توليد است و بس. شايد از نظر ماركسيستها تأثير روابط اعتبارى در 
روابط طبيعى اقتصاد مفهومى نداشته باشد و از نظر بعضى ديكر برعكسء تأثير روابط طبيعى در روابط اعتبارى مفهوم درستى 
نداشته باشد. اما هيج يكك درست نيست؛ هم مقررات اجتماعى خاصء جريانات طبيعى اقتصادى خاصى را به دنبال خود 
مى آورد» و هم روابط و آثار طبيعى خواه ناخواه يكك سلسله مقررات جديدى را ايجاب مى كند. ولى مطلب اساسى اين است 
كه آيا مقررات اقتصادىء يعنى روابط اعتبارى اقتصاد, مبنائى جز وسائل توليد ندارد؟ يا آنكه اين مقررات كه يكك سلسله 
مقررات اجتماعى به معنى اخص است ناشى از يكك سلسله حقوق طبيعى است مستقل از ابزار توليد؟ اختلاف نظر اساسى ما با 
ما ركسيستها دراين قسمت است. 


مباد له 


يكى از مسائل مربوط به اقتصادء مبادله است. مبادله فرع بر مالكيت فردى است .)١١‏ اقتصاد مبادلهاى يعنى اقتصاد مبنى بر 
مالكيت فردى. مبادله كاهى به صورت مبادله كالا به كالاست كه در اجتماعات اوليه وجود داشته» و كاهى با ميانجى ككرى 
بول اسك كامسلا دزناكر رشك وعرسعه القضاة حازةاى تبوكه اق امكه واتطداف يراق شادلاث بدا شود سلما تاوق كد 
زتد كى اجتماعى بشر در حدود زند كى خناثواد كى بوده نه بيشتر» مبادله وجود تذاشته است. زد كى خانواد كى تبديل شذه به 
زندكى قبيلهاى. آيا در زندكى قبيلهاى نيز مالكيت فردى و مبادله وجود نداشته است آنطور كه سوسياليستها مدعى هستند؟ و 
يا بشر به صرف اينكه يا از زندكّى خانوادكى به زندكى اجتماعى كذاشت ياى مالكيت فردى و مبادله به ميان آمد؟ 

مطلبى است كه بعدها بايد درباره آن بحث كنيم. 


)١(‏ در مالكيت اشتراكى هم مبادله هست اما ميان اجتماعها نه ميان افراد. 
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يكى از مسائل اقتصادى «يول» است. تا زمانى كه زندكى اجتماعى بشر توسعه زيادى نداشت و تقسيم كار و تخصصء زياد به 


ميان نيامده بود حوائج افراد به آسانى قابل مبادله بود» يعنى افراد به سهولت مىتوانستند آنجه را كه احتياج دارند به وسيله 
مبادله با جيزى كه خود توليد مى كنند و مورد احتياج توليد كنندةٌ كالاى مورد نياز است به دست آورند. ولى تدريجاً در اثر 
تكامل صنايع و توسعه احتياجات و تنوع آنها و ازدياد روابط و تقسيم و تخصص بيشترء مبادله دجار اشكال شدء ناجار لازم شد 
كه شىء خاصى كه داراى ارزش ذاتى يا اعتبارى و تضمينى باشد به ميان بيايد كه آن «يول» است. در باب يول مباحثى هست» 
يكى اين كه آيا ارزش طلا و نقره ذاتى است؟ يعنى از آن جهت واسطه واقع شده كه مورد احتياج همه است و در همه زمانها 
مورد احتياج استء و بعلالوه كهنه و فاسد نمىشودء و بعلا-وه سبكك و قابل حمل و نقل است؟ يا علت ديككّر دارد و جنبه 
قراردادى دارد؟ مطلب ديكر اين كه در جه مرحله از مراحل تاريخى اجتماع بشر و در جه دورهداى از ادوار تاريخ» يول رايج 
شده است؟ اينها مطالبى است كه در آينده بايد از آنها بحث كنيم. 


ارزش 


يكى ديكر از مسائل مربوط به اقتصاد» ارزش يا قيمت است. در اقتصادهاى مبادلهاى كالاها قيمتهاى متفاوتى دارند؛ قيمتها بالا 
ويايبين مىروند؛ كاهى يكك جيز از يكك جيز ديكر كرانتر و كاهى ارزانتر مىشود؛ كاهى با اينكه قيمتها بالا است» جون يول 
يشير اميك وقاء بيشي اسك و كاعن در غيم قزل قبمدكه زند كن :سنكة اسك كاه بالا رف قيضها باعت سني عشت 
اسك جمدو رظان ماق ١‏ ينها عنية او ذا اونش او جا بيدا ف قوذ ابم سوال كك ماله اليقى انع انا علكديالا رقو هار 
بايين رفتنها جيست؟ جككونه مى توان رفاه را تأمين كرد؟ 1 

جكونه مى توان قيمتها را تثبيت كرد؟ اينها يكك سلسله مسائل ديكر است كه در آينده از آنها ان شاء الله بحث خواهيم كرد. 


مراحل زندكى اجتماعى و اقتصادى 


مسأله ديكر اين است كه بشر از لحاظ اجتماعى و اقتصادى جه مراحلى را طى 
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كرده است؟ به عقيده سوسياليستها زندكى بشر از ابتدا تا عصر حاضر جهار مرحله را طى كرده است: 

الف. اشتراكك اوليه. 

ب. فئوداليسم. 

اج سرمايهدارى. 

د. سوسياليسم. 

اين احوال و اطوار بايد با كفته نويسندكان تاريخ تمدن كاملًا تطبيق و مقايسه شود؛ يعنى بايد ديد بشر در جميع شئون زندكى 
خود از فرهنكك و سياست و عقايد مذهبى جه مراحلى را طى كرده است تا مراحل اقتصادى نيز روشن شود. در آينده ان شاء 


اللكوراره ا سيف نه سدم كلع حر افك شل 
علم اقتصاد 


مطابق آنجه قبلا كفتيم» ما دو نوع روابط اقتصادى داريم: روابط طبيعى و روابط اعتبارى و قراردادى. از لحاظ روابط طبيعى» 


علم اقتصاد علم به قوانين طبيعت است آنجنان كه هستء يعنى يكك علم نظرى است 3١‏ و اختلااف نظر در اين علم از قبيل 
اختلا.ف نظر در علوم نظرى است و البته كمتر هم مورد اختلا.اف خواهد بود. ولى از لحاظ روابط اعتبارى» علم اقتصاد علم به 
روابط است آنجنان كه بايد باشد. از نظر دوم است كه مسأله عدالت و ظلم و خوب و بد و شايسته و ناشايسته به ميان مى آيد و 
به اصطلاح جنبه اخلاقى دارد. معمولًا در كتب ميان اين دو قسمت تفكيكك نمىشود و همين جهت منشأ اشتباهات زيادى 
مى كردد. علم اقتصاد به معنى اول اصول و مبادئى دارد. هيج يكك از قوانين و مقررات علم اقتصاد به معنى دوم تأثيرى در اول 
ندارد مكر آنكاه كه به مرحله عمل و واقعيت عينى بيايد» زيرا مطلقاً امور اعتبارى از آن جهت كه اعتبارى هستند در امور عينى 


و واقعى تأثير ندارند مكر بعد 


)١(‏ ازاين نظر نيز دو جنبه دارد. از يكك جنبه يكك علم ساده توصيفى است كه فقط روابط على و معلولى را توضيح مىدهد, و 
الاجتبله ذيكر فن 'اسدت كله بيشتتهاد كتذه اسنت كه بهتزية روش اقتضادى ال نظر خود ثروت (ثه:از نظر اخلحق وعحقوق:و 
غدالت)ا عست اختلاق مكات سودا كزان وفيزيو كراتهنا و مردان :مكدب كلاسيك از ابكزنظر است :اما اعتلانق نظر 
سرمايهدارى و سوسياليسم بيشتر از جنبه اخلاق و عدالت است. مسأله رقابت كه آيا خوب است يا بد از جنبه فنى اقتصاد است. 
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از آن كه به مرحله عمل درآيند. ولى قواعد و قوانين علم اقتصاد نظرى در علم اقتصاد عملى مؤثر است. در كتاب اصول علم 
اقتصاد نوشين ص © مى كويد:. 

بايد دانست كه علم اقتصاد قسمتى از علم اجتماع است و درباره روابطى كه از زندكى بشر در اجتماع نتيجه مى شود بحث 
مى كند ... علم اقتصاد فقط روابطى را كه بين مردم روى اساس توليد و تقسيم محصول كار اجتماعى ايجاد مى كردد بحث 
مى نمايد. اين روابط را معمولًا «مناسبات توليد» مى نامند. 

هيج توضيح نمىدهد كه آيا مقصود روابط قراردادى است يا روابط طبيعى. 

صفحه 5:. 

باز بايد بككوييم آيا علم اقتصاد كليه روابط توليد بين بشر را مطالعه واز آن بحث مىنمايد؟ خيرء براى مثال يكك نوع اقتصاد 
طبيعى را ... 

آنكاه به تفصيل اقتصاد اشتراكى قديم و اقتصاد اشتراكى جديد و وجه مشترك آنها را- و آن اينكه هر دوى اينها به واسطه 
اراد با شعور بشرى اداره مى شوند- ذكر مى كند و سيس به اقتصاد سرمايهدارى كه عبارت است از مجموع سازمانهاى يراكنده 
غير متمركز و نامنظم» مثال مى زند. آنككاه در صفحه 7 مى كويد:. 

اينكك بايد بيرسيم يس اين اجتماع نامنظم جككونه مى تواند به هستى خود ادامه دهد, و تعادل بين احتياجات مردم و توليد 
جكونه برقرار مى كردد؟ 

البته قوانينى موجود است كه در روابط نامنظم اجتماع سرمايهدارى تأثير دارد» ولى اين قوانين به خودى خود و بدون اينكه تابع 
ازادة'و تمابلاث ا شعور شركت كدد كان ذو امن توليك باشد تاثير مئ تمايد: ابن ات اختلافق شديدئ كه بين :اين قوالين او 
قوانين اقتصاد طبيعى - خواه اقتصاد كهن خانوادكى دهقانى» خواه اقتصاد اجتماع سوسياليستى آينده- موجود مى باشد. 
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موضوع بحث و مطالعه علم اقتصاد همين قوانين ابتدائى است كه انتظام دهنده روابط توليد اجتماع سرمايهدارى (تجارى) 


مى باشد. 

از اينجا معلوم مى شود كه مقصود نويسنده از «روابط اقتصادى» كه در آغاز مطلب كفت,ء روابط طبيعى استء زيرا روابط 
اعتبارى و قراردادى در اجتماع اشتراكى نيز هست و آنجه مايه اختلاف اجتماع اشتراكى و اجتماع سرمايهدارى هست اين است 
كه اجتماع سرمايهدارى با قوانين طبيعى اداره مى شود و اجتماع اشتراكى با قوانين ارادى و اختيارى. 

سبس مى كويد:. 

ممكن است از آنجه كذشت جنين نتيجه بكيريم كه علم اقتصاد در اقتصاد طبيعى قديمى و اجتماع كمونيستى كه هر دو به 
واسطه ارادهٌ با شعور يكانهاى اداره مى شوند هيج موضوعى كه قابل بحث باشد نخواهد يافت. 

البته براى مطالعه روابط توليد اجتماع آينده كه بدون شكك هزار بار غامض تر از روابط توليد اقتصاد طبيعى قديمى خواهد بود 
علم مخصوصى لازم خواهد آمد, ولى در هر صورت آن علمء اقتصاد نخواهد بود. 

در اينجا اين بيرسش بيش مىآيد كه اولَّما آيا علم اقتصاد اختصاص دارد به اجتماع سرمايهدارى» و حتى در اجتماع اشتراكى 
اوليه و اجتماع فئوداليستى نيز علم اقتصاد معنى ندارد؟ يا فقط در اجتماعاتى كه با اراده و شعور و تدبير اداره مى شوند و قوانين 
طبيعى حكمفرما نيست اقتصاد نيست و هرجا كه هست اقتصاد هم هست؟ قطعاً شق دوم صحيح است. بس آنجه كفته شد كه 
«موضوع بحث و مطالعة علم اقتصاد قوانين ابتدائى است كه انتظام دهنده روابط توليد اجتماع سرمايهدارى (تجارى) است» 
ناقص است مكر آنكه كفته شود مقصود از اجتماع سرمايهدارى تجارى, مطلق اجتماعات مبادلهاى است» يس اين اشكال وارد 
نخواهد بود. 

ثانياً همان طورى كه اجتماع فئودالى روى قوانين خاص اقتصادى منتهى به سرمايهدارى و سرمايهدارى منتهى به سوسياليستى 
مى شود اجتماع اشتراكى اوليه 
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نيز روى يكك سلسله قوانين طبيعى كه مافوق اراده و شعور مردم است به اجتماع فتودالى منتهى شده؛ يس اجتماع اشتراكى اوليه 
نيز در عين اينكه با اراده و شعور از لحاظ اقتصادى تنظيم مىشده به حكم قوانينى مافوق اراده و شعور جامعه متكامل شله و به 
صورت اجتماع فئودالى درا مده است؛ آيا آن قوانين مافوق شعور اجتماع روابط اقتصادى است؟ يس آن اجتماعات نيز تابع 
قوانين لا يشعر اقتصادى بوده است. اكر آن قوانين قوانين غير اقتصادى است يس فلسفه «ماركس» مبنى بر اينكه «محركك اصلى 
جرخ تاريخ روابط اقتصادى است» غلط است. 

ثالثا اكر در اجتماع كمونيستى روابط اقتصادى به واسطه عدم مالكيت فردى و عدم مبادله و فقدان ارزش يول وجود ندارد واز 
اين جهت اقتصاد وجود ندارد» يس معنى اينكه «روابط توليدى غامضى خواهد بودا جيست؟ و اكر روابط توليدى هست يس 
جرا علمى كه آن روابط را توضيح مىدهد «اقتصاد) نيست؟ مكر اينكه كفته شود مقصود از علم اقتصاد علم به قوانين طبيعى 
خارج از اختيار بشر در روابط توليدى است. در اجتماع آينده روابط توليدى هست ولى خارج از اختيار بشر نيستء قوانين 
طبيعى نيستء قوانين ارادى است. 

در كتاب عقايد بز كترين علماى اقتصاد تأليف جرج ساولء ترجمه دكتر حسين بيرنيا» صفحه اول مى كويد:. 

افعال و اسلوبهاى اقتصادى اجزاء يكك نظام كاملى كه تمام آن قبلًا توسط دانشمندان ساخته و يرداخته شده و بعداً برقرار 
كرديده باشد نيست» بلكه يكك عده طرق خاصى است كه معلوم نيست به وسيله جه كسانى براى رفع احتياجات عملى زندكى 


بشر اختراع كرديده و بر حسب مقتضيات و تغييرات اوضاع و احوال آزمايش شده. تغيير يافته و تركيب كرديده و در طول 


زمان محفوظ مانده يا متروكك شده است. يولء قيمتهاء بازار» سود» ضررء مزدهاء سرمايه كذارى. مالياتهاء و ساير لغات اقتصادى 
نامهايى است براى عادات يا مؤسساتى كه از قديم الايام در جوامع بشرى وجود داشته و مانند اختراعات و مؤسسات ديكرى 
كه اقتصادى نيستند» از قبيل لباس و ابزار كار و سلاحها و هنرها و تربيت و زناشويى و حكومت و مذاهبء از محصولات متنوع 
و يرارزش تجارب بشرى مى باشد. 
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صفحه 3:. 


معمو نا به اوشاى اطلدق #اتسادى) ع هوه كه رانظرق ووننائك كه ااذراد مقر مطاف ,قود را تأمز سن ساون ركنا داه باشد 


اها مك 

كلمه «اكونومى» از يكك كلمه يونانى قديم يعنى «ايكوتّمّس» اشتقاق يافته. 

معنى اين كلمه تا آنجا كه بتوان آن را ترجمه كرد اداره منزل يا تدبير منزل است. 

صفحه 57:. 

... افكار اقتصادى از ابتدا هميشه شامل قضاوت در باب بهترين و بدترين روش كار و قبول يكك روش معين بوده و مفهوم نظم 
وبه دست آوردنٍ بهترين نتيجه را دربرداشته است. در مورد اداره اجتماع» هدفٍ افكار اقتصادى و موضوع عقايد اقتصادى 
تعيين روشى است كه منافع اجتماعى را به بهترين وجهى تأمين نمايد و نيز انتخاب روش كر و برنامه براى آن اجتماع. عقايد 
اقتصادى هميشه با دستورهاى اخلاقى راجع به طرز كار و ترتيب تقسيم محصول توأم بوده است. 

اين ضري وان لكاو هنا دناتسا ع شظاق :ادك قل مدطان النعن) اع طوة كا ته االنعن ف وعدا فر ا 
است با روابط اعتبارى و قراردادى؛ و به عبارت ديكر با اقتصاد برنامهاى كه از طرف تئوريسينها و فلاسفه واديان بيشنهاد 
مىشودء نه با علم اقتصاد به معنى علم بيان قوانين لا يشعر و كور و كر جامعه سرمايهدارى كه از كتاب اصول علم اقتصاد 
نوشين نقل كرديم .1١‏ از اين نظر 


)١(‏ بلكه بايد كفت اين آقايان در اثر عدم تفكيكك جنبههاى اعتبارى و اخلاقى از جنبههاى علمى و فنى» آنجا كه مى كويند: 
«هدف افكار اقتصادى و موضوع عقايد اقتصادى تعيين روشى است كه منافع اجتماعى را به بهترين وجهى تأمين نمايد» و آنجا 
كه مى كويند: «عقايد اقتصادى هميشه با دستورهاى اخلاقى ...» فرقى ميان اين دو نمى توانند بكذارند» در صورتى كه مقصود 
از اول» جنبه فنى است و هدف خود ثروت استء يعنى بهترين راه از نظر خود ثروت جيستء و جنانكه قبلا كفتيم مكاتب 
اقتصادى سوداكرى و فيزي و كراسى و كلاسيكك متوجه اين جهت مى باشند ولى سوسياليسم متوجه جنبه اخلاقى و عدالت و ظلم 


ابد 
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بايد به ساير كتب اقتصادى مراجعه شود. 

در صفحه ١5‏ مى كويد:. 

ال مطالعة نوشتههاى علماى قديم و قرون وسطل راجع به علم اقتصاد مى توان جنين نتيجه كرفت كه در دورههاى مزبور علم 


اقتصاد داراى خصوصيات زير بوده است: 


علم اقتصاد مجموعداى از روشهاى اقتصادى كه در يكك زمان وجود داشته نبوده» بلكه مجموعداى از عقايد و افكارى بوده 
است كه از روشهاى مزبور استنباط مىشده. علم اقتصاد مجموعداى از قوانينى شبيه به قوانين علوم طبيعى مانند قوانين علم 
فيزيك و علم شيمى كه بتوان به وسيله تجربه و آزمايش آن را اثبات نمود و به وسيله آن وقوع قضايا را بيش بينى كرد و در هر 
زمان و مكان صادق باشد نبوده» بلكه عقايدى بوده است كه با وضع اجتماعات و عادات مردم و درجه تمدن آنان تغيير 
مى كرده است. 

علم اقتصاد عبارت از توصيف واقعى و بدون منظور قضاياى اقتصادى نبوده. زيرا كليه عقايد اقتصادى براى منظورهاى خاصى 
غير از تجزيه و تحليل واقعى قضايا از قبيل منظور اخلاقى و منظور مدنى يا دفاع از نظام كذشته يا موجود يا ييشنهاد شده براى 
آينده؛ بيان و ساخته شده است. علم اقتصاد شعبهاى مجزا از ساير شئون زندكى بشر مانند زندكى سياسىء اجتماعى؛ هنرى: 
مذهبى و اخلاقن او نبوده اسث. 

از همه اين بيانها استفاده مى شود كه منظور «جرج ساول» از علم اقتصاد؛ مكتب اقتصادى است (و به عبارت ديكر اقتصاد 
برنامهءاى است) كه يكك فن 
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دستورى است وازاين نظر آراء و عقايد درباره آن فرق مى كند. از اين نظر سوسياليسم نيز مانند كاييتاليسم يكك تثورى 
اقتصادى است؛ درست بر خلاف نظر كتاب اصول علم اقتصاد كه علم اقتصاد را صرفاً عبارت مىداند از علم به قوانين طبيعى 
كه در صورتى كه اقتصاد آزاد و شخصى و غير متمركز باشد خواه ناخواه بر روابط توليدى حكومت مى كند. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج ١‏ ص: فضا 
ثروت يا مال 


ثروت يا مال عبارت است از هر جيزى كه يكى از حوائج طبيعى يا اعتبارى» ضرورى يا تجملى بشر را برآورد. (ولى به عقيده 
بعضى مال يا ثروت عبارت است از جيزى كه بشر آن را با كار به وجود آورده است.). 

همانطور كه در فقه كفته شده است لازمه ثروت بودن و مالدتء مملوكيت نيستء زيرا ممكن است مالى تصاحب نشده باشد 
يا آنكه از نوع اموالى باشد كه منافعش به عموم تعلق داشته باشدء مانند اراضى مفتوحة عنوة» يا به طبقه خاصى تعلق داشته 
باشدء مانند اوقاف. از آن طرف ممكن است جيزى مملوكك باشد ولى به علت كافى نبودن براى رفع احتياج بشر به واسطه 
خردىء مال و ثروت شمرده نشود؛ مانند يكك حبه كندم. بر حبه كندم آثار مملوكيت ممكن است بار شود؛ ديككران بدون 
رضايت صاحب آن حق اتلاف و تصرف در آن ندارند اما جون ماليت ندارد قابل خريدوفروش نيست و به اصطلاح داراى 
اوزق افسكة و قارلكهسادلة نذاره ليداتفتران كفت ضبان ارو ند تسق هداق :32 اللف هال الْعَِرفَهُوَ ضامِنٌ» يا 

عَلَى الْيَدِ ما احَذَّتْ حَتلا َوٌديَهُ 

عامل توليدكننده ثروت كاهى يكك جيز و كاهى دو جيز و كاهى سه جيز مى باشد؛ به اين ترتيب:. 

الف. ثروتهايى كه فقط طبيعت در توليد و ايجاد آنها دخالت دارد؛ مانند ميوههاى جنكلىء كلهاى صحرايىء كياهان دارويى و 


علفهايى كه به درد حيوانات 
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اهلى مى خورد .. 

ب. ثروتهايى كه طبيعت به علاوه كار و كوشش انسان در ايجاد آنها دخالت داشته استء مانند درختى كه به دست يكك انسان 
كاشته مى شود؛ تخم يكك درخت ديكر يا قلمه يكك درخخحت ديككر را در زمين مىكارد و درخت مى كردد. اين درخت 
محصولى است از قواى طبيعت و به كوشش انسانى كه قصد توليد داشته است. از اين قبيل است دامدارى» مرغدارى و امثال 
اينها )١١‏ .. 

ج. ثروتهايى كه [از] طبيعت به علاوة كار به علاوة سرمايه «27- كه خود محصولى از كار و طبيعت است- به وجود مىآيد. از 
اين قبيل است محصولات كشاورزى ماشينى و حتى غير ماشينى» و همجنين منسوجات» كفشء داروهاى شيميايى» قند» شكرء 
نان. 

آيا ممكن است بدون دخالت طبيعتء تنها با كار يا با كار و سرمايه ايجاد ثروت كرد؟ البته نه» زيرا ثروت بالاخره يا مادهماى 
است از مواد ساخته شده طبيعت و يا امرى است كه به طبيعت تعلق دارد مانند امتياز تأليفات علمى و ادبى و يا امتياز اختراعات 
واكتشافات. 

آيا ممكن است تنها طبيعت و سرمايه توليد ثروت كند و كار هيج كونه دخالتى نداشته باشد؟ ظاهراً هنوز جنين وسيلهاى براى 
بشر بيدا نشده است و شايد به اين نحو كه حتى سرمايه (كارخانه) احتياج به مدير و مراقب و متخصص نداشته باشد ه ركز 
تحقق نخواهد يافت؛ ولى به معنى اينكه تمام كارهاى توليدى را سرمايه (كارخانه) انجام دهد و كار تنها همان باشد كه صرف 
امور تخصصى يا غير تخصصى مىشوهد. البته امرى ممكن است و هرجه صنعت يبشرفت مىكند از دخالت مستقيم كار و 
كار كر در توليد كاسته مىشود و بر دخالت سرمايه افزوده مى كردد. 


)١(‏ ولى توليد فرزند حيوانات يا شير آنها را مىتوان كفت كه صرفاً مولود طبيعت است و انسان در توليد آنها دخالت ندارد و 
() در اينجا مقصود از سرمايه» مطلق ابزار توليد است نه سرمايه به معنى اخص جنان كه قبلًا كفتهايم. 
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مالكيت از نظر فلسفى 

اشاره 
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مالكيت جيست؟ براى اينكه ماهيت مالكيت را به دست آوريم اول وضع آن را در ميان بشر جستجو مى كنيم. اولّا مى ينيم بشر 
ما ومو فى أشاء راكلة حاعي قائل اسك 8ه أن واعلهواماة خضي ركرى لشي قان سك معير ذا اين واظة ا 


در جايى قائل است كه خود. آن شىء را به وجود آورده ويا از جنكال طبيعت بيرون آورده ويا آن را ييدا كرده است؛ خود 
رااز ديكران نسبت به آن شىء اولظ و مقدم مىداند. يكك خصوصيت ديككر اين است كه اين رابطه را قابل سلب و تبديل 
مىداند. اين طرز عمل و همجنين وضع لغت خاص دراين زمينه دليل براين است كه بشر تصور خاصى در اين زمينه دارد. 
اينجاست كه جاى تحقيق فلسفى درباره جكونكى اين تصور است. بعضى به همين مقدار قناعت مى كنند كه مالكيت يكك امر 
اعتبارى است؟ اما از آنجا كه ثابت شده اعتبار به معنى اينكه انسان تصورى را از خود اختراع كند محال است يس بايد ديد اولَا 
سول : متاو اسلك او كاتا قي عن د بيات الما :مالكيت كر له اعدا نقد اسيق؟ انا اكه كبر باقر الدادة الكت 
را اثبات يا سلب يا تعويض مى كند دليل بر اعتبارى بودن آن است. 

وامااينكه اعتبار جيست؛ امور اعتبارى همواره به منزله كبيه و فرد ادعائى حقايق مىباشد. و اما اينكه مالكيت حكونه اعتبار 
شده؛ بايد ديد انسان در طبيعت جه مالكيتهاى حقيقى و واقعى را دريافته كه از روى آنء مالكيت اعتبارى را اعتبار 
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كرده است؟. 

آنجه انسان در دنياى واقع از لحاظ مالكيت دريافته است مالكيتى است كه ميان خود و افعال و قوا و اعضاى خود يافته است. 
انسان فكر خاصى را از خود مىداند» زيرا واقعاً وجود آن فكر متكى و مستند به او استء اكر او نبود آن فكر هم نبود. 
همجنين است رابطهاى كه ميان خود و اعضاى خود دركك مى كند. 

انسان نظير اين ارتباط را ميان خود و محصولاتى كه صرفاً محصول طبيعت است يا محصول كار و طبيعت است يا محصول كار 
و سرمايه و طبيعت است فرض مى كند و در عالم فرض و اعتبار» وجود خود را كسترش و توسعه مىدهد و با قرارداد اجتماعى 
آن را معتبر مىشمارد .)١١‏ يس از اين فرض و اين قرارداد» بشر براى خود نسبتى با بعضى ثروتها قائل مى شود كه معتقد است 
انق تستيك :عبان 1ن ثروت و :دمكراة نشت >به موجن اين تيت بد خوة الجاذه عن دهل كه هر كوته تضرف "دن أن ثروت يكندة 
آن را به مصرف خود يا ديكران برساند و يا احياناً آن را تلف كند و معدوم نمايد. 

مالكيت ممكن است فردى باشد و ممكن است جمعى و اشتراكى باشد؛ يعنى مىتوان فرض كرد كه فقط يكك نفر مالكك 
ثروتى باشد و فقط او حق داشته باشد از آن استفاده ببرد» و هم ممكن است عدهاى يا همه افراد بالاشتراكك مالكك ثروتى باشنئد 
و بالاشتراكك از آن بهره ببرند. 

زائد است كه در مورد مالكيت بالاشتراكك بحث شود كه آيا ماهيت مالكيت بالاشتراكك عبارت است از مالكيت جميع افراد يا 
مالكيت جامعه و اجتماع؟ در صورت اول بايد جنين فرض كرد كه با مردن هر فردى مال او به ساير افراد منتقل مى شود. ساير 
افراد بالسويه وارث او هستند» ولى در صورت دوم مالك هميشه زنده است مكر آنكه اتفاقى بيفتد كه آن اجتماع يا اجتماع 


بشرى از ريشه منقرض و منعدم كردد. 


)١(‏ اثراابق اغتبان دهره يرون واستقاده كردن ويه ضرق رسائدن اسث. بدابهئ اسبت كمالكية)»؛ حق بهره يردن و استفاذه:و 
به مصرف رساندن ثروت را به مالك اختصاص مىدهد. اينجاست كه ياى حيات و منافع ديكران و به عبارت ديكر ياى عمل و 
زندكى به ميان مىآيد. اينجاست كه بايد ديد از نظر سعادت بشر جككونه بايد نظر داد. 
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اولويقى كد :اسان يراق كوه سريت اشياءا خاض قائل ابتك عو يزى بش اسك: 


بعضى حيوانات نيز جنين اولويتى را به حكم غريزه دركك مى كنند. حيواناتى كه جفت زندكَى مى كنند و آشيانه دارند نسبت 
دعق و اتات كد حت الحشاش غرررى :داكن و'تسنت يه مادو حفت» ركراة احساس مشالئةذارتة: كود كان ين 
تسبت بهااسبات مار فاق خوه اعون هشعدء اما دزعين حال ند توان كفت حيوانات مالكيت را اغمان كرذهانك. اعتبان اذ 
مختصات انسان است. آنها تصور كلى و مشخصى از مالكيت ندارند. اعتبار در زمينه تصورات كلى است. 

تا حدودى كه دامنه مالكيت محدود به اشيائى است كه انسان خود آنها را ساخته است يا از طبيعت به دست آورده بحثى 
نيست ولى انسان موجود اجتماعى است؛ اين موجود اجتماعى از طرفى احتياج به مبادله و معاوضه دارد (و به قول ابن سينا 
معأ زه و عاو قن) نشبا ارك اده كي نعف سن شوك انطو درك رون طقدت مواد قابق اتتفاده[ اد ابتكو تفضا 
در ابتدا به واسطه كمى جمعيت و وفور اين اشياء احتياج به تملكك شخصي مثل زمين نيست بعدها تحت انحصار قرار دادن اين 
امور به ميان مى1يد؛ على هذا تصاحب اين سرمايدها و همجنين مبادلات لازم و لا بدّ منه ايجاب مى كند مقرراتى را كه وظايف 
اشخاص را در زمينه مالكيت وسائل عمومى معاش و در زمينه مبادلاءت روشن كند. اينجاست كه ياى حقوق موضوعه و 
موجبات قراردادى مالكيت به ميان مىآيد. در ابتداى امر حق مالكيت همان حق طبيعى و غريزى است و موجب آن نيز همان 
موجبات طبيعى و غريزى است. به عقيده ما موجب طبيعى و غريزى مالكيت دو جيز است: يكى كار و ايجاد و به عبارت ديكر 
ارتباط فاعلى است, و ديكر تمليك و بخشش و به عبارت ديكر ارتباط غائى است. ولى اجتماع بشرى كه به قول حضرات 
انسان مدنيٌ بالطبع است ايجاب مى كند يكك سلسله مقررات موضوعه راء زيرا غريزه و طبيعت كافى نيست كه حدود و حقوق 
انسان را از اين لحاظ مشخص كند. جنانكه در شرح نمط نهم اشارات كفتهايم معنى مدني بالطبع بودن انسان اين نيست كه راه 
زندكى اجتماعى را به حكم غريزه مىداند. از اين رو مالكيتها نيز مانند بسيارى از مسائل ديكر مربوط به زندكى اجتماعى بايد 
با قانون مشخص شود. قانون بايد موجبات آن را تعيين كند. 

اكنون ببينيم قانون بايد تابع جه مقياسى باشد؟ انسان بايد تابع قانون باشد و قانون 
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بايد تابع جه باشد؟ قانون بايد تابع عدالت باشد. عدالت جيست؟ آيا عبارت است از مصلحت اجتماع و آن جيزى كه بهتر 
تعادل اجتماع را حفظ كند؟ يا عبارت است از مساوات: يا اغطاءٌ كلّ ذى عق حَقّة؟ اينها مطالبى است كه در ورقههاى عدل و 
عدالت اجتماعى بحث كردهايم. 

كفتيم كه در توليد ثروت سه عامل ممكن است دخالت داشته باشد. يكى از آنها طبيعت است. طبيعت يعنى زمين» درياء ابر 
تاران» هَواءَ آفتاب. اكئون بايد ديد آن دسته از مخضولالت طبيغت كه كارى روى آنها صووت نكرفته است مائتك ماهيهاو 
جواهر درياء علفهاى كوهىء جنكلها و معدنهاء جشمدهاى طبيعى» خود كوهها و درياها از آن جهت كه مى توانند يناهكاه يا 
وسيله كشتيرانى باشند» بدون آنكه كارى روى آن صورت كرفته باشد قابل ملكيت هستند يا نه؟ مسلماً هيج موجبى نيست كه 
شخصى را مالك جنين محصولات طبيعى بدانيم؛ زيرا جنانكه در جاى ديكر كفتهايم موجب مالكيت يا بايد فاعلى باشد و يا 
غائى؛ يعنى يا بايد شىء مملوك از آن جهت مملوك باشد كه فعل و اثر شخص است و به عبارت ديكر محصول كار او 
استء و يااز آن جهت كه خود طبيعت كه آن شىء را به وجود آورده ويا انسانى كه آن شىء را به وجود آورده هدفش اين 
بوده كه اين ثروت به فلان شخص معين تعلق داشته باشد. 

امور فوق را طبيعت به وجود آورهده نه انسان. طبيعت از نظر بعضى مكاتب فلسفى هدفى ندارد» از نظر بعضى ديككر هدف دارد 


اما هدفش همه انسانهاست نه شخص معين. يس به هر حال علت ندارد كه امور فوق ملكك فرد باشدء اكر بنا شود ملكك باشد 


بايد ملكك جمع باشد يعنى بايد ملكك همان جيزى باشد كه طبيعت براى همان جيز به وجود آورده است. 

مه - بلعم طا اخ زر 
از نظر اسلامى كه براى خلقت هدف قائل است و بيان كننده اصل «وَ الأزرض وَؤَعْل للانام) )١«‏ و همجنين اصل «حَلَقَ لكع ا فى 
الأذطن هيا 087 اسيك تيحصو لات »طبحت قل ا اكه كارى روق انيااضووت كرقهه با كلق قاره نه همه افزاد شر ون 


يس از آنكه كارى روى آنها صورت كرفت,. مانند زمينى كه به وسيله 
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آبادى يا كشت احياء شد و مانند معدنى كه استخراج شدء حكم ديككرى بيدا مى كند. 

واما آن جيزهايى كه طبيعت به علاوه كار آنها را به وجود آورده است. بدون شكك مواد طبيعى قبل از انجام كار روى آن نيز 
وجود داشته است و بالقوه براى بشر نافع بوده است و از آن جهت كه مواد خام اوّلى قبل از انجام كار به همه افراد تعلق داشته 
است نمىتوان ادعا كرد كه يس از انجام كار تعلقش به ديكران سلب مى شود. 

اما بدون شكك كارى كه شخص روى آن انجام داده سبب مى شود كه او نسبت به ديكران اولويت داشته باشد. اثر اين اولويت 
اين است كه حق دارد استفاده مشروع از آن ببرد» يعنى استفادهاى كه با هدفهاى طبيعت و فطرت هماهنككى دارد. اما حق ندارد 
كه آن را معدوم كند واز بين ببرد ويا آن را به مصرف نامشروعى برساند» جون در عين حال اين مال به جامعه تعلق دارد. از 
اين رو اسراف و تبذير و هركونه استفاده نامشروع از مال ممنوع استء نه تنها از آن جهت كه نوع عملى كه روى آن مال 
صورت مى كيرد حرام است بلكه و از آن جهت كه تصرف در ثروت عمومى است بدون مجوز. 

آرى اكر به فرض محال انسان قادر بود تنها با نيروى كارء بدون دخالت طبيعت؛ محصولى را توليد كند جاى اين بود كه كفته 
شوة ضاجى أن محضول كه تنها خالق و آافريتنده ان محضول: است از نظن تضرق ذر مال فكال:ما يشاء اسث؛ أما ابتجبي 
نيستء او تنها خالق و آفريننده آن محصول نيست بلكه اكر تنها خالق و آفريننده محصول نيز مىبود مى توان كفت حق تضييع 
و اسراف نداشت زيرا او واجب الوجود بالذات نيستء قائم به ذات نيست» خودش هم خودش را به وجود نياورده است؛ او 
مخلوقى است اجتماعى؛ اجتماع در نيروى علمى و دماغى و بدنى او كه آن محصول را به وجود آورده است سهيم است؛ او در 
قواى جسمى و روحى خود مديون اجتماع است. آن قوا و نيروها تنها مال خود او نيست,ء اجتماع در خود آنها ذى حق است» 
على هذا اجتماع در محصول اين نيروها نيز ذى حق است. يس به فرض محال اكر شخصى مى توانست محصولى را بدون 
دخالت طبيعت به وجود آورد بازهم حق تضييع و اسراف آن را نداشتء تا جه رسد كه جنين جيزى محال است. 

به همين دليل است كه انتحار و خود كشى نيز جنبه حقوقى دارد» يعنى از جنبه حقوق اجتماعى نيز جايز نيست. هيج كس 
نمى تواند از جنبه حقوقى ادعا كند كه اختيار خودم را دارم» مى خواهم خودم را معدوم كنم. اجتماع به او مى كويد من در 
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اين ساختمان مجهز سهيم و شريكم» سرمايههاى مادى و معنوى صرف كردهام تااين ساختمان كامل و مجهز را به وجود 
آوردهام؛ اكنون وقت آن است كه دين خود را استرداد كنم واز تو خدمت بخواهم» تو حق ندارى بيش از آنكه دين اجتماع 
خود را بيردازى خود را معدوم كنى؛ اما بعد از آنكه حق اجتماع را به قدر كافى يرداختى از اين نظر منعى نيست. البته از جنبه 
الهى» قطع نظر از اجتماع و حقوق اجتماع» هيج كس حتى كسى كه دين اجتماع را يرداخته است نمى تواند خود را معدوم 


“كنك 

اكر فرضاً اجتماع از حق خود بككذرد به اينكه قانونى تصويب كند و خودكشى را اجازه دهد بازهم از نظر حق الهى حق ندارد؛ 
يعنى هر كسى بيش از آن اندازه كه از آنِ خودش است از آنِ خالقش هست,. نه به معنى اينكه خالق در او ذى نفع است بلكه 
به معنى اينكه در او ذى نظر است. به هر حال اين» مطلب ديككرى است و ريشه ديككرى دارد. 

شركت اجتماع در محصولى كه ساخته طبيعت و كار شخصى است بيش از همين اندازه كه توضيح داده شد نمى تواند بوده 
باشد. ديكران را به طور مساوى در محصول كار او شركت دادن خلااف اصل عدالت استء استثمار استء زيرا حقى كه 
اجتماع براى افراد بايد قائل باشد بايد متناسب باشد با كارى كه آزادانه يا بالاجبار در اجتماع انجام موندشية: ا كر عملا كان 
فردى بر كار فرد ديكر افزايش داشت شركت دادن غير با او در محصول آن كار ظلم و بىعدالتى و استثمار است و اكر فرضاً 
بخواهيم افراد را مجبور كنيم كه همه به قدر هم كار كنند تا به قدر هم از محصول كار بهره ببرند بازهم ظلم و اجحاف است 
زيرا آزادى را از فردى كه طبيعت نيروى جسمى و روحى بيشترى به او داده ويا فردى كه هرجند نيروى بيشترى ندارد اما 
حاضر نيست وقت خود را به تنبلى بككذراند سلب كردهايم. ظلم و بىعدالتى منحصر به استثمار يعنى اينكه فردى محصول كار 
ديكرى را تصاحب كند نيستء منع فردى يا افرادى از اينكه حد اكثر استفاده را از نيروهاى خدادادى خود بكند و سلب اين 
آزادى از او نيز ظلم و سلب حق طبيعى است. بالضروره افراد انسانها از لحاظ استعداد كار و از لحاظ جالاكى و يشتكاردارى و 
نقطه مقابل آن يعنى تنبلى متفاوت آفريده شدهاند؛ و البته طبيعت در ايجاد اين تفاوت هدف دارد و فرضاً از اين نظر هدفى هم 
در كار نباشد مطلب از همين قرار است. 

على هذا مجبور كردن افراد به اينكه با آنكه كار بيشترى انجام دادهاند محصول 

فقه و حقوق (مجموعه آثار), ج١٠‏ ص: 670 

كار خود را به ديككران واكذارند ظلم و استثمار است. منع كردن آنها نيز از اينكه كار بيشترى انجام دهند و الزام به اينكه در 
حد ضعيف ترين كاركران كار كنند» آن نيز ظلم است هرجند استثمار نيست. بعلاوه در هر دو صورت مانع ترقى و ييشرفت و 
تكامل اجتماع است زيرا قبلا كفتهدايم كه دو جيز مانع رشد و ترقى اجتماع است و هر دو نوعى ظلم و اجحاف هم هست؛ يكى 
حبس و توقيف مواد اوليه به وسيله مالكيت افرادى معدود. كه لا-زمه رزيم سرمايهدارى استء و يكى حبس و توقيف منبع 
انسانى و نيروى انسانى و جلو كيرى از مسابقه. كه لازمه رزيم اشتراكى است. 

در صورت اول از آن نظر كه مشْوّق و محرّكى قوى و نيرومند از افراد سلب مى كردد و در صورت دوم عملا مانع فعاليت و 
كوشقن انراد حا ركه شاوت ميان افراد لان از زمين تا آسمان است- شدهايم. 

واما مسئلة اينكه زمين مثلًا بايد از ثروتهاى عمومى باشد و يا جنانكه ما ثابت خواهيم كرد كه ماشين از آن نظر كه مظهر ترقى 
اجتماع است و محصول ماشين را نمىتوان محصول غير مستقيم سرمايهدار دانست بلكه محصول غير مستقيم شعور و نبوغ 
مخترع است و آثار شعور و نبوغ نمىتوان مالكك شخصى داشته باشد يس ماشينهاى توليد نمى تواند به اشخاص تعلق داشته 
باشدء اينها مسأله ديكرى استء اينها نفى مالكيت فردى نيستء الغاء مالكيت خصوصى نيست,ء بلكه مالكيت اشتراكى در موارد 
خاصى است كه موجبات آن اقتضا م ىكند در آن موارد. مالكيت, اشتراكى و اجتماعى باشد نه فردى؛ همان طورى كه در 
اسلام انفال از ثروتهاى عمومى شمرده مىشود. اسلام نه با قبول مالكيت عمومى در مثل انفال مالكيت فردى را به طور مطاق 
طرد كرده ونه با قبول مالكيت فردى مالكيت عمومى را نفى كرده است؛ در آنجا كه ياى كار افراد و اشخاص است مالكيت 


فردى را معتبر مىشمارد و در آنجا كه ياى كار افراد و اشخاص نيست مالكيت را جمعى مىداند. 


على هذا اسلام با اينكه طرفدار مالكيت جمعى بعضى سرمايههاست از آنجا كه مالكيت اشتراكى در محصول كار افراد را 
نمى يذ يرد مككر به رضايت و قرارداد آنها يس يك مسلك اشتراكى نيست نظير ساير اشتراكيتهاء و از آن جهت كه سرمايههاى 
طبيعى و صناعى را متعلق به شخص نمىداند به نوعى اشتراكيت قائل است. اين است مقام اسلام در ميان سرمايهدارى و 
سو سياليسم. 
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يكى از مسائل مهم در اقتصادء جه از جنبه نظرى و فنى و جه از جنبه اخلا.قى» مسأله «ارزش» است. ارزش جيست و عامل 
ارزش دهنده جه مى باشد؟. 

ارزش كه شايد با «ارج) همريشه باشد- بلكه شايد «ارج معرّب «ارزا است- اسم مصدر است و به معنى حالت حاصل از ارج 
كذاشتن است. انسان به بعضى جيزها ارج مى كذارد و به آنها اهميت مىدهد. آن جيزها همانها هستند كه به حال او نافع و 
مفيد باشند. ارزش اقتصادى عبارت است از ارجى كه در يكك ماده معاشى وجود دارد, و يا ارج معاشى و يولى كه براى يكك 
امر مادى يا معنوى نظير تعليم ويا يكك امر هنرى مثل خواندن اعتبار مىشود. بحث ارزش در دو قسمت است: 

يكى اينكه جكونه است كه بعضى امور مادى اين جهان براى انسان ارزش و مالئت دارد و ثروت شمرده مىشودء مانند آب و 
نان و زمين و ميوه و فرش و غيره؛ و بعضى ديككر ارزش و مالّت ندارند و ثروت شمرده نمىشوندء مانند نور و هوا و مانند زباله 
و خاكروبه؟. 

ديكراياكه تفاوت ارزكن امور كها هالت دارتك ان كجا داهن شود ؟ نه غارث ذيكر منشأ قبنهها و تفاوت انها حبيت حرا 
دو جيز كه هر دو با واحد وزن يا كيل يا متر خريدوفروش مىشوند و برابرند يكى از ديكرى كرانتر است؟. 

اما قسمت اول: ماليت و ارزش بيدا كردن يكك جيز تابع اين است كه اولًا به 
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حال بشر مفيد باشدء يعنى يكى از حوائج بشر را رفع كند يا در رفع آن دخيل باشد» خواه آنكه آن حاجت,ء مادى و معاشى 
باشد يا غير مادى» و خواه آنكه عين يكك شىء مورد استفاده واقع شود كه بهرهمند شدن از آن مساوى است با نابودى آن» مثل 
نان و ميوه» وايا منفعت آن جيز (منفعت به اصطلاح فقه)» يعنى وسيله واقع شود كه بدون اينكه عين مصرف شود انسان حظ و 
بهرهاى از آن ببرد» مثل بهرهاى كه انسان از ديدن منظرهاى يا شنيدن آوازى 9 يا سكلا در خانهاى بيدا مى كند. 


ولى حقيقت اين است كه منفعت (به اصطلاح فقهى) هرجند قابل مبادله به مال هست ولى خودش مال و ثروت شمرده 


نمىشود. جمال يا آواز يا نطق» وسيله جلب مال و كسب مال و قابل معاوضه به مال مىباشد ولى خود اينها مال و ثروت 
شمرده نمى شوند. يس شرط مالدِت اين است كه خود عين باشد. از آنجه كذشت معلوم شد كه شرط اول مالتت اين است كه 
شىء؛ مورد حاجت باشد» شرط دوم اين است كه وافر و رايكان نباشد» مثل نور و هوا. شرط سوم اين است كه قابل اختصاص 
ناش 

اكر جيزى باشد كه افراد نتوانند به خود اختصاص دهندء از اختيار افراد خارج باشدء و لو آنكه وافر و بيش از مقدار لازم نباشد 
بازهم ماليّت ندارد مانند باران يا نسيم. در مورد شرط دوم مى توان كفت كه شرطيت ندارد» زيرا اككر جيزى فرضاً فوق العاده 
وناك ناشد ول افرادى قادن تاشتد انها را تحت التاق قران:دهدد واه تاخواه عالت بيذاي كندذه هدان طورى كد زميق وذزيا 
الدع اضنكء ا كن إفوادئ قوت كد كد هوا را انفد اونا و رده تقد امقزان عو قرا وحعسد خواه كاعر اه هوا نو عالت 
بيدا مى كند. و اكر بالعكسء جيزى فقط به قدر لزوم يا كمتر از قدر لزوم باشد ولى قابل اختصاص نباشد, مثل باران و نسيمء 
مالييت بيدا نمى كند. يس شرط سوم جانشين شرط دوم است. 

از آنجه كفته شد معلوم شد در اصل مالتء كار دخالت ندارد. البته بسيار جيزهاست كه تا روى آنها كار نشود قابل استفاده 
نيستء ولى بسيارى از جيزها قبل از آنكه روى آنها كار صورت بككيرد قابل استفاده مى باشند و مالت بيدا مى كنند؛ و اشيائى 


كه بايد روى آنها كار صورت بككيرد» از آن جهت كه بالقوه قابل استفاده 


)١(‏ استفاده از آوازء نوعى خاص است كه جداكانه بايد بررسى شود. 
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مى باشند مالئِت دارند؛ كما اينكه ممكن است روى جيزى كار صورت بككيرد ولى جون مفيد و مورد حاجت نيست ارزش بيدا 
نكند» يا مدتى .ذاراق ارزش باشد و بعد از ارؤش ييفتد. كار منشأ مالكيت بايد شمردة شود نه منشأ مالفث: الت :و ارش اصنًا 
ندا اكز قار كار نمو اك 

اما قسمت دوم؛ يعنى علت تفاوت قيمتها: در كتاب اصول علم اقتصاد نوشين صفحه ١5‏ مى نويسد:. 

تعيين و تحديد قيمتها در بازار اكر جه از عمل متقابل و مبارزه مالكين توليدكننده كالا نتيجه مى كردد ولى مستقل از اراده هر 
يك از آنها و نيز از اراده كليه اجتماع مى باشد و مانند قوانين طبيعت با نيروى شكستنايذيرى خود را به تمام آنها تحميل 
مى نمايد. ثلا ممكن است كاهى بهاى جند نوع كالا صاحبان آنها را ورشكست كندء ولى مادام كه شرايطى كه آن بها را 
تعيين نموده ادامه دارد هيج كس و هيج قدرتى نمى تواند- در اقتصاد مبادلهاى- آن بها را تغيير دهد. 

در اينجا جند مطلب بايد مورد توجه قرار كيرد: 

الف. قيمتها در اقتصادٍ به اصطلاح آزاد و مبادلهاى مبنى بر مالكيت فردى جه اندازه در اختيار افراد و اشخاص است و دولت 
جه اندازه قادر است بر قيمتها نظارت و آنها را تعيين نمايد؟ آيا دولت فقط مى تواند جلوى بىانصافى فروشند كان را بككيرد يا 
مى تواند قيمت واقعى اجناس را نيز بالاتر و يايينتر ببرد؟ مغالطه حضرات اين است كه به اصطلاح با يك سبكك فكر ارسطويى 
دو رزيم ببشتر فرض نمى كنند: اقتصاد مبنى بر مالكيت فردى و آزاد مطلق و اقتصاد اشتراكى» و جون اوّلى باطل است يس 
دومى درست است و حال آنكه شق سوم هم ممكن است و آن اينكه مالكيت» فردى ولى دولت كه مظهر اراده و مصالح ملت 
است نظارت كند بر توليد و مصرف. 


لجر اقشع بك حر اونا بالكو بات م رودو ماعب كرو جدنافا عزقانز تحلف يدن كارمسك ناانه؟ روم جه 


اصلى قيمتها نوسان بيدا مى كند؟ و تعبين كننده حد اقل و حد اكثر جيست؟ 
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ج. علت اينكه هر يكك از كالاها قيمت مخصوص به خود دارد جيست؟ جه جيز سبب شده كه مثلما هر يكك از جواهر قيمت 
مخصوصى داشته باشد؟ جرا معمولًا قيمت كندم از جو بيشتر است؟ جرا قند از كندم؛ و كلابى از سيب كرانتر است ١(0؟.‏ 
اينك كه به اهميت فوق العاده بها در اقتصاد مبادلهاى بى برديم» بايد در مطالعه آن قبل از هر جيز بيرسيم: بها به جه جيز 
مربوط است و كدام عامل اين تنظيم كننده اقتصاد مبادلهاى را تعيين مى كند؟. 

آنككاه به دو كلاه كه قيمت يكى ١8١‏ ريال و ديكرى 18١‏ ريال تعيين شده مثل مى زند و مى كويد:. 

اكر من از او (فروشنده) سبب اين اختلاف را بيرسمء به من جواب مىدهد كه جنس يا فرم اوّلى بهتر است. خلاصه. اختلاف 
در اولين نظر صحيح به نظر آيد. در حقيقت كلا هخودش جنس را من مى توانم دوسال استعمال نمايم و كلاه ديكر را يكك 
سال. آيا به همين جهت نيست كه بهاى اوّلى بيشتر است؟ در اين مسأله بايد بيشتر دقت كنيم. اول براى روشن شدن مطلب به 
عوض دو كلاه يكك كلاه و يكك بشقاب را در نظر مى كيريم. يكك بشقاب معمولى البته ارزانتر از يكك كلاه است. فرض كنيم 
بهاى يكك بشقاب جهار مرتبه كمتر از بهاى يكك كلاه باشدء آيا از اينجا مى توانيم جنين نتيجهاى بكيريم كه جون دوام بشقاب 
جهار برابر كمتر از دوام كلاءه است بدين جهت قيمت آن جهار برابر كمتر است؟ البته نه» زيرا يكك بشقاب» مخصوصاً اكر 


فلزى باشد, سالهاى زياد دوام م ىكند در صورتى كه عمر يكك كلاه بيش از دو سه زمستان 


)١(‏ تعيي نكننده ارزش هرجه باشدء رابطهاش با حقوق و عدالت بايد مشخص شود. مخصوصاً اككر نظر علماى كلاسيكك را 
بيذيريم و كار را يكانه عامل بشناسيم» نظر ما درباره سرمايهدارى نظر خاص خواهد بود. 
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نيست. يس به تحقيق مى توانيم بككوييم كه مدت استعمال يكك جنس عامل مهم تعيين بهاى آن نيست. 

حد اكثر بيان فوق اين است كه جنس و فرم هميشه يككانه عامل تعيي نكننده بها نيستء اما با اين كه يكى از عوامل ارزش باشد 
فاك ندارده يلكه ون سين احكانن قن تدواهرات كزكؤاة كفه كا تهات حجن امسكبانا دزاياة فرق العيات 
جنس فقط از لحاظ دوام در نظر كرفته شده و به «مدت استعمال» استناد شده. اما بايد دانست اختلاف جنس تنها از لحاظ دوام 
نيستء ظرافت و شفافيت و يا بعضى خواص طبيعى نيز ممكن است دخالت داشته باشد. و اما فرم مربوط است به كيفيت و 
شكل مصنوعىء و مربوط است به ابتكار نه كار. 

سيس در صفحه ١0‏ مى كويد:. 

شايد بهاى كلاه از بهاى بشقاب بيشتر استء براى اينكه معمولًا كلاه مفيدتر از بشقاب استء زيرا در موقع اضطرار ممكن است 
از بشقاب صرف نظر كرد و ازديكك غذا خورد يا يكك بشقاب از همسايه به عاريه كرفت» ولى كلاه را به آسانى عاريه 
نمىدهند ودر يخبندان زمستان و برف و بوران بىكلاه نمىتوان از خانه بيرون آمد. اكر كمى دقت كنيم مىفهميم كه مفيد 
بودن هم دليل كافى و قاطع براى تعبين بهاى اجناس نيستء زيرا بهاى نان از بهاى توتون و سيككار بسيار كمتر است ... اكر 


جنين باشد با كدام مقياس عددى مى توانيم درجه احتياج خود را نسبت به كالاهاى معين بسنجيم ١١)؟‏ از طرف ديكر بايد 


بدانيم كه درجه احتياج بشر به اجناس مختلف و درجه مفيد بودن آنها بسيار نسبى و متغير است. مثا فرض كنيم يكك 
دانشجوى فقير و يكك تاجر ثروتمند براى خريد يكك شلوار به دكان خياطى بروند ... 


در اينجا نيز نويسنده مى كويد مفيد بودن دليل كافى و قاطع نيستء تلويحاً 


)١(‏ بعداً راجع به مقياس بودن عرضه و تقاضا بحث خواهد شد. 
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عامل بودن آن را فى الجمله مىيذيرد. ما براى اينكه به دست آوريم فلا-ن شىء عامل هست يا نيست بايد ساير شرايط را 
متساوى در نظر بككيريم و آنكاه ببينيم بود و نبود اين عامل در شرايط متساوى مؤثر هست يا نيست؟ يعنى مثنًا بايد در شرايطى 
كه دو كالا-از لحاظ جنس و از لحاظ ميزان عرضه و تقاضا و از لحاظ ميزان كارى كه لازم است در توليد آن مصرف شود 
متساوى هستند و فقط از لحاظ مفيد بودن و نبودن مختلف هستندء ببينيم آيا اين عامل مؤثر هست يا نيست؟ اما بيان بالا فقط 
«تنها عامل بودن» اين عامل را نفى مى كندء يعنى آن بيان منطقاً براى اثبات دخخالت عاملهاى ديكر مفيد است نه براى نفى 
دخالت اين عامل. علىهذا بيان بالا خالى از يكك نوع مغالطه منطقى نيست. 

يس بيان صحيح منطقى آنطور است كه ما كفتيم و البته مطابق اين بيان يعنى در شرايط متساوى از لحاظ جنس و كار و 
عرضه و تقاضا «مفيد بودن» عامل مؤثر هست. «جنس» نيز در شرايط متساوى عامل مؤثر هست كو اينكه شايد بشود كفت خود 
جنس موجب افزايش تقاضا مى شود و تعادل را بهم مىزند» ولى در بحث عرضه و تقاضا در اين باره بحث خواهيم كرد. 
صفحه .:3١‏ 

يس حالا به نظر مىرسد عاملى كه سطح بها را بدون دخالت تغييرات حاصله به واسطه عرضه و تقاضا (بين الحدّين نوسانات) 
تعيين مى كند بيدا كردهايم ... ولى اين جواب جنانكه بايد ما را راضى نمى كند ... اكر ما بهاى بعضى اجناس را به وسيله بهاى 
بعضى ديكر تعريف كنيم هنوز در مطالعه خود قدمى بيش نرفتهايم و مانند آن است كه بخواهيم موضوع نامعلومى را به وسيله 
موضوع نامعلوم ديكرى بشناسيم. يس به مطالعه خود ادامه مىدهيم. اول ملاحظه م ىكنيم كه در بهاى يكك دست لباس قيمت 
اجناسى كه در ساخت آن به كار رفته اسث به نسبت ٠٠١٠١17*00‏ ويا ٠١77‏ مىباشد و قسمت ديكر يعنى 700900 مزد جند 
روز كار خياط است. حال بايد ببينيم بهاى يارجه و ساير اجناس ديككرى كه به كار برده شده جككونه تعيين شده است؟ اول جرا 
بهاى يارجه ٠١‏ ريال است؟ زيرا براى بافت آن بايد مقدارى كار صرف كرد. فرض كنيم كه قيمت مواد اوليه» يعنى يشمء 
يانصد ريال است. 
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باز مىيرسيم بهاى يشم مربوط به جه جيز است؟ مانند اول جواب مىدهيم مربوط به مواد اوليه» يعنى بهاى كوسفند منهاى 
استخوانهاء كوشت,ء يوست و غيره» و مربوط به مقدارى كار است (يعنى جيدن يشم). 

بهاى كوسفند نيز مربوط به بهاى تغذيه و نككهدارى آن است. بدين طريق بالاخره كليه مخارج لازم براى توليد هركونه كالا 
مربوط به مصرف كار مى كردد. يس اككر استدلال خود را همينطور ادامه دهيم بالادخره بى كمان به جايى مى رسيم كه جيز 
ديكرى وجود ندارد جز كار طبقات مختلف كاركر و موادى كه در طبيعت وجود دارند. ولى مادام كه كار آن مواد رااز 
صورتى به صورت ديكر درنياورده نمى توانند در مخارج توليد به حساب درآ يند. 


ايرادى كه بر بيان فوق مى توان كرفت يكى اين است كه بعضى كالاها ساخته و يرداخته از طبيعت دريافت مىشود و قيمت 


آنها متناسب با كارى كه روى آنها صورت مى كيرد نيست,. مانند ماهيهاء آهوها. در حقيقت مىتوان كفت كارى روى آنها 
صورت نمى كيرد لهذا دولتها اين كونه منابع ثروت را يعنى درياها و جنكلها را ملى و عمومى اعلام مىكنند و ثروت عمومى 
بد شدان فى اروف تانكر كان اررق داس فارسدو ع سكوف ذو رركن تغالت قدارد ةمع ركه كال كه مقايه 517 مضي 
مرغوبتر تهيه شده (نه با كار بيشتر) يا ابتكارى در يكك جهت آن صورت كرفته كه آن را مفيدتر كرده ويا فرم و شكل 
عاليترى دارد» به محض ورود اين جنسء مشابه اوّلى از ميدان رقابت خارج مىشود بدون اينكه كار بيشترى صورت كرفته 
باشد؟ ثالثاً حد اكثر بيان فوق اين است كه كار نيز خود كالابى است تابع عرضه و تقاضاء بهاى اين كالا بالا و يايين مىرود و 
اكر برسد به حد صفر يا حدى كه حد اقل زندكَى كار كر را تأمين نكند عرضه نخواهد شد و در ميان دو كالا كه يكى كار 
كمتر.ؤلى الاش بيشترى داشعه راشبو د يكرق كان يشتر ولى ارقن كمترى داشته باشن:اولق انتحات تحواهد شندى قهرا آن كه 
كار بيشترى مى خواهد كمياب خواهد شد و بهايش افزايش بيدا مى كند. يس ميزان كار در افزايش بها دخالت دارد ولى همه 
اين بيانات مىرساند كه كار يكى از عوامل ارزش استء وجود ساير عوامل را نفى نمى كند. كار نيز مانند ساير عوامل در 
شرايط مساوى موجب افزايش بهاست. و رابعاً كاهى علت افزايش بهاى يكك كالاء مثلًا اتومبيل؛ ابتكار عاليترى 
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أسث كه ذر أيه كار وفه از ذو مهتداس مدذسان ممكن :است بكى بيشتز فكر كند وتيروى مغزق تتضدرق: كد ولى د يكرق 
به واسطه هوش سرشار ابتكار عاليترى به خرج مى دهد. خامساً كارهاى هنرى عموماً به ابتكار و ذوق شخصى و حسن سليقه 
وابسته است نه به صرف انرزى بيشتر. اثر يكك نفر مبتكرء خواه اثر تأليفى يا نقاشى يا مجسمهسازى يا بِنْايى» ارزش زيادتر بيدا 
مى كند نه به واسطه كار زيادتر .)١١‏ 

ذر صفح 0١‏ تحت عنوان «كاراساس اززكن استمى كويد 

آنجه را كه قبلًا كفتهايم خلاصه مى كنيم: 

.١‏ كليه محصولا-تى كه به واسطه كار اجتماعى در ريم مبادلهاى ايجاد مىشوند نام «كالا» به آنها اطلاق مى كردد (5). براى 
اينكه كالا بتواند در بازار قابليت مبادله را بيدا كند بايد قادر به مرتفع ساختن يارهاى احتياجات باشد يا به اصطلاح علم اقتصاد 
نامة دارا ارفقن استعما كه ناك 

". هر كالا- در رزيم مبادلهاى- در بازار با يكك مقدار معين از كالاهاى ديكر به واسطه ميانجيكرى يول مبادله مى كردد. بدين 
طريق به هر كالا مقدارى «بها/ كه يول معرف و مبين آن است تعلق مى كيرد. بهاى كالا خود به خود در جريان مبارزه بين 
توليد كنند كان مستقل كالا-و بين خريدار وفروشنده برقرار مى ككردد. نوسان ترقى و تنزل بها در بازار» فعاليت مؤسسات 
توليدكننده متفرق را تنظيم مى كند و بين اين فعاليت و احتياجات مردم تعادلى برقرار مى سازد. 

*. ارزش استعمال يكك كالا يا فايده آن ستكى به كيفيات طبيعى» فيزيكى» شيميايى و مكانيكى آن كالا دارد و اول شرط 
لازم براى فروش آن كالا است. ولى جنانكه بيبش از اين كفتيم ارزش استعمال نمى تواند مبين بها باشدء زيرا از آنجا كه بها در 
بازار در نتيجه روابط بين اعضاى اجتماع مبتنى بر مبادله برقرار مى كردد. يس عواملى را كه تعيي ن كننده بها مى باشند نبايد در 
خصال طبيعى كالاء بلكه بايد در روابط بين مردم 


.58١ رجوع شود به ياورقى شماره ' صفحه 5568 و ياورقى صفحه‎ )١( 
إفرة اونا كلمه دكالك اختصاص ندارد به رزيم مبادلهاى. ثانياً كفتيم كه بعضى كالاها در طبيعت بدون دخالت انسان صورت‎ 


كالايى دارند. 
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جستجو كرد. 

ارزش استعمال يعنى مفيد بودن. مفيد بودن» هم به جنس بستككى دارد وهم به كارى كه روى آن جنس صورت كرفته است. 
نوع جنس يعنى خصال طبيعى كالا در ارزش مؤثر مىباشد. از همه عجيبتر برهانى است كه نويسنده اصول علم اقتصاد نوشين 
اقامه كرده است كه «جون بها در بازار در نتيجه روابط اعضاى اجتماع مبادلهاى برقرار مى كردد يس عواملى را ...)2 اكر 
ا ا 
ملازمهاى ميان اين دو هست؟. 

؟. وقتى روابط بين مردم را در نظر بككيريم مىبينيم بهاى كالا مى تواند بر حسب عرضه و تقاضا تغيير كند, اما عرضه و تقاضا 
سطحى را كه بها در ييرامون آن نوسان مى كند تعيين نمى نمايند و جنانكه در بيش كفتيم به جز مخارج كار لازم براى ايجاد 
يكك كلا محققاً جيز ديكرى نمى تواند تعيين كننده اين سطح باشد .. 

از نظر اقتصاد اخلاقى اين مسأله قابل توجه است كه نوسان قيمتها ارزش كار را بالا و يايين مىبرد. آيا اين خود به خود نوعى 
هرج و مرج و اجحاف قهرى در حقوق كاركران نيستء خصوصاً با توجه به اينكه در اين نوسان غالباً بالا رفتن ارزش نتيجهداش 
عايد كا ركّر نمىشود بلكه عايد واسطه مبادله يعنى تاجر مىشود. 

آيا اين جهت دليل بر برترى رزيم سوسياليستى بر كابيتاليستى نيست؟. 

در صفحه 77 تحت عنوان «كار مجسم و كار مجردا مى كويد:. 

ذو اسياة سنس رن قباذلة نةطور” كل و عيتزفا كالذهدا ور حست اوزق كاوق تي ب مستعنقند ار كار كارا و اند 
آنها لازم است- مبادله مى كردند. ولى كالاهايى كه در بازار با يكديكر مبادله مىشوند نه فقط يكك شكل نيستند بلكه غالباً از 
هر جهت مختلفاند. مثلًا هيج كس در بازار كوشش نم كند يكك جفت كفش را با يكك جفت كفش ديكر كه از كليه 
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عياتانا بكديكر شية.و تظر ته مجادله كد بنابراين مبادله هميشه بين دو جنس مختلف انجام مى كيرد ... در اين صورت 
مقايسه و سنجش ارزش محصولات كارهاى مختلف لازم مىآيد؛ كار كفشدوزء كار بافنده. ... وقتى اين دو جنس به بازار 
مىآيند با يكديكر قابل تعويض و مبادلهاند. به واسطه اين عمل خصائص ظاهرى اشكال مختلف كار از ميان مىرود. از اين 
مطالب كه كفته شد اين نتيجه حاصل مى كردد كه كارهاى بيشهوران مختلفء كارهاى توليدكنند كان ارزش استعمالهاى 
كوناكون نمى توانند با يكديكر مقايسه شوند مكر به واسطه آنكه انواع كار به يك مفهوم كلى و عمومى منجر مىشود و آن 
«صضرف انرزى بشرى» است )١١‏ بدون آنكه شكلى كه اين مصرف انرزى به خود مى كيرد در آن دخالت داشته باشد. در اقتصاد 
مبادلهاى اككر كار را از نظر كلى يعنى مصرف انرزى بشرى ملاحظه كنيم آن را «كار مجردا كوييم» و اككر كار از نظر شكلى 
كه اين مصرف انرزى به خود مى كيرد ملا-حظه شود «كار مجسم» نام دارد. يس كار مجرد ايجادكننده ارزش (قيمت» بها) 
است در صورتى كه كار مجسم ايجادكننده ارزش استعمال مى باشد »2١‏ اشكالى كه در اينجا به نظر مىرسد اين است كه با 
وجود اينكه كار در اقتصاد مبادلهاى تابع قانون عرضه و تقاضاست و در ميان انواع كارها طبعاً رقابت هست يعنى كار 
ودار اق كار ع لود رزو في كرض حي جلكة اا جا طني كاوور ترد و كم دوه طرودوا وى باه ياو شط 
اينكه در شرايط خاصى كار يرسود نمىتواند جاى كار كم سود را بككيرد 70. مثلا براى توليد كندم و جو يكك مقدار كار 


مجرد صرف مى شود در صورتى كه ارزش جو نصف ارزش كندم است. جرا كشاورز به جاى جو كندم نم ىكارد تا كار خود 
را به قيمت بيشترى به فروش برساند؟ به واسطه اينكه ممكن است زمينى كه جو توليد مى كند كندم توليد نمى كند 


)١(‏ اما يول معرف و مبين صرف مقدارى انرزى است و به اصطلاح واسطة در اثبات ارزش است نه در ثبوت آن. 

(0 از قبيل اعتبار به شرط لائى و به شرط شيئى در ماده و صورت است. 

() اين را دليل ديككر بايد شمرد بر اينكه كار يايه ارزش و همجنين عامل اصلى تنظيم كننده بها نيست. 
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يا زمانى كه در آن زمان بايد به كشت كندم بيردازد و آب صرف كند ويا محصول را بردارد غير از زمان كندم است يعنى 
زمان بيكارى قهرى اواز اين لحاظ استء يا مثا همان كشاورز در روزهاى برف زمستان ويا در شبها وقت خود را صرف 
تيع من كلق كا امو كن لواطت كاوقن افر سسطرا دووف افون وز افق مدلا وموتران ال ذا اترة ع د وهاه 
به عنوان نخريسى يكك ريال بيشتر قيمت ندارد. يس كار مجرد يعنى «صَرف انرزى» تعيين كننده واقعى ارزش نيست,ء مفيد بودن 
ارعان معاقيع اس 

در صفحه 710 تحت عنوان «كار شخصى و كار اجتماعاً لازم) مى نويسد:. 

كفتيم كه ارزش يكك كالا به واسطه كار مجرد تعيين مى كرددء ولى اكر ما بخواهيم اشكال مختلف كار را بدون دخالت 
خصوصيات ظاهرى آنها با هم بسنجيم واحدى كه با آن بتوانيم مقدار كار مصرف شده براى توليد كالا را اندازه بككيريم لازم 
است. واحد اندازه كار «زمان» است. 

اين مسأله نيز مهم است كه واحد مقياس كار كه ملاكك ارزش است جيست؟ 

فرض اين است كه كار يعنى صرف انرزى. ناجار بايد بككوييم انرؤى را بايد اندازهكيرى كنيم. اولّا برلى ما انرؤى قابل 
انراق 5ع 'قمت انا سيك سردو فر ميحفيول واحدئ اتحاد كشه و اذا كد قروو ان اوري ككريو اكه مسد 
است انرزى بيشترى صرف كند و محصول [دو] انرزى مساوى باشد (مثال افلح كه مأمور يف كردن شد). در باب زمان نيز 
عين اين اشكال هستء يعنى كار مساوى را دو نفر در دو زمان مختلف انجام مىدهندء زيرا يكى زرنكتر و ديكرى تنبلتر استء 
يكى ماهرتر و ديكرى ناشى تر است. لهذا فرضيه «كار متوسط» را كه آن را «كار اجتماعاً لازم) نيز مى خوانند بيش كشيدهاند. 
21 

مثلًا مى كوييم دوازده ساعت كار يكك نانوا برابر است با هشت ساعت كار يكك كفشدوز. در نظر اول جنين به نظر مىرسد كه 
هر قدر براى توليد يكك كالا وقت بيشترى مصرف شده باشد بايستى ارزش آن بيشتر باشد» ولى از 
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اين نتيجه اين عيب حاصل مى شود كه اكر در حقيقت قبول كنيم ارزش يكك كالا به واسطه وقتى كه براى توليد آن مصرف 
شده تعيين مى كرددء بنابراين هر قدر كاركر تنبلتر و ناماهرتر باشد البته براى توليد يكك كالا وقت بيشتر مصرف مى كند و بدين 
جهت بيشتر ارزش ايجاد مى نمايد )١«‏ فرض كنيم يكك جورابباف يكك جفت جوراب را در شش ساعت مى بافد؛ جورابباف 
ديكر همان جوراب را در جهار ساعت» و جورابباف سومى همان جوراب را در دو ساعت مىبافد. اين اختلاف از طرفى به 
ابزار كار و از طرف ديكر به مهارت و تند و تيزى كار اين سه نفر جورابباف بستككى كامل دارد ... بالنتيجه اكر شرايط تعادل 
اجتماعق بجا بماناذ» يعتى عرضه :و تقاضنا معاد ل باشندة فقط دز ابن حالت» فرضميه ما كه عباوت از فزؤشن يك حفت مطابق 


ارزش ذاتى است- صحبيح مى باشك ... 

يكى از مسائل اين است كه آيا كار يكك ارزش ذاتى دارد كه قطع نظر از هر قراردادى مساوى است با مقدار معينى كار ديكر 
و بالاخره با مبلغى يول كه معرف آن ارزش ذاتى است؟ و يا ارزش ذاتى وجود ندارد و بالاخره بايد با قرارداد و تراضى» 
ارزشها تعيين شود؟ و اكر ارزش ذاتى در كار هست آيا راهى كه در بالا ذكر شد براى تعيين آن كافى است؟ كه خلاصهاش 
اين است: «اجتماع تقاضاى مقدارى معين كار دارد» اين مقدار معين را تعدادى كاركر انجام مى دهند ولى در زمانهاى مختلف. 
كاهى كارء كمتر از احتياج است و به يول كزافى به فروش مىرسدء و كاهى زيادتر از احتياج است و به قيمت نازلترى به 
فروش مىرساد. بالاخره نوسانات به آخر مىرسد و تعادل برقرار مى كردد و قيمت واقعى مشخص مىشود. واحد اندازه كيرى 
زمان است. بايد ديد زمان متوسط كه براى هر واحد مصرف شده جقدر است و روى آن زمان قيمت معين مىشود.) ايرادى 


)١(‏ بعلاوه لازم مى ايد انواع كارها يكك قيمت داشته باشدء مثلًا عملكى و حسابدارى و شاكرد صنعتكر و شاكرد نانواء و حال 
آنكه بعضى از اين كارها را بعضى استعداد دارند و بعضى ديكر فاقد اين استعداد مى باشند؛ يعنى كار را فقط از لحاظ صرف 
انرى نبايد در نظر كرفت» صرف انرزى در كار هر حيوان باربر هم هست. در كار انسان» عمده؛ سليقه و ذوق و استعداد 
مخصوص است كه مردم فطرتاً و طبيعتاً نامتساوى هستند. 
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انرق كه حجر كن تقاض قفر رود دز لد قر 3 رك ميفة جور ا ١1‏ وال ووش رمم وقد توفع ميلا وال و تهنا 
اكر عرضه زياد شد از حد معين يايينتر نمىرود؟ ثانياً اكر ناكهان به واسطه بيشامدى, مثلًا شيوع يكك بيمارى» تقاضا زياد شدء 
با اينكه عرضه به قدر كافى از طرف همان كاركرها زياد مىشود باز قيمت بالا مىرود؟ جكونه سطح ارزش ذاتى بالا مىرود؟ 
به نظر مى رسد هنوز موضوع ارزش ذاتى كاملًا حل نشده است. 

صفحه /31:. 

من نا بز آئجه كذشت ذكار اجتماعاً لازم» به واسطه تكنيك متوسط اجتماع؛ و جابكى متوسط. و خب ركى متوسط كاركر و 
نيز شرايط متوسط كار تعيين مى كردد. ولى از طرف ديكر تكنيكك اجتماع» خب ركى كاركر و شرايط كارء ثابت و بدون تغيير و 
در حال سكون نيستند ... 

اكر مصرف آلومينيوم در سى ساله اخير هشت هزار برابر افزايش يافته است نبايد علت يايين آمدن بهاى اين فلز را در روابط 
عرضه و تقاضا جستجو كرد, بلكه برعكس افزايش تقاضا نتيجه حتمى تنزل بهاست و علت اوليه يايين آمدن بها نيز تنزل ارزش 
يعنى تقليل زمان كار اجتماعاً لازم براى توليد مى باشد. 

ظاهراً مقصود اين است كه بر خلا.ف آنجه كفته مىشود كه تنزل نرخ معلول افزايش عرضه است و به نوبه خود علت كاهش 
عرضه نيز هست زيرا تقاضا هميشه از يكك مقدار معين تجاوز نمى كندء اين قضيه ثابت مى كند كه تقاضا ميزان ثابت ندارد و 
كاهش بها علت افزايش تقاضا مى شود و علت اوليه تنزل بها افزايش عرضه بر تقاضا نيستء زيرا معلوم نيست عرضه بر تقاضا 
افزايش داشته باشدء بلكه با اينكه عرضه و تقاضا معادل است جون زمان كار تقليل يافته و كار ملاكك ارزش است خواه ناخواه 
بها تنزل بيدا كرده است. يس معلوم مى شود علت اصلى تعيين كننده بها عرضه و تقاضا نيستء كار است. در صفحه ١‏ تحت 
عنوان «كار ساده و كار بغرنج» ميان كار ساده و كار تخصصى تفاوت قائل مى شود ولى حاصل تفاوت برمى كردد به علاوه 


شدن مدت كارا موزى متخصص. ولى اين جواب 
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نادرست است زيرا زمانى كه صرف كارا موزى مىشودء در مورد اشخاص متفاوت است؛ استعدادهاى مختلف و نبوغها و 
ابتكارها در نظر كرفته نشده است. 

[مرورى ديكر بر كار شخصى و كار اجتماعاً لازم- آيا زمان كار مقياس سنجش كار است؟ 

]. در اصول علم اقتصاد نوشين» صفحه ١0‏ مى كويد:. 

... واحد اندازه كار زمان است. 

اكر زمان راابه تنهايى مقياس سنجش مصرف انرزى قرار دهيم دو اشكال يبش مى آيد: 

اشكال اول اينكه زمان به تنهايى قادر نيست مقياس سنجش دو حركت واقع شود مكر آنكه ميزان سرعت آن حركتها نيز 
مشخص ثشود. زمان به علاوة سرعت» مشخص مقدار حركت است. بعلاوه بحث ما در باب كارء در تعيين مقدار حركت از 
لحاظ طى مسافت نيست,ء» بحث در تعيين مقدار صرف انرزى است. دو حركت ممكن است از لحاظ زمان و سرعت مساوى 
باقن رتخا متك و هورف انو عع تاشن وفي نقلانا كر دود لفر وسرت كرره يو ادهو زاك ركد ك2 عدر فلت وسنت وو ليك كدر 
يكك خودنويس ودر دست ديكرى يكك ميله ده كيلويى باشد» مقدار صرف انرزى مساوى نخواهد بود. يس زمان و سرعت 
براى تعيين مقدار ح ركتهاى ساده- يعنى حركت از لحاظ طى مسافت نه از لحاظ صرف انرى- كافى است ولى از لحاظ 
تعيين مقدار صرف انررى كافى نيست. 

ثانياً اككر دو كاركر را در نظر بككيريم كه يكى به واسطه عدم مهارت انرزى بيشتر- خواه در زمان بيشتر و يا در زمانهاى مساوى 
ولى با صرف انرزى بيشتر» جنانكه قبلًا امكان آن را يادآورى كرديم- صرف كند و يكى كمتر ولى محصول كار آنها از لحاظ 
ارزش استعمال مساوى باشدء مثا بالاخره ه ركدام يكك جفت جوراب بافته باشند, لازم مىآيد كه ارزش كار آن كس كه 
انرزى بيشتر صرف كرده بيشتر باشد و حال آنكه بالضروره جنين نيست. 

از مطالعه كتاب [مذكور] صفحه ١0‏ برمىآيد كه متوجه يكى از دو شقٌّ اشكال 
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دوم شدهاند» يعنى اينكه ممكن است دو كاركر يكك نوع محصول تحويل اجتماع دهند, مثلّا ه ركدام يكك جفت جوراب» ولى 
يكى با صرف انررى بيشتر در زمان بيشتر و يكى با صرف انرى كمتر در زمان كمتر؛ يس جرا ارزش آنها مساوى نيست؟. 

اما اشكال را به اين صورت طرح نم كندء رندانه از صورت اشكال خارج كرده به شكل ديكر طرح مى كند؛ مى كويد:. 
اكرسه تقر شه عفة جورات سافكل» يكن نر شش ساعة: تكرئ :در اعفان ساعت و سوه "در دو ساعت اكز بهائ سات 
كار دو ريال باشدء آيا مى توانيم جنين نتيجه بكيريم كه حتماً جورابباف اوَّلى يكك جفت جوراب خود را به دوازده ريال 
دومى به هشت ريال» سومى به جهار ريال خواهد فروخت؟ البته خير» زيرا اكر جورابباف اوَّلى موفق شود يكك جفت جوراب 
خود را به دوازده ريال بفروشد» دو جورابباف ديكر هركز حاضر نخواهند شد ... 

خلاصه در اينجا موضوع عرضه و تقاضا را بيش م ىكشد و بالاخره مى كويد:. 

بهاى جوراب نه بر حسب كار جوراب بافى كه در كمترين مدت توليد مىنمايد» ونه بر حسب كار جوراب بافى كه در اكثر 
مكلت توليك هلما بد تغريق هى 435 ... بلكه به واسطه كار متوسط» كه از نظر كليه اجتماع براى توليد آن كالا لازم مىباشد 


تعيين مىشود. اين كار متوسط را در اصطلاح «كار اجتماعاً لازم) مى نامند. 


آنككاه در آخر صفحه 77 مى كويد:. 

بنا بر آنجه كذشت كار اجتماعاً لازم به واسطه تكنيكك متوسط اجتماع و جابكى متوسط و خب ركى متوسط كاركر و نيز شرايط 
متوسط كار تعيين مى كردد؛ ولى از طرف ديكر تكنيكك اجتماع؛ خب ركى كاركر و شرايط كارء 
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ثابث و بدون تغيير ودر حال سكون نيستند ... يس زمان «كار اجتماعاً لازم» براى توليد يكك كالاى معين نيز به حسب اين 
عوامل تغيير مى يابد. 

اول اكر كار يايه ارزش است دليل ندارد كه كار شخصى يايه ارزش نباشد و كار اجتماعاً لازم يايه ارزش باشد كه خلاصهاش 
اين است: «كارهاى مختلف از [نظر] مقدار حجم و مقدار زمان كه داراى ارزشهاى مختلفى غير متناسب با حجم كار و زمان 
كار مىباشند» همه را با هم جمع كرده و بهاى مجموع را بر آنها تقسيم كنيم.) 

اكر بكوييد هرج و مرجى كه عرضه و تقاضا در اقتصاد مبادلهاى ايجاد مى كند سبب مىشود كه تناسب حجم كار و بهاى آن 
بهم بخورد» جواب مىدهيم هركز جنين نيست؛ اينكه دو جفت جوراب متساوى از لحاظ ارزش استعمال و مختلف از لحاظ 
صرف انرزىء در بازار قيمت مساوى دارند نمىتوان كفت معلول هرج و مرج بازار است. 

ثانياً: اعتراف به اينكه تكنيك اجتماع و خب ركيها و جابكيها متغير است و در نتيجه معدل زمان كارهاء يعنى زمان كار اجتماعاً 
لازم؛ متغير است خود مىرساند كه اجتماع هيج كونه بستككى به زمان كار ندارد» يعنى ما زمان كار لازم نداريم» نه زمان كار 
شخصاً لازم و نه زمان كار اجتماعاً لا.زم؛ آنجه اجتماع به آن احتياج دارد مقدار معينى كالا.ست كه مساوى تقاضاها و 
احتياجات مردم باشدء خواه آنكه آن كالاها را كار بشرى ايجاد كرده باشد و خواه طبيعت و خواه فى المثل ورد و جادوء و 
خواه آنكه آن كالا در زمان بسيار قليل توليد شده باشد و خواه در زمان طولانى. به هر حال آن جيزى كه بها را تعيين مى كند 
نه مقدار كار شخصى و نه مقدار كار لازم اجتماعى- كه به هر حال متغير است- نيست؛ و البته عرضه و تقاضا به معناى نسبت 
خاص عددى نيز نيستء بلكه [تعيين كننده بها] تقاضا و سطح توافق با اصول تنظيم كننده رفتار بشرى در زمينه رقابت است. 

در صفحه 7١‏ يس از آنكه توضيح مىدهد كه بهاى آلومينيوم تا نيمه قرن ١4‏ فوق العاده زياد بود اما حالا ارزان مى باشد زيرا 
به واسطه به كار بردن الكتريسيته به سهولت (با كار بسيار كم) استخراج مىشود, مى كويد:. 

اين تجربه و مثال به خوبى نشان مىدهد كه تعريف و تعيين بها به واسطه 
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عرضه و تقاضا امكانيذير نيست. اكر مصرف آلومينيوم در سى ساله اخير هشت هزار برابر افزايش يافته است نبايد علت يايين 
آمدن بهاى اين فلز را در روابط عرضه و تقاضا جستجو كرد بلكه برعكسء افزايش تقاضا نتيجه حتمى تنزل بهاست و علت 
اوليه يايين آمدن بها نيز تنزل ارزش (تقليل زمان كار اجتماعاً لازم براى توليد) مى باشد. 

به نظر مىرسد اين ايراد مبتنى بر دو اصل است؛ يكى اينكه بر خلا-.ف آنجه طرفداران عرضه و تقاضا كفتهاند تقاضا علت 
اضتى؟ مضت ركان نانت] حل اواهياة طرارف كتدطلته افرايفي صر ضما افر ايقن تاسيف انا تعلرال” كاف ينها كه ةخود 
معلول تقليل زمان كار (زمان اجتماعاً لازم) است واقع مىشود. اصل ديكر اينكه آنها نظرشان فقط به روابط عرضه و تقاضاست 
و هيج فكر نمى كنند كه عامل ديككرى غير از افزايش نسبت عرضه بر تقاضا نيز ممكن است علت كاهش بها يا افزايش آن 
كرقدو اعقليل: وان احنانا كتير زهان قرافت 

ما اعيل :اول ظاهرا طزفد اران عرضه و تقاض نه حم بق تن كش بسني عادضق سيد قافا سمش عاك اث سه 


عرضه و نرخ و هيج كاه معلول واقع نمىشود. ما خود قبلا اين مطلب را در درس توضيح دادهدايم. 

اما اصل دوم: اكر كسى مدعى شود كه تقليل زمان كار (يعنى سهولت به اصطلاح ما) مؤثر نيست ايراد وارد است؛ ولى اكر 
كسى تأثير سهولت را در طول افزايش نسبى عرضه بداند- جنانكه ما در بحث يايه ارزش كفتهايم- ايراد وارد نيست. ما 
كفتدايم كه برخى جيزها مؤثر در عرضه هستند (علاوه بر تقاضا)» از آن جمله است اسهلتت» بىخطر بودنء موافق عادت بودن 
و غيره. 

از آنجه كفته شد معلوم شد اول اكر كار را يايه ارزش و زمان را واحد سنجش كار بدانيم بايد كار شخصى را مورد سنجش 
قرار دهيم نه كار به اصطلاح اجتماعاً لازم را. ثانياً به فرض اين كه كار اجتماعاً لازم را مقياس قرار دهيم آن را بايد ثابت فرض 
كنيم» يعنى اكر اجتماع از لحاظ مصرف و تقاضا وضع ابتى داشته باشد قهراً كار اجتماعاً لازم نيز بايد ثابت باشدء واكر 
اجتماع از اين نظر متغير باشد بايد نسبت ثابتى ميان تغيير وضع مصرف و تقاضاى اجتماع و ميان كار اجتماعاً لازم باشد و حال 
آنكه خود حضرات اعتراف دارند كه كار اجتماعاً لازم به واسطه تغيير تكنيكك 
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و خبروّتها و مهارتها در تغيير است و اين تغيير ربطى به وضع اجتماع از لحاظ مصرف و تقاضا ندارد. علىهذا «كار اجتماعاً 
لازم مفهوم خود را بكلى از دست مىدهد؛ مثل اين است كه بككوييم اجتماع احتياج دارد به مقدار نامعينى از كار. 

لها ا مقدار نامعين» صرف الوجود كار نيستء مقدارى است كه در واقع معين است؛ آن واقع معين, از نظر طرفداران اصل 
عرضه و تقاضا و يا اصل سطح توافق با اصول رفتار بشرى اين است كه كار بتواند مطلوب اجتماع را كه كالاست ايجاد كندء 
يعنى اجتماع اولّا و بالذات كار نمى خواهد كالا مىخواهد, خواه آن كالا را كار به وجود آورده باشد يا غير كار. كار از نظر 
قدرت ايجاد كالا در زمانهاى مختلفء. مختلف است؛ هرجه تكنيكك و خبرويّت بيش برود مقدار لازم كار براى ايجاد آن 
جيزى كه اجتماع آن را مىخواهد تقليل مىيابد. يس تعيين و تحدي د كننده مقدار كار خود كالاست به حسب شرايط زمان. 
به هر حال معنى ندارد كه بِكنُوييم جامعه احتياج دارد به مقدار كار اجتماعاً لازم و آن مقدار متغير و غير ثابت است؛ آنجه 
معنى دارد اين است كه اجتماع احتياج دارد به مقدار ثابتى از كالا واين مقدار ثابت كالا احتياج دارد به مقدارى كار در توليد 
آنها؛ مقدار كار مورد احتياج به حسب شرايط صنعتى و انسانى متغير است. 

تقليل زمان كار اكر احتياج اجتماع ثابت باشد و كالاى عرضه شده نيز نسبت ثابتى با احتياج داشته باشد و اين تقليل زمان كار 
مخصوص كالادى بالخصوصى باشدء در تقليل بها مؤثر است قطعاًه زيرا طبق اصل ترتب كه ما در قيمتها بيان كردهايم قيمتها 
تعيين مى شود و تقليل نسبى زمان كار مرتبه و درجه كالا رااز لحاظ اينكه نيروى عرضه متوجه آن كردد عوض مى كند؛ ولى 
اكر تقليل زمان كار عموميت داشته باشد در تقليل بها اثر ندارد» يعنى با اينكه زمان كار تقليل مىيابد قيمتها يايين نمى آيد و 
اين خود بهترين دليل است بر اينكه كار بايه ارزش نيست؛ كما اينكه يايين آمدن قيمت در صورتى كه تقليل زمان كار در 
همه كالاها عموميت نداشته باشد دليل بر اين است كه عرضه و تقاضا نيز تعيين كننده بها نيست» جنانكه در اصول علم اقتصاد 
نوشين صفحه "١‏ به نكته اخير اشاره كرده است. 

از اينجا به خوبى صحت نظريه ما در باب يايه قيمتها مشخص مى كردد. 

در صفحه 7” در داخل يرانتز مى كويد: 
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ولى از آنجه كذشت نبايد جنين نتيجه بككيريم كه شاهكارهاى يكك نقاش بزركك بدين جهت بسيار كرانبها هستند كه ارزش 


آنها شامل كار نقاشان ديكرى است كه نتوانستهاند بدين مقام شامخ هنرى برسند؛ خير بلكه كرانبهايى آنها بدين سبب است 
كه هر يكك از آن شاهكارها در نوع خود يككانه و بىمانند است و ايجاد نظير آن غير ممكن مىباشد و جنانكه كفتيم ارزش 
يكك كالا- خواه امروز و خواه جند سال بيش توليد شده باشد در بحث ما اهميت ندارد- به واسطه كار لازم براى ايجاد آن ياء 
بهتر بككوييم» براى ايجاد مجدد آن تعيين مى كردد. يس بهاى كالاهايى كه نمىتوان آنها را دوباره ايجاد نمود و بدين جهت 
توليد آنها را نمى توان به واسطه مبادله تنظيم كرد منوط و مربوط به ارزش نيست. 

به نظر مى رسد جواب بالا به اشكال بالا جز اعتراف به بن بست در باب ارزش ذاتى كار جيزى نيستء بلكه و نيز اعتراف به 
اينكه عرضه و تقاضا تعيي نكننده ارزش مى باشند هستء زيرا اينكه مى كويد: «ارزش يكك كالا به واسطه كار لازم براى ايجاد 
مجدد آن تعيين مى كردد» يس بهاى كالاهايى كه نمىتوان آنها را دوباره ايجاد نمود و بدين جهت توليد آنها را نمى توان به 
واسطه مبادله تنظيم كرد ...» 

معنىاش اين است كه كالا-يى كه نتوان مثل يا امثال آن را عرضه كرد خواه ناخواه به واسطه بالا بودن سطح تقاضا و يايين 
بودن سطح عرضه كران است. 

در صفحه 7 تحت عنوان «شكل ارزش- يول)» مى كويد:. 

جنانكه مى دانيم ارزش هر كالا به واسطه مقدار كار سادةٌ اجتماعاً لازم كه براى توليد آن كار لازم است تعيين مى كردد. ولى 
براى آنكه محصولى ارزش داشته باشد كافى نيست كه فقط مقدارى كار براى آن مصرف شله باشدء بلكه بايد آن محصول 
در بازار در مقابل محصول ديكرى واقع كردد و به واسطه مبادله» مظهر مادى روابط كار كه بين مردم وجود دارد قرار كيرد 
وكّرنه محصول كار فقط داراى ارزش استعمال خواهد بود نه ارزش ذاتى ... 

سازمان اقتصادى مبنى بر مبادله به طورى است كه ارزش يكك كالا صريحاً و مستقيماً به واسطه مقدار و شماره ساعات و 
دقايقى كه براى توليد آن كالا 
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لازم بوده مشخص نمى كردد, بلكه ارزش يكك كالا فقط به واسطه مقدار معينى از كالاى ديكرى معين مى شود. 

اينجا اين مطلب بايد كفته شود كه اكر مقصود اين است كه مبادله و بازار مظهر و مُظهر و واسطة اثبات ارزش واقعى يعنى كار 
مصرف شده است» يس اينكه كفته شد: 

«مادامىكه يكك كالا در مقابل كالاى ديكر قرار نككيرد فقط داراى ارزش استعمال است نه ارزش ذاتى» درست نيست؛ و اكر 
مقصود اين است كه اساساً «ارزش» يكك مفهوم اضافى است و عبارت است از نسبتى كه يكك كالا با ساير كالاها دارد و تا 
كالاهاى ديكرى در بازار نباشد ارزش معنى ندارد» آن ايراد وارد نيست. ولى بايد كفت مقصود از اينكه در كذشته كفته شد 
كه ازؤش :هر جر عتازك :اسك او مقتدار: كار كة'مصترق'شدةه ارق'ابيت كه نيشت اشنباء با يكد ركريا مقياش كارى كشدر 
آنها مصرف شده سنجيده مى شود. بنا بر توجيه اول هر كالا فى حد ذاته داراى ارزش استء جه در رزيم اقتصاد مبادلهاى و جه 
در ريم اقتصاد غير مبادلهاى. ولى بنا بر نظر دوم كالا فقط در اقتصاد مبادلهاى داراى ارزش است و در اقتصاد غير مبادلهاى 
كار در آن مصرف شده ولى داراى ارزش نيست زيرا قيمت و بها بدون اينكه معاوضه و مبادلهاى در كار باشد معنى ندارد. 

در صفحه 58 درباره طلا مى كويد:. 

سكه طلا كالا-يى است داراى ارزش معين و مظهر مادى يكك مقدار كار اجتماعاً لازم مى باشد و فقط بدين جهت مى تواند 


مقياس ارزش ساير كالاها قرار كيرد. 


در صورتى كه طلا ماده نقضى است بر نظريه «ارزش كار» زيرا كارى كه روى طلا صورت مى كيرد هيج كونه تناسبى از 
لحاظ زمان و صرف نيرو با ارزش آن نداردء بلكه ارزش طلا معلول جهاتى است كه خود نويسنده در صفحه 6١‏ كفته است 
از: 

زنكك نزدن و كهنه نشدن و مركك و مير نداشتنء با دستمالى از بين نرفتن» سهولت نككهدارىء قابليت تقسيم به قطعات كوجكك 
واجزاء كسرىء قابليت حمل و نقل ساده. سهولت تميز و شناختن آن به واسطه رنكك و آواز. 
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صفحه /5:. 

از طرف ديكر كماهى خريدار بيش از يرداخت يولء كالايى را مىخرد ويس از مدتى يول آن را مىيردازد. اين نوع 
خريدوفروش را «نسيه كارى» مىنامنك ... 

بس وقتى دهقان در ياييز يول كالا-يى را كه در تابستان خريده است ببردازد» در اين حالت يول ديككر وسيله جريان و رواج 
#الا سيف و قالا قلا مياك له كه ابو نوراف صالية م كوعة نيوك ومنل رواشت امت 

از نظر فقه معامله نسيه مانند معامله نقد است. همان طورى كه اكر در مثال بالا دهقان كندم حاضر خود را نقد بفروشد و با آن 
بول نقد يارجه بخرد دو معامله صورت كرفته است نه بيشتر» دو مرحله بيشتر وجود نداردء اكر هم يارجه را قبلا نسيه بخرد باز 
وام عملة لبقتت اتيك ودافة قرفن وااترعلة.مسنة | م توا شمرة. 

در مرحله اولء مبادله ميان يارجه و يول كلى در ذمّه دهقان است. جريان مبادله تمام شده است. يرداخت آخر مدت خارج از 
جريان مبادله است. ولى از نظر اقتصاد كه جريان واقعى را مىبيند نه جريان اعتبارى راء اكر معامله نقد باشدء در همان اول 
كالا و يول جريان بيدا مىكنند واككر نسيه باشدء در مرحله اول كالاى يارجه به تنهايى جريان بيدا مى كند و در مرحله دوم 
يعنى فروش محصولء كالاى محصول و يول جريان ييدا مى كنند و در مرحله سوم فقط يول جريان بيدا مى كند. يس ماهيت 
نسيه از لحاظ اقتصادى مغاير است با ماهيتش از لحاظ حقوقى و اعتبارى. 

صفحه 998:. 

... اكثر يول كاغذى داراى يشتوانه طلا يا نقره يا جواهرات كرانبها نباشد» اكر جه اسكناس صدهزارريالى باشدء به يكك ريال 
حقيقى هم نمىارزد. 

مسأله اسكناس دومرتبه بحث حقيقت ارزش را بيش مى آورد كه آيا ذاتى 
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أشة ايوق فر حيو دافا طقف قازاي اززفع خامدى اسكد ادكه ولا اها زه تلاك ا اتا روفراد افق مطاق اسك به 
دليل اسكناس؟ و يا مربوط است به كارى كه روى آن صورت كرفته؟ ويا به جند جيز مرتبط است؟ در باب خصوص 
اسكناس اين بحث فقهى در معاملاءت ربوى بيش مىآيد كه آيا خريدوفروش اسكناس با تفاضل» حرام است يا نه؟ معمولًا 
فقياع «معاصضر معنف ةكد كه سكناش خوداشن اراز كن كارد انض نظو معن ران وض علمق :انيف كندها اعتبان وقرارداد مي قوان 
به جيزى اعطاى ارزش كرد. راه بيان آن اين است كه از طرفى جامعه احتياج دارد به يكك مقياس ارزش و واسطه جريان؛ بعد 
خودش يكك شىء قابل كنترلى را مثل اسكناس اعتبار مىدهد واز اين حاجت استفاده مى كند و مادامى كه اين اعتبار هست 
اين حاجت رفع شدنى است و مادامىكه حاجت هست زز اين اعتبار كريزى نيست. منتها اين سؤال يبيش مىآيد كه مقياس 


اوّلى براى تعيين ارزش جيست؟ اكر اسكناس را به ازاى يول طلا قرار بدهيم معيار اوَّلى جنسيت يا كار- به قول سوسياليستها- 


خواهد بود؛ ولى اككر ياى طلا به ميان نيايد فرضيه مشكل است. 

ونيزدر اينجا جاى اين هست كه در باب رباى معاملى يعنى بيع مثل به مثل در اسلام بحث شود كه فلسفه حرمت اين كونه 
معاملات جيست؟ جرا اكر مثلّا كندم به يول» و يول دوباره به كندم تبديل شود معامله صحيح است ولى اكر كندم به كندم 
تبديل شود صحيح نيست؟ حتى كندم بهتر را با كندم بدترء و خرماى بهتر را با خرماى بدتر- به نض حديث نبوى- نمى توان با 
تفاضل معاوضه كرد. شايد علت اين است كه فقط در مورد اينكه دو كار غير مشابه با دو جنس غير مشابه اكر معاوضه شوندء» 
جون رغبات و حوائج متفاوت است. رسماً كار معين در مقابل مثل خودش و اضافه كار واقع نشده؛ بر خلاف معاوضه جنس به 
جنس با تفاضل كه رسماً كار در مقابل كار مثل خود به اضافة كار واقع شده است. در مورد جنس بهتر و بدترء مثل خرماى 
خرث ويةاحرن عرق وبدئ ايف شاعها تمعمولا فعلر ل كان طني اشت نه كان دورق :اماف يعت [تعلول] كان يتقو 
زحمت بيشترى است كه در طول نسلها روى آنها كشيده شده است. 

مسأله ارزش و كار فقط در رباى معاملى قابل بحث است و اما در رباى قرضى مورد ندارد مككر از لحاظ اينكه كفته مى شود 
بول مولّد نيستء واين بحث را علىحده خواهيم كرد. 
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در باب ارزشء از لحاظ اقتصاد اخلاقى اين مسأله مهم بيبش مىآيد كه اكر ملادكك ارزش- آنجنان كه علماى كلاسيكك 
كفتهاند و سوسياليستها مخصوصاً ماركسيستها آن را دنبال كردهاند- كار باشد و ارزش هر جيزى عبارت باشد از مقدار كارى 
كه در آن صرف شده.؛ از جند جهت اشكال بيش مى آيد: 

يكى اينكه جون هر جيزى يكك ارزش واقعى دارد كه عبارت است از مجموع كارهايى كه روى آن صورت كرفته است و از 
آن جمله فعاليتهاى واسطه مبادله مثلما تاجر» يس فروختن خانه به زيادتر از ارزش واقعى دزدى و استثمار است» و همجنين 
خانة اين كد امقند افق كاز برا سالخضان ا ناضوويف كرقه ام تبر تراك متميوعا تال لقعا ناف وال اررقن: كار كه 
در آن مصرف شده داشته باشد. خانهداى كه فى المثل صد هزار تومان مصرف آن شده است نمى تواند در ده سال تمام بهاى 
خود را به دست آورد با يكك جيز علاوه؛ و خود نيز نيمه جان سريا باشد. 

تدده حال ووئ :ادن عشبتات» اررق شوك اعد نه قرازة ادش واشقه يايو وفاهيا :د قراؤذادهاغالنا توعى اغفالو 
كلاه كذارى و كلاهبردارى است كه اكر طرف بفهمد اقدام نم ىكند. علىهذا اشكال ارزش اضافى كه در آينده از آن بحث 
خواهيم كرد بنا بر اصل «ارزش كار» در مطلق معاملا.ت و اجارهها ممكن است جريان يبدا كند و اختصاص به سرمايه به 
اصطلاح معمولى ندارد. فقط دو جيز است كه جواب اين اشكال ممكن است باشد: يكى انكار اصل مطلب كه ارزش صد 
درصد بسته به كار است و ما كم و بيش در صفحات كذشته روى آن بحث كردهايم؛ دوم اينكه با قبول اصل «ارزش كارا 
مطلب ديكر قابل كفتكو است و آن اينكه كارها مطلقاً عقيم نيستند» هر كارى اعم از كارهاى جمادى يا حياتى» مولّد كار نو و 
ارزش نو استء جه در موردى كه كاركر با كار مجسم هست و جه نيست. جنانكه مىدانيم اصطلاح عوامانهاى هست: 
«كارفرما كار مى كند و كدبانو لاف مىزند) (كارفرما يعنى ابزار كار). ابزار كار» مثل قيجى» خود كار مى كند. كار لازم نيست 
كه منحصر به صرف انرزى باشدء حتى لازم نيست در آن صرف انرى شده باشد. كارخانه واقعاً كار مىكند و نيرو تبديل به 
انرزى م ى كند. حركت مى كند. خانهاى كه مستأجر در آن مى نشيند هرجند كار به معنى حركت ندارد ولى فايده تدريجى 
دارد. يس براى اينكه شىء مولد ارزش باشد لازم نيست مولّد كار باشدء بلكه بايد قابل استفاده باشد. و ثانياً ارزش نقد يكك 


شىء كه يولش در جريان مبادله كار مى كندء با ارزش تدريجى 
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يكك شىء متفاوت است. اكر خانهاى صد هزار تومان خرجش شده و الان هم به نقد به همان قيمت مىارزدء دليل لمى شود 
هتكامى كه قيمت خانه ور مت بانصد ماه مى شواهد برداخت شود نيز همان ضد هراز تومان ياشد. يس و لو اينكه ابتحنيخ 
تروت رامول ندانيم ولى به حسب زمان قابل نموٌ و رشد در شرايط خاصى مىدانيم. 

اكر قبول كنيم كه ارزش كار است و كار را نه مولّد بدانيم و نه نامى و رشدكننده» بايد بيذيريم كه سرمايهدارى از لحاظ 
اسلامى به هيج شكلى قابل قبول نيستء ولى اكر يكى از سه اشكال فوق را يذيرفتيم شايد بعضى از شكلهاى سرمايهدارى از 
لحاظ اقتصاد اخلاقى قابل يذيرش باشد. اكنون وارد بحث ارزش اضافى بشويم. 
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ارزش اضافى 

اشاره 
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ارزش اضافى 


در صفحه 0١٠‏ تحت عنوان «ارزش اضافى» مى كويد: 

ما تا اينجا در مطالعه و تجزيه و تحليل قانون ارزش فقط سيستم اقتصاد سادهتجارى را در نظر كرفتيم ))١«‏ يعنى سيستمى كه در 
آن توليدكنند كان كممايه مالك وسائل توليد هستند واز فروش محصول كار خود زند كى مى كنند. در جنين سيستمى مقصود 
ازمبادله كالابى با كالاى ديكر آن است كه يكى از احشاجات آنى مبادله كتبد كان را برآورده سازد. 

اينكك به مطالعه قوانين ادارهكننده اجتماع سرمايهدارى مىيردازيم: 

اكر مبادلاتى را كه در اجتماع كنونى صورت مى كيرد به نظر دقت بنكريم 


)١(‏ اينجا اين يرسش يبش مى آيد كه در قديم نيز از نيروى كار استفاده مىشدء يعنى نيروى كار خريدوفروش مىشد. اجير 
كرفتن و استخدام براى كارهاى خانه و براى بِنَاى و عملككى و بالاخره مزد دادن» خواه آنكه اجير به حسب زمان و تمام وقت 
اجير شده باشد و خواه براى كار معين» در قديم هم وجود داشته است. يس هرجند سرمايه نبوده ولى خريدوفروش نيروى كار 
بوده است. جواب اين است كه در قديم خريد نيروى كار از راه مزد. به منظور تجارت نبوده كه مستلزم ارزش اضافى باشد و 
بدون ارزش اضافى عمل لغو باشدء بلكه به منظور استفاده مستقيم از محصول عمل كاركر بوده است و مزد به اندازه ارزش 
نيروى كار نيز خلاف هدف و مقصد نبوده است. يس با رزيم سرمايهدارى جديد و تجارت جديد كه در آينده كفته خواهد 
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مى بينيم با مبادلاتى كه در اقتصاد ساده قديمى صورت مى كرفت توفير بسيار دارد. در يكى از مغازههاى يكك شهر داخل شويد 
... از طرف ديككر در زمان كنونى مى بينيم مقصودى كه از مبادله كالاها متصور است و نيز فرمول آن تغيير ييدا كرده است. در 
اقتصاد سادهتجارى فرمول مبادله اين بود: «كالا- يول- كالا» ولى در اقتصاد تجارى سرمايهدارى جريان مبادله با يول شروع 
مى شود و به يول ختم مى كردد. فرمول كلى به اين صورت در مىآيد: «ب- كك- ب» (اما بول دوم نمى تواند مساوى يول اول 
باشد والا سرمايهدار اقدام به جنين مبادلهاى نمى كند). يس فرمول خاص جريان مبادله در اقتصاد سرمايهدارى جنين مى شود: 
«ب- كك- ب + ب). اينكك اين يرسش بيش مىآ يد كه اين مبلغ اضافى (ب) از كجا مىآيد؟ در وهله اول اين ياسخ خود به 
خود به زبان مى آيد كه اين مبلغ اضافى- يا بنا به اصطلاح عمومى اين سود - از اضافه كردن بهاى اصلى كالا به دست مىآيد. 
حالا بايد مطالعه كنيم و ببينيم اين ياسخ تا جه اندازه منطقى و صحيح است؟. 

در اينجا لازم است تذكر داده شود كه بيان فوق» هم شامل سرمايهدارى به معنى كارخانه كارخانهدارى است و هم شامل 
سرمايهدارى به معنى تجارت كلى است »23١‏ زيرا در هر دو مورد جريان «ب- كك- ب» است هرجند اين دو مختلف به نظر 
مى رسلك. 

كارخانهدارى استثمار نيروى كا ركر به صورت خريدن خود نيرو استء ولى تجارت در دست كرفتن قيمت بازار است كه از 
تولي دكننده متاعى را كه توليد كرده مىخرد نه نيروى كار او راء و متاعى را كه لا-زم دارد به قيمت اعللِ به او مىفروشد؛ 
والسطه ابت قرا ولي تيدع و مصعرف كندهة و ب واسسطه تلظ بر بإرار#معتصوك كان ثويد كسد واه لعترف دده بر 


هست به خود اختصاص مىدهد. در آينده ان شاء الله در فرق ميان اين دو بحث خواهيم كرد. 


(1) درباره تجارتى كه از اذناب سرمايهدارى است بعداً بحث خواهد شد كه جكونه از ارزش اضافى سهم مى برند. 
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:6١ صفحه‎ 

تجزيه و تحليل قانون اساسى ارزش به ما ثابت كرد كه بهاى كالا در جريانات نوسانات خود آن قدر بالا و يايين مىرود تا 
خود را با سطح ارزش و يا«زمان اجتماعاً لازم» كه براى توليد آن كالا به كار رفته است هم سطح نمايد. در بيش ديديم 
همينكه بهاى كالايى به جهاتى از سطح ارزش آن كالا بالاتر مى رود توليدكنند كان از جهت سود فراوانى كه در توليد آن 
كالا مى بينند در توليد آن كوشش بسيار مى كنند و به قدرى توليد آن كالا افزايش مىيابد تا دوباره بهاى آن از سطح ارزش 
بابد تر فمك يدان حت توليد كند كان ا وليه دست ترم ذارلك: ونه توليد كالاهاق ديكن فى يزدازتن. اين تعتيرآات انها 
كه با جزر و مد سرمايه است آن قدر ادامه خواهد داشت تا بها و ارزش كالا با هم مطابقت كنند. 

در اينجا از قانون عرضه و تقاضا به عنوان يكك قانون تعيينكننده ارزش واقعى نام برده شده است. مطابق نظر بالا هميشه قيمت 
ارسي : عدن افك واي ادك ورسى حعاذل سكديا يا كارف كدر 1ن كالا مقر ف ده اسه 

شقكه أو 

بنابراين نوسانات عرضه و تقاضا نمى توانند سرجشمه منافع توليدكنند كان را به ما نشان بدهند» بلكه فقط مى توانند تغييرات غير 
مترقب و موقتى را كه در تقسيم اين منافع بين توليدكنند كان بيش مىآيد براى ما بيان نمايند ... شايد بيدايش اين منافع نتيجه 
آن است كه فروشند كان هميشه كالاى خود را به قيمتى بالاتر از ارزش آن مىفروشند. اين فرضيه نيز منطقى و صحيح نيست» 


جرا؟ براى اينكه هيج توليدكننده ويا بازركانى وجود ندارد كه هميشه فروشنده باشد. 


جواب اين است كه اين در صورتى است كه باز ركان بخواهد از باز ركان ديكر يا از سرمايهدار ديكر بخرد و بعد هم به 
بازركان ديكر بفروشد. در صورتى كه 
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ناير كات معط انو اسفلة سحن قود كد جد بو عيرق قسن و حي قا :واضلظ اق مان كولية كم حيو تنهار 
باشد- و مصرف كننده. بازركان به واسطه در انحصار كرفتن بازار فروش و يا به واسطه عدم قدرت مصرف كننده براى خريدن 
بلاواسطه از توليد كننده» از قدرت خود و ضعف مصرف كننده سوء استفاده نموده قيمت را در اختيار خود قرار داده به دو براير 
آنجه خريده است مىفروشد. 

صفحه 07: 

بارى هر قدر به خود زحمت دهيم و بخواهيم به واسطه تجزيه و تحليل جريان مبادله سرجشمه سود را بيابيم جز اتلاف وقت 
فايده ديكرى ندارد و به كوجكترين نتيجهاى نخواهيم رسيد. جريان مبادله سرجشمه سود توليدكنند كان نيست .. 

البته مبادله نمى تواند ارزش ايجاد كند مككر به مقدار كارى كه واسطه انجام داده. 

آن كار كتّاً و مخصوصاً كيفاً داراى ارزش است. تجارت» خالى از يكك نبوغ نيست ولى در متن كوشش شده كه تاجر را 
رباينده اضافه ارزش توليد كننده معرفى كنند زيرا طبق مفروضات متن» بازار هميشه بازار واقعى است و قيمتها طبيعى است؛ در 
صورتى كه قبلًا اشاره كرديم كه تاجر قادر است بازار مصنوعى ايجاد كند و در نتيجه مصر ف كننده را استثمار نمايد. 

در صفحه ”2 تحت عنوان «نيروى كار- ارزش نيروى كارا مى كُويد: 

مسثلهاى را كه در بالا-طرح كرديم نمىتوانيم حل كنيم مكر آنكة در بازار مبادله كالايى را بيدا كنيم كه بهاى آن در موقع 
فروش يايينتر از ارزش آن باشد ١1١‏ و هركس آن را بخرد حتماً سود خواهد برد؛ يا به عبارت ديكر بايد كالا-يى در بازار 


مبادله وجود داشته باشد كه قدرت ايجاد ارزش در آن نهفته 


)١(‏ وازقاعدة كلى كه هر كالايى كه در موقع فروشء از ارزش واقعىاش يايينتر باشد ديكر توليد و عرضه نخواهد شدء بايد 
مستثنى باشد. مطابق اصولى كه از اصل «ارزش كار» نتيجه مىشود ممكن نيست كالايى وجود داشته باشد كه هميشه بهاى آن 
اقارزفن واقعى أن كمير اشن على هذا مطل مع مقالفك ان اصضول اسك قاعدة عقلى واطبيقي» انشقاء ردس نيلت 
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است. ما در فصلهاى بيش كفتيم كه «ارزش» ايجاد نمى كردد مككر به واسطه كارء و در بين تمام كالاهايى كه در بازار مبادله 
وجود دارد نيروى كار يكانه كالايى است كه قدرت كار در آن نهفته است. يس اين كالا (نيروى كار نه خود كار) تنها متاعى 
است كه مى تواند سرجشمه ايجاد ارزش باشد. نيروى كار در كذشته (دوره فئوداليته» دوره بردككى روم قديم, دوره اقتصاد 
ساده تجارى) كالاى قابل خريدوفروش نبوده است. براى آنكه نيروى كار به شكل كلا درآايد دو شرط اصلى لازم است: اول 
آنكه كا ركر (مالكك نيروى كار) شخصاً (رَقَوَُ) آزاد باشد؛ شرط دوم اينكه مالكك ابزار كار نباشد تا مجبور شود نيروى كار 
حوره وا افوؤش 

اين مقدمه براى فروش نيروى كار فقط در مورد كارخانهدار صادق است نه باز ركان و حال آنكه مقدمه اين فصل شامل 
بازركان نيز بود. بعداً راجع به كيفيت شركت بازركان در ارزش اضافى كار توليدكنند كان بحث خواهد شد هر جند جنانكه 
قبلا كفتيم به عقيده ما باز ركان كاهى تولي دكننده را استثمار م ىكند و كاهى مصر ف كننده را. 


سيس نويسنده در صفحه 05 مى كويد: 

اينك كه كالايى را كه ايجادكننده ارزش است بيدا كرديم و دانستيم كه آن كالا نيروى كار استء بايد مطالعه خود را ادامه 
دهيم تا سرجشمه سود را نيز بيدا كنيم. اول ببينيم ارزش نيروى كار را جه جيز مى تواند معين كند؟. 

سيس به اين بحث مىيردازد كه ارزش هر جيز به واسطه زمان اجتماعاً لازم تعيين مىشود و اجراى اين قاعده در باب نيروى 
كار مشكل است زيرا نيروى كار در هيج كارخانه و به وسيله هيج كار كر توليد نشده است؛ ولى نويسنده جيزهايى كه سبب 
ايجاد نيروى كار مى شود, يعنى احتياجات زندكى از خوراكك و يوشاك و وسائل تفريح و فرهنكك براى خود او و خانوادهاش 
كه شرايط ادامه حيات كاركر استء ذكر مى كند و مى كويد: تمام اينها بهاى معينى دارند كه به واسطه زمان اجتماعاً لازم كه 
براى توليد آنها مصرف شده است معين مى كردد. آنككاه در صفحه 8ه 
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مى كويد: 

ا نيروى كار عبارت است از ارزش حد اقل اين وسائل كه براى زندكى لازم است. 

در اين فرضيه جنين فرض شده كه كارفرما نيروى كار كار كر را مىخرد نه خود كار را .)١١‏ 

از لحاظ فقه ما كارفرما عمل و منفعت كاركر را مىخردء كواينكه نظر بعضى فقها مثل مرحوم آقاى بروجردى اين است كه 
حقيقت اجاره عبارت است از تسليط مستأجر بر عين» يعنى موضوع ايجاد سلطه عين است نه منفعتء و اين تعبير كه اجاره 
عبارت است از تمليك منفعت. از نظر ايشان قابل قبول نبود. بعلاوه فرق است بين اجاره رقبه و اجير شدن براى عمل خاص. 
(رجوع شود به كتاب الاجاره عروة). 

در صفحه 08 تحت عنوان «ايجاد ارزش اضافى» مى كويد: 

در قسمت ارزش نيروى كارء فرضيه ما اين بود كه كارفرما بهاى نيروى كار را مطابق ارزش تام و حقيقى آن مىيردازد. در اين 
صورت باز بايد از خود بيرسيم يس سودى كه كارفرما مىبرد از كجاست؟ در اينجا بايد خصائص مخصوص نيروى كار راء 
خصائصى كه نيروى كار را از كارهاى ديككر ممتاز مى سازد. شرح دهيم: كاركر و كارفرما در بازار به عنوان دو مالكك كالا با 
تساوى حقوق روبرو مىشوند. كالاى كاركر نيروى كار و كالاى كارفرما يكك مقدار يول است. كارفرما نيروى كار رااز 


كار كر به مبلغ معينى يولء معادل با ارزش آن مثا ده ريال در روز» مىخرد. همينكه كارفرما نيروى 


)١(‏ و نيز فرض شده و مسلم كرفته شده طبق قاعده كذشته كه «ارزش هر جيزى مساوى است با مقدار كارى كه در ايجاد آن 
صرف شده است» كه قانون مفرغ يعنى مزد به قدر حد اقل معيشت مساوى ارزش واقعى نيروى كاركر است. در اينجا هنر و 
ابتكار طبيعت ناديده كرفته شده است. مثل اين است كه كفته شود قيمت هر اسب مساوى است با خرج آن اسبء و كوشت 
بدن اسب از لحاظ ارزش مساوى است با كاه و جو و علفى كه صرف آن شده است؛ و يا ارزش يكك جشم و ابروى انسان 
مساوى آذوقه و مخارجى است كه صرف آن انسان تقسيم بر همه اعضايش شده است. 
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كار را خريد مىتواند از ارزش استعمال آن (فايده آن) استفاده كند. ارزش استعمال نيروى كار البته كار است و كار 
ايجاد كننده ارزش است .)١١‏ يس همين كه كارفرما نيروى كار را خريدء آن را مورد استفاده قرار مىدهد ... از طرف ديكر بر 


علماى اقتصاد.ء امروزه ثابت كرديده است كه خاصيت مخصوص در اين كالاى ممتاز يعنى نيروى كار نهفته است و آن اين 


است كه نيروى كار مىتواند بيش از مقدار يولى كه براى خريدارى آن مصرف مى كردد ارزش ايجاد نمايد. در مثال بالا اكر 
كاركر براى يكك روز كار ده ريال مزد مى كيرد» فقط ينج ساعت كار او براى ايجاد ارزش معادل ده ريال كافى است» ولى 
كارفرما به ينج ساعت كار قناعت نمى كند بلكه كاركر را ده ساعت يا بيشتر به كار وامىدارد. اكر باز فرض كنيم اين كاركر 
در يكك روز ده ساعت كار مىكندء زمان كار او به دو قسمت- كه هر يكك ينج ساعت است- تقسيم مى كردد. مدت ينج 
ساعت اولء لازم و كافى است تا كاركر به اندازه مزدى كه مى كيرد (ده ريال) ارزش ايجاد نمايد 25١‏ اين مدت ينج ساعت يا 
قسمت اول مدت كار روزانه رابه اصطلاح علم اقتصاد «زمان كار لازم)» مى نامند. يس ارزشى كه در نيمه دوم مدت كار 
روزانه به توسط كاراين كاركر ايجاد مى كردد براى كارفرما سود خالص است. اين ارزش را كه كاركر علاوه بر نيروى كار 
خود ايجاد مىنمايد «ارزش اضافى» و نيمه دوم مدت كار روزانه را «زمان اضافى كار) مى نامند. 

ايرادى كه اينجا هست اين است كه جرا قانون رقابت در خريد» نسبت به اين كالاى ممتاز» يعنى نيروى كارء حكمفرما نيست؟ 


و بالاخره جرا قانون عرضه و 


)١(‏ خلا-صه اينكه [مطابق متن] اضافه ارزش از آنجا بيدا مىشود كه ارزش استعمال و فايده هر جيزى اين است كه انسان 
سككقيا ان ان ودس بوكرو فا باه نوو كان أدج اسفة كة كاد كنم جو اسك هه وتحريايسق كار عاندة و ارش 
استعمال ايجاد مى كند. 

(؟) عجبا! آيا علت اينكه نيروى كاركر قادر است بيش از مقدار كارى كه صرف توليد و ايجاد آن شده است كار ايجاد كند 
مان انك كما يه ننه انرعه دهت رنده تطلفا او لودو روزا ع اا هيوان ادن لز اناو واد يدك 
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تقاضا نسبت به اين كالا لنكك است؟ مسلماً وقتى كه جنين نيروى صرفه دارى باشد مشترى زياد يبدا خواهد كردء يعنى كارفرما 
زياد خواهد شد و تقاضاى زياد بها را بالا مى برد و احياناً موجب عرضه زياد مى شود؛ نوسانات رخ خواهد داد تا بالآخره به 
تعادل منتهى كردد؛ همان طورى كه كم و بيش ديده مى شود كه كارفرمايان در موقع صرف داشتن كارء براى ربودن كاركر با 
يكديكر مسابقه مىدهند و اربابان نسبت به كشاورزان, و مزد كاركر افزايش مىيابد زائد بر مقدارى كه براى ايجاد نيروى كار 
لازم دارد» هرجند در مرحله بعد به واسطه زياد شدن قوه خريد توده كاركر قيمتها بالا مىرود و سطح زند كى ترقى مى كند؛ و 
كاهى به واسطه عدم امكان عرضه زياد. نرخ يايين نمىآيد. خلا-صه جه دليلى هست كه نرخ نيروى كار در بازار اقتصاد 
سرمايهدارى- كه بازار آزاد و به قول حضرات هرج و مرجى است- مثل ساير كالاها بالا نرود و كاركر از آن استفاده نكند 
١١)؟.‏ 

ثانياً فرضيه كذشته مبتنى بر اين است كه مزدى كه به كاركر داده مى شود- كه مساوى ارزش جيزهايى است كه بايد به 
مصرف او برسد تا نيروى كار در او باقى بماند ويا موجود كردد- مساوى ارزش واقعى نيروى كار است زيرا على المبئلا 
ارزش هر جيزى مساوى است با مقدار كارى كه در توليد آن صرف شده است. 

ولى مىتوان كفت همين خود دليل قاطعى است بر بطلان نظريه «ارزش مساوى كارى است كه صرف توليد شىء شده است» 
بلكه ارزش مساوى است با اثرى كه بر آن شىء. بالفعل بار است» خواه كار زياد مصرف آن شده است و خواه كار كم» خواه 
علت آن با آنكه كار كم» مصرف آن شده است [ارزش زيادى دارد] اين است كه ابتكار نقش خود را ايفا كرده است و خواه 
از آن جهت كه طبيعت نقش فعالى داشته است مثل ما نحن فيه. طبيعت با صنعتء به عبارت ديكر طبيعت زنده و طبيعت مرده 


كينا ند كر احتكقة از كلفد تقاوت امس درف هليه 


() ممكن اشت از ابى: انراد جؤات:داد كه قرفن ماركسبكها ابن اسث كديرة كان معادل اروش واقعى :أبنت وقانون عرضه و 
تقاضا را در مورد اين كالا نيز جارى مىدانند. ايراد متن آنكاه وارد است كه فرضيه آنها اين باشد كه به كاركر مزد كمتر از 
ارزش واقعى داده مىشود. از اين جواب نيز مى توان جواب داد به اينكه هرجند مزد معادل با ارزش كار يعنى مقدار صرف 
شده در توليد نيروى كار است ولى از لحاظ امتيازى كه اين كالا دارد خواه ناخواه هميشه بايد بازار سياه داشته باشد و قيمتى 
بالاتر از ارزش واقعى خود را احراز كند. 
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مساوات ارزش و كار مصرف شده در مورد صنعت صادق باشد در مورد طبيعت صادق نيست؛ طبيعت همانطور كه 
فرذي كراقها كقن افد قاد ابلك كسسجن نت اند كاري #ترصدرت! اموه ادك تدر يناف هر كز تمي وان كفت الراما فييك 
كنه امت متاوق حت اث كضسرزك ا شه انعم و تاقث كوشت واتروض مشلذن موقا 5 سناع دوجده 
مساوى كاه و جوى است كه صرف آن اسب شده است؛ همجنانكه عكس قضيه نيز صادق استء يعنى بعضى اسبها يا قاطرها و 
كوسفندها هستند كه به اصطلاح به خرجشان نمىارزند. 

ظاهراً علت اينكه قيمتها تدريجاً در طول تاريخ بالا مىرود وارزش يول كم مىشود.ء قدرت طبيعت بر توليد بيشتر از مقدار 
كارى است كه صرف آن مىشود كه تدريجاً بر محصول و قدرت خريد مىافزايد. (بايد تأمّل بيشترى بشود.). 

به هر حال نظر بالا مبتنى بر اينكه «قانون مفرغ» از نظر خريد كارفرما يكك قانون عادلا-نه است- آنطور كه لالزمه نظر 
ما ركسيستهاست - سخن نادرستى است .. 

ثالثاً هيج كونه توضيحى نمىدهد كه جرا نيروى كار اين امتياز را از ساير كالاها دارد كه قدرت ايجاد ارزش اضافى در او 
هست؟ همين قدر مى كويد: «اين كالاى ممتاز». اين امتياز به جه جهت و روى جه فلسفهاى بيدا شد؟ به عقيده ما اولًا اين 
خصوصيت در همه كالاها كم و بيش هستء در سرمايه نيز اين خصوصيت هست؛ و ثانياً اين خصوصيت و امتياز در خصوص 
قووف كاو اق [ن خوق انمق كذ يريك انك يه ملست تند مايق ناذه م لمق امك كك بر حب سحصيول بن ل ند تو 
بعضى فلاسفه الهى طبيعت مرده از لحاظ مقدّميِت در طبيعت زنده؛ مُعدٌ است نه علت ايجابى .. 

رابعاً جرا بايد تمام سود كارخانه را منحصراً از كار كاركر بشماريم؟ اين سود در اثر همكارى كار به اصطلاح زنده و كار به 
اصطلاح مرده بيدا مى شود؛ يعنى سود جديد مولود و فرزند اين يدر و مادر است؛ هر دو در اين فرزند شريكند. بلى» در مواقع 
حاضيي ارقن قساف روطان كار 7 ادها يلا طاطم فر قفي ققد كه ونان بعت عا ددا رادو كرد ابح نم2 اند 
ايجاد اثر كند؛ يا مؤلفى كه وسائل طبع و نشر در اختيار ندارد يا فقير است و براى مدت تأليف احتياج دارد بالفعل به يول» واز 
آن طرف خريدارء يعنى كسى كه قوه خريد داشته باشد يا كسى كه از سود اين معامله آ كاه باشد» منحصر به فرد است و يا 
خريداران همدست شده جلوى 
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رقابت را كرفتهاند» نقاش يا خطاط يا مؤلف بيجاره مجبور است كه به اصطلاح نيروى كار خود را به قيمت ارزانى بفروشد و با 
ابزار كارفرما و روى كاغذ و تابلوى او براى او بنويسد و تابلويى تهيه كند كه صد هزار ريال قيمت داشته باشد ولى در مقابل 


عمل خود هزار ريال بكيرد. اما نام اين» ارزش اضافى نيستء يعنى جنين نيست كه جون كارفرما بخور و نمير هنرمند را به او 


زوذاقكة الست ديس رركن اواقاضى انرون كار اورو] 5ه سقو هو اانه ساف" أولقي قاف مو تيده انيت يلكه وانها ررس زوق 
كار او معادل است با تمام قيمت آن اثر منهاى بهاى كاغذ و ساير لوازم و فعاليتهايى كه در مقدمه و مؤخره اين كار لازم است؛ 
واكر صاحب تابلو مالكك كاغذ و ساير لوازم و فعاليتها نباشد با مالكك واقعى كاغذ و ساير لوازم و فعاليتها در اين مولود و 
فرزند سهيم مى باشد, ولى البته سهم آنها مساوى نيست» سهم ه ركدام بستككى دارد به ارزش بازارى آنها و كارى كه صرف 
آنها شده است (جون مصنوع جمادى هستند) و بستكى دارد به ميزان دخالتى كه در تكوين آن اثر از لحاظ على و معلولى 
داشتهاند. 

مح 

بارى بنا بدين مقدمه و استدلالء اين ارزش اضافى كه كاركر در زمان كار اضافى ايجاد مى نمايد سرجشمه سود است. 

از آنجه در بالا كفته شد ياسخ اين مدعا روشن است. 

در صفحه 08 تحت عنوان «سرمايه» مى كُويد: 

ما مىدانيم كه نيروى كار به تنهايى در جريان توليد دخالت نداردء بلكه ابزار توليد مانند ماشينهاء بناى كارخانه؛ مواد اوليه» 
مواد كمكى نيز لازم است ... ايجاد ارزش اضافى ممكن نمى كردد مكر به واسطه اتحاد و تشريكك مساعى نيروى كار با وسائل 
توليد ... ماشينهاء بناى كارخانه» مواد اوليه و مواد كمكى را نمىتوان سرمايه ناميد مكر به يكك شرط و آن اين است كه اين 
اشياء براى ارزش اضافى و يا به عبارت ديكر براى استثمار نيروى كار مزدور به كار روند. يكك جكش رااكر در دست 
كا ركرى باشد كه 
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از محصول كار خود زندكى م ىكند نمىتوان سرمايه ناميد» در صورتى كه همين حجكش در يكك كارخانه كه در آنجا ارزش 
اضافى ايجاد مى كردد جزء سرمايه محسوب مى شود. 

تعبير بالا كه ابزار توليد هنكامى نام سرمايه دارد كه براى استثمار نيروى كار مزدور به كار رود» مصادره به مطلوب در تعريف 
است. 


در صفحه 04 تحت عنوان «سرمايه ثابت و سرمايه متغير) مى كُويد: 
مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» *” جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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در بخش بيش شرح داديم كه افزار توليد و نيروى كار را مسموعا مبوها اص تامتف در ره يلقن تفاوت اشاتى كي افراز 
توليد از طرفى و نيروى كار از طرف ديككر وجود دارد شرح مى دهيم: اول افزار توليد مثنا يكك ماشين را در نظر مى كيريم. همه 
مىدانيم كه يكك ماشين مى تواند مدت زيادى دوام كند و در توليد كالاهاى مختلف شركت كند. 

البته در اين مدت ماشين رفته رفته در اثر استعمال كهنه و فرسوده مىشود ... حالا فرض كنيم يكك ماشين ده هزار ريال خريده 
شده و اين ماشين مدت ده سال دوام و كار م ىكندء يس در هر سال به اندازه يكك دهم از بهاى اصلى آن كم مى شود و به 
بهاى كالا-يى كه در هر سال به كمكك اين ماشين توليد مى شود منتقل مى كردد. اين انتقال بهاى ماشين به بهاى كالا- را 
(استهلاك سرماية) مئتامند. ...اين اسكدلال دربارة نك قسمت ذيكر اشرماية كه شامل مواد اوليةو مواد كمكى انث 


صحيح نمى باشدء زيرا اين مواد فقط يكك بار در جريان توليد دخالت دارند ... كليه ارزش اين مواد يكباره به كالاى جديد 
منتقل مى كردد. با وجود اين تفاوت» اين دو قسمت از سرمايه داراى يكك وجه اشتراككاند كه ذكر آن كمال اهميت را دارد و 
آن اين است كه نه ابزار توليد و نه مواد اوليه و كمكى قادر به ايجاد ارزش جديد نيستند» بلكه فقط مى توانند ارزش خود را به 
كالاى جديد منتقل سازند. اين انتقال فقط به واسطه وجود كار تحقق مى يابد. 

اكر مقصود اين است كه افزار توليد و مواد اوليه و كمكى به تنهايى قادر به ايجاد 
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ارزش جديد (محصول) نم ىباشند» درست استء ولى نيروى كار هم اينجنين است ١1)؛‏ و اككر مقصود اين است كه عملا 
دخالتى در ايجاد ارزش ندارندء انكار يكك امر بديهى است. همانطور كه در كذشته كفتيم محصول جديد فولوة يدوق ماقو 
بالاشتراكك هستند. فرضيه بالا نظير فرضيه كسانى است كه مى كويند فرزند فقط مولود يدر است و مادر ظرفى بيش نيست. 
صفحه :2١‏ 

آن قسمت از سرمايه را كه براى تهيه ابزار كار و مواد اوليه و كمكى به كار برده مى شود جون در جريان توليد» كميت خود 
زاتغير تس دهن يعق ارش آن افزوده تعى كردد #سرمايه ثايث) من تاميد. قسمت ديكر كه براق خريدارى يرو كار اسثة 
جون در جريان توليد» كميت آن تغيير مىيابد «سرمايه متغير) ناميده مى شود. 

مطابق آنجه ما كفتيم كه ارزش اضافى مولود افزار كار و نيروى كار هر دوتاست» يس هر دو سرماية متغيرند و سرماية ثابت 


نداريم. فرقى ميان يولى كه صرف خريد افزار مى شود با يولى كه صرف مزد مى شود نيست. 


)١(‏ ممكن است كارخانهاى ايجاد كردد كه احتياج به كار كر به هيج وجه نداشته باشد و تمام كارها را كارخانه انجام دهد, 
يس احتياجى در توليد به كاركر نباشد. 
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سرمايهدارى و سوسياليسم از ديدكاه اسلام 

اشاره 
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سرمايهدارى و سوسياليسم از ديدكاه اسلام 

اشاره 

در باب سرمايهدارى و سوسياليسم از لحاظ انطباق و عدم انطباق آنها با اسلام اين مطلب به ترتيب ذيل بايد بحث شود: 


سرسايةدارق كر كوثباع امورو بك يديده تو وان تنتابقةاى ابت كدوو سد قرق ازعهر أن يشعرانس كذرة :و يكه بديده 


انعا دي و اقب قتع قوق ادك كم مسطيدل ونلد ف واوا اكت كه بن نا إست 11 ادن وو كسد معدو رن كت ونان 


مستحدث بايد از آن بحث شود. فقهاى عصر از مسائل بانكك و بيمه و جكك و سفته به عنوان مسائل مستحدث كم و بيش 
يعتهانن كرد ماو ين كقف وال صنو كه قن وف تدز ابي ودو تمي ونا مسو للك ورد رين لاوا وف النتكة قرزا كدان جد صمو 
مىرود كه سرمايهدارى يك موضوع كهنه و قديمى است كه شارع اسلام براى آن حدود و موازينى مقرر كرده است؛ 
تجارت» اجاره» مستغلات» مزارعه» مضاربه» مساقات» شركتهاء همه اينها سرمايهدارى است كه در اسلام براى آنها احكام و 
مقرراتى تعيين شده استهء اما اينكه مقدار سرمايه كمتر يا بيشتر باشد ربطى به مطلب ندارد. ولى حقيقت مطلب اين طور نيست؟؛ 
سرمايهدارى جديد يكك يديده جداكانه و مستقل و بىسابقهاى است و جداكانه و مستقلًا بايد درباره آن اجتهاد كرد؛ 
همجنانكه تجارت در دنياى جديد سرمايهدارى با تجارت ساده قديم از لحاظ ماهيت ممكن است متفاوت باشد. اين موضوع 
از لحاظ اصول 
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علم اقتصاد بايد مورد مطالعه قرار كيرد» زيرا ادعا مى شود كه سرمايهدارى جديد يكك نوع استثمار بين و اكل مال به باطلٍ 
مسلمى استء معاملهاى است كه يك طرف محصول زحمت كشيدن ديكرى را مفت و مسلم مىخورد و مىبرد. در 
بنريكا دارع كعد حك موك كر اف كرتت كك بدوماهدا ريما اتضاق :اشع نات اطحاف وك در ارفاك كد كر اهار 
بخواهد حق واقعى كاركر را بدهد بايد از سود مطلقاً صرف نظر كند, و همجو سرمايهدارى هركز در دنيا بيدا نخواهد شدء و 
اكر بخواهد سود ببرد» هر اندازه ببرد» دزدى و غصب است. 

مشخخص اصلى سرمايهدارى جديد (كابيتاليسم) از سرمايهدارى قديم- و به طريق اوللِل از سوسياليسم- اين است كه سرمايهدار 
نيروى كار كاركر را براى فروش مىخرد نه براى آنكه شخصاً به آن احتياج دارد؛ با اين نيروى كار اضافه ارزش ايجاد 
من ككني ا قيكافة رركن كدهو لوو مرو كان كاز كز اكتخارى كنا قناة ادفو اولان عنفنا نز دقن اميك كه كار فرها فى ررد 
اين است كه مى كُويند سرمايهدارى جديد عين استثمار كاركر است. 

آنجه در قديم به عنوان اجاره بود اين بود كه كاركر محصول كار يا نيروى كار خود را به ديكرى كه به آن احتياج داشت 
مىفروخت و آن ديكرى نيز آن كلا را به قيمت واقعى بازارى مىخريدء مثنًا او را مستخدم خانه خود يا دفتر خود قرار مىداد» 
ويا به وسيله او ديوار خانه خود را بالا مىبرد, اما با نيروى كار او تجارت نمى كرد كه مستلزم اين باشد كه به قيمتى بخرد و به 
قيمت بيشترى محصول آن را بفروشد. در مضاربه مىتوان كفت هم سرمايه كار م ىكند و هم عامل و هر كدام به حسب 
قرارداد سهم خود را مىبرند. در مزارعه نيز هم زمين عمل مى كند وهم عامل وهر كدام سهم خود را مىبرند؛ و بالاخره 
صاحب يول يا زمين نمى خواهد نيروى كاركر را بخرد و محصول كار او را به قيمت بيشتر بفروشد فرجنه مضاربه و مزارعه 
فور سياف عور برها بة وار اتن ايا در او لحيو اك ورد هه قران فى 6و1 000 تكنو عه 
خواهد شد). 


برهانى كه در اين زمينه اقامه شده است مشتمل بر دو يايه است: 


)١(‏ بلكه قبلا كفتيم كه ار اين اصل را قبول كنيم كه ارزش مساوى كار استء اشياء يكك قيمت واقعى غير قابل تغييرى بيدا 
مى كنند و فروش خانه به زيادتر از قيمتى كه تمام شده؛ يا اجاره بهاى آن بيشتر از قيمت خود خانه» جزء ارزش اضافى خواهد 
بود مككر اينكه براى عامل زمان هم ارزش قائل شويم. 
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لاورس يعد جر عه و امتطة مدر كنار اسع كدنوو ووض ان امورو > وفند اسك نتن رز «الت يو ارش ف واشطة كار 
بيدا مى شود؛ و ثانياً مقدار و ميزان ارزش تابع مقدار و ميزان كارى است كه روى يكك كالا صورت مى كيرد. 

1 سودى كه كارقرما مو برد سحصول كازئ اقبت كه كار كر كدو و :طعا ية كار كر علق ارد ابو شود ارش اضسافن رامد 
لمكيو عدون ور ترم افا انار ضرف عضا من داو الست 

مقدمه اول نظريهاى است كه علماى مكتب اقتصاد كلاسيكك امثال آدام اسميت و ريكاردو آن را ابراز داشتند و كارل ماركس 
از آنها بيروى كرده است. ولى نظريه دوم يعنى نظريه ارزش اضافى ظاهراً از ابتككارات خود كارل ماركس است (هرجند 
مىتوان كفت كه نظر دوم لا-زمه و نتيجه روشن نظر اول است). اما راجع به خود ارزش» يعنى راجع به منشأ ارزش: در باب 
اقلق بعد سور تاق تر كاملا 

الفا زلكن اشناء:# اتن ]لمات فين انور ذانا ناوشن اتن وعفسى ندا نادفى ازققي: امون ذا ارقن ل دنا نا مكدر مشاوسن 
الف العام لقنن باقوك: نامرع ان 

اين نظريه بالضروره باطل استء زيرا ارزش اشياء مربوط به اشياء فى حدٌ نفسها نيست نظير وزن و حجم و صلابتء مربوط 
است به اشياء از آن نظر كه با انسان مرتبط مى باشند. اكر انسان نباشد ارزش به معنى اينكه اشياء قابل تقويم باشند نيز نيست. 
ب. ارزش اشياء صرفاً قراردادى و اعتبارى است. ارزش اشياء به هيج نحو مربوط به يكى از صفات ذاتى اشياء يا صفات عرضى 
و عارضى آنها- از قبيل شكل و صورتى كه بالطبع يا با عمل انسان دارا مى باشند- نيستء بلكه بشر همان طورى 


() اجكبالات بان ارش : 

الف. ارزش اشياء يكك صفت ذاتى است. 

ب. ارزش مربوط است به عمل و كارى كه در ايجاد آنها صورت كرفته است (علت). 

ج. مربوط است به اثرى كه بر اشياء مترتب است (معلول). 

د. مربوط است به اثر به علاوه در دسترس نبودن. 

:حرفا قراوذادى اعارص اسة وتحوة مكف سوا كراق:هعيادله ؤباة اميت سو دادنن تقزيا نظر انها ادق بورد كداسادلة 
ايجاد ارزش مى كند. 

و. فيزيوكراتها كفتند مبادله موجد ارزش نيست بلكه طبيعت موجد ارزش است. 
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كه يسيازى از جتزهاى ديكر را اعساز كد مئلا ياست ومرئوسيت و زوجبت وممكن اس عكسن آنها اعد آنها رافيز 
اعتبار كند» در مورد ارزش نيز جنين است. 

اين نظر نقطه مقابل نظر سابق است. 

اق نظو قو باط اسح عن جسنددر موره زول :و«خصضوضيا بول كاذ سابد طوان كنك اروس امعار ذازه اماد ورد هه 
اشياء نمى توان كفت كه ارزشها اعتبارى و قراردادى است. 

ارزش و ماليّت و همجنين مراتب ارزش نه ذاتى اشياء است به معنى اينكه يكك صفت واقعى شىء فى نفسه و قطع نظر از انسان 
باشدء و نه اعتبارى است به معنى اينكه قراردادى محض باشد و با حالت واقعى اشياء بىارتباط باشد؛ بلكه صفتى است كه از 


طرفى با حالت واقعى شىء مربوط استء يعنى با خاصيت تكوينى اشياء به حسب جنس و ماهيت ويا به حسب صفت عرضى 


يا عارضى آنها مربوط است و اشياء به واسطه اثرى كه بر آنها مترتب است داراى ارزش مى شوند (نه به واسطه عملى كه در 
ايجاد آنها صورت كرفته است).» و از طرفى ديككر با انسان مرتبط استء يعنى ارتباط با انسان است كه منشأ انتزاع اين صفت 
مىشود. ازاين نظر ارزش نظير مفيد بودن ويا ملايمت است كه يك صفت اضافى است ولى در عين حال عين مفيد بودن و 
ملاآيمت نيستء زيرا مفيد بودن و ملايمت با انسان» قابل كم و بيش شدن و بالا و يايين رفتن نيست اما ارزش اينطور نيست» 
ارزش و قيمت و مالتت و بها- يا هرجه ديكر اسم بككذاريم- نوساناتى بيدا مى كند و مسلماً اين نوسانات مربوط به مفيد بودن 
نيست. درجه مفيد بودن نوسان بيدا نمى كند. عرضه و تقاضا در مفيد بودن اثر ندارد ولى در ارزش و قيمت اثر دارد. 

ولى ازاين اشكال مىتوان جواب داد به اينكه ارزش يكك صفت واقعى است ولى نه به اعتبار اشياء فى نفسها بلكه به اعتبار 
اشياء براى انسان؛ و البته ارزش مساوى با مفيد بودن نيست بلكه ارزش مساوى است با مفيد بودن و احتياج انسان» و جون 
احتياج انسان به نوع كالاست نه به شخصء به هر اندازه كه وفور و عرضه زياد شود احتياج به شخص كلا كمتر مىشود واز 
ارزش مىافتد تا درجداى كه اكّر مانند هوا همه جايى شود بكلى از ارزش ساقط مىشود. وفور وعرضة زياد از قبيل توسعه 
سطح اتكاء جسم است كه هرجه بيشتر شود قوه ثقل تقسيم مى شود و هرجه كمتر شود فشار قوه ثقل متوجه به يك نقطه 
مى شود. اين قوه همان قوه توجه و خريد 
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مردم است؛ و عبارت بهتر اين است كه بككوييم: ارزش ناشى از دو جيز است: مفيد و مورد احتياج بودن» و در دسترس نبودن به 
مت ”دو انار وركر ان ترذن اومرح كمي :زاديق باشلاغترووقون اعبار كالقد وا از دمت مالع 31 “الايروة 
مى آورد و به بازار م ىكشد. اين نظر منطبق است با نظر عرضه و تقاضا در تعيين بها كه بعداً كفته خواهد شد. 

ج. نظر سوم درباره ارزش اين است كه ارزش تابع مفيد بودن است وهر اندازه اشياء مفيدتر باشند قهراً ارزش بيشترى بيدا 
مى كنند. اين نظريه نيز باطل استء زيرا اونا ما كفتيم كه اكر ارزش به معنى مفيد بودن- يا لااقل تابع مفيد بودن- بود و صد 
درصد به آن بستكى داشت نمىبايست به حسب عرضه و تقاضا نوسان بيدا كند. بعلاوه ما مى بينيم بسيارى از اشياء با اينكه 
بيشتر مورد احتياج مى باشند» مثل نان و آبء قيمت كمترى دارند, اما بعضى جيزهاى ديكر با اينكه از تجملات زندكى است و 
جندان مورد احتياج نيست صدها برابر نان قيمت داردء مانند عطر و لوازم تجمل زنانه. 

د. منشأ ارزش مفيد و مورد احتياج بودن است به علاوة در دسترس نبودن. (در دسترس نبودن همان ندرت يا قابليت انحصار 
است كه قبلا درباره آنها و تفاوت ميان آنها بحث كرديم)؛ به عبارت ديكر: عرضه و تقاضا. اين همان است كه قبنًا از آن ياد 
كرديم وازاصول علم اقتصاد نوشين نيز نقل و از زبان خود آنها انتقاد كرديم. 

حاصل انتقاد آنها اين است )١١‏ كه اكر مطلب از اين قرار است بايد هر دو كالايى كه به يكك اندازه مورد احتياج است و تقاضا 
دارد و به يكك اندازه در دسترس است و به بازار عرضه شده است داراى يكك قيمت باشد. مثلا در هر خانهاى هم قيجى لازم 
است و هم جرخ خياطى» يس تقاضاى هر دو مساوى استء بلكه تقاضاى قبجى بيشتر استء و در بازار اين هر دو به حد وفور 
بيدا مىشود. يس بايد قيمت اين دو مساوى باشد و حال آنكه اينطور نيست. علت تفاوت قيمت جرخ خياطى و قبجى تفاوت 
مقدار كارى است كه روى آنها صورت كرفته است. يس ارزش و بها تابع عرضه و تقاضا نيست. بعلاوه ما مى بينيم كه ارزش 


و بها بر عرضه و تقاضا تأثير دارد. اككر قيمت يكك جيز زياد باشد سبب افزايش عرضه و كاهش تقاضا مى كردد و 


() ليكن عدا ار اناد روتسد 
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اكر به عكسء ارزش يايين باشد از عرضه مى كاهد و بر تقاضا مىافزايد؛ و جيزى كه عرضه و تقاضا را تحت تأثير قرار مى دهد 
جكونه مى توان كفت معلول آن است؟. 

.متشا :ارقن فقنط كان استه ميؤان ارش ثيز ستكى ذاره به :مقذار كارئ كةاروى اشياء صورت هى كيرد. اخ ههان نظرق 
است كه آدام اسميت و ريكاردو ابراز كردند و كارل ماركس نيز آن را انتخاب كرده است. 

براين نظر نيز جند ايراد وارد است: 

اوّل اينكه اكآر كار صد درصد منشأ ارزش است و ارزش در حقيقت عبارت است از مقدار كارى كه روى يكك كالا صورت 
مى كيرد» جرا و به جه علت عرضه و تقاضا در ارزش نوسان ايجاد مى كند؟ طرفداران «ارزش كار» همين قدر مى كويند: 
«نوسانات عرضه و تقاضا ييرامون سطح معينى رخ مىدهد ولى هركز خود آن سطح را تعيين نمى نمايد؛ خود آن سطح را كار 
تعيين مى كند.) در اصول علم اقتصاد نوشين صفحه 7 يس از آنكه تنظيم لا يشعر روابط كار را در اجتماع مبادلهاى نقل و 
انتقاد مى كد مى كويد 

... در جريان اين تنظيم كه لا يشعر صورت مى كيرد به ندرت اتفاق مىافتد كه بهاى يكك كالا به تحقيق مساوى ارزش آن كالا 
باشد. بدين طريق مى بينيم كه در اقتصاد مبتنى بر مبادله» تعادلى كه بايد در روابط توليد برقرار باشد (تعادل مقادير كارها). 
جون اين تعادل در نتيجه مبادله كالاها با تنظيم لا يشعر برقرار مى كرددء يس اين تعادل ابداً ثابت و تغييرنايذير نيست .. 

اه سوق مدق انك كه دواننجا اؤرق شد أسكا دز نقابل اشتكالى كه يو اهل «ارزدشن كاي وار ات ولاكواغود 
اين كتاب كفته شد كه قوانين حاكم بر اقتصاد مانند قوانين طبيعى قطعى و تخلف نايذير است؛ و اككر اين مطلب درست باشد 
كه كار موجد ارزش است و ارزش صد درصد بستككّى دارد با مقدار كار محال و ممتنع است كه تعادل ميان روابط توليد يا 
مقادير كارها بهم بخورد. 

دوم اينكه كار علت و ايجادكننده ارزش است نه اينكه مساوى با ارزش 
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اشيت 1» آن هم يكى از علل ايجاد ارزش است نه علت منحصره؛ يعنى كار سبب مى شود كه شىء» مفيد و رافع احتياج بشود 
وبه حالتى درآيد كه مفيد به حال بشر باشد؛ واكر شىء فى حد ذاته جنين بود يا اينكه بشر قادر بود با خواندن يكك ورد 
شيئى را به آن حالت درآوردء باز آن شىء داراى ارزش مىشد به شرط آنكه به شكلى باشد كه در دسترس همه نباشد و 
قآبليت اختضاصن :و الختصان:داشكه باشد. :و اما غلة ابتك فيزى كه كار ييشترف روق آناضووت كرقتة اررشن ستترى دارة از 
جيز ديككرى كه كار كمترى روى آن صورت كرفته با آنكه هر دو مفيد و مورد احتياج و به يكك اندازه در دسترس مى باشند 
اين است كه آن جيزى كه كار بيشترى لازم دارد» مثل جرخ خياطىء بالقوه از جيزى كه كار كمترى لازم دارد» مثل قيجى؛ 
كميات تن است؛» زيزا فرض: ابن اشت كةةايق ذو ازا كان يشر داراى اززش مى كند يعنى انها زابه جالت مفيد :ذرمى وود ولى 
از طرف ديككر بشر تابع قانون اخفٌ و اسهل استء هميشه به دنبال اين است كه جيزى را داراى ارزش كند يعنى به صورت 
شىء مفيد درآورد كه كار كمترى بخواهد. يس آمادكى بشر براى اين كونه كارها ببيشتر است و در درجه اول است و به 
ترتيت آشالى و سخس آمادة كارهاق ذيكر اشستث :و تتهابا بال بودن قبت ات كه فى توان جلو نانايئ آن وا كزفية. 

غير از اخضٌ و اسهل بودن بىخطر بودن» شريف و مطابق وجدان بودن ايضاً مطابق ذوق يا عادت شخصى بودن نيز مؤثر 


است. جرا جنس قاجاق كران است؟ 


جون بازى با جان است. جرا كارهاى بىشرفى يول زيادتر مىبرد؟ جون منفور طبع است. جرا بعضى كارها با همه سختى 
فراوان است؟ جون مردم عادت كردهاند و يا اينكه با ذوق عدهاى سازكار است. 

يس نقضى كه از طرف طرفداران اصل «ارزش كار» بر نظريه «ارزش مساوى است با مفيد بودن و در دسترس نبودن» يا «قانون 
عرضه و تقاضا» نقل كرديم وارد نيست. 

سوم اينكه اكر ارزش بستككى دارد به مقدار كارء يس علت كرانى «احجار كريمه» جيست؟ فلزات قيمتى نيز همين طور. خود 
طلا كه يول اصلى است ماده 


(1) عباوت ديك ارؤقن هشيع تاشت آل اترق است كدد يناث كن امترسن مو دوف نه ازاعلي كه ان يا سكاف كردواستة 
خواه آن علت كار باشد يا غير آن. البته اثر داشتن به تنهايى علت ارزش نيست» ندرت و تحت انحصار بودن نيز» هم در اصل 
ارزش هم در درجه ارزش دخيل است. 
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نقض نظريه «ارزش كارا است. در اصول علم اقتصاد نوشين صفحه 57 مى كويد: «سكه طلا كالايى است داراى ارزش معين 
. آيا كوهرهاى كرانبهاى جهان از آن جهت كرانقيمتاند كه كار بيشترى روى آنها صورت كرفته است؟ آيا ارزش درياى 
نور و كوه نور به علت كار زيادى است كه روى آنها صورت كرفته است؟. 

جهارم اينكه يس جرا يكك كالا با ورود كالاى جديدٍ مفيدتر و موافق سليقهتر از لحاظ زيبايى و غيره يكك مرتبه از ارزش 
مىافتد؟ خواه آنكه كالاى جديد از لحاظ جنس با كالاى قديم متفاوت باشدء مانند جوراب نخى و جوراب نايلون» ويا در 
كالاى جديد ابتكارى صورت كرفته كه او را مفيدتر كرده استء مانند ابتكارهاى كوناكونى كه در لوازم صنعتى از قبيل 
اتومبيل صورت مى كيرد ١١‏ ينجم: دو نفر با هم و به اندازه هم كارى را صورت مىدهند ولى يكى از آنها به واسطه ابتكار 
ذاتى آن كار را به نحو احسن صورت مىدهد و كارش ارزش بيشترى بيدا مى كند. 

ششم: بسيارى از جيزها بدون آنكه بشر كارى روى آنها صورت بدهد ارزش و مالت و قيمت دارند, مانند ماهيها و جوبهاى 
جنكلى و ميوههاى جنككلى و دواهاى صحرايى. قيمت آنها با زحمتى كه براى تحت اختيار قرار دادن آنها كشيده مى شود 
متناسب نيست؛ بلكه بعضى از آنها را زورمندها يا دولتها تنها كارى كه كردهاند اين است كه مانع استفاده عموم شدهاند. 
هفتم: كاهى براى دو محصول طبيعى مثل جو و كندم به اندازه هم انرى صرف مىشود و مع ذلك ارزش آنها با هم متفاوت 
است. اكر كفته شود به حكم قانون طبيعى «تلااش كمتر براى سود بيشترا محال است كه بشر با توجه به اينكه از دو كار يكى 
از آنها سود بيشترى دارد انرزى خود را صرف كار كمسودتر بكند» جككونه ممكن است به توليد جو- در مثال بالا- بيردازد؟ 
جواب اين است: اين در صورتى است كه شرايط از هر جهت براى هر دو كار مساوى باشد. ولى كاهى به واسطه شرايط 


مكانى يا زمانى» در جايى يا زمانى كه مىشود به توليد محصول كم سودتر 


)١(‏ همجنين يكك اتومبيل به صرف اينكه جند ماه كار كرد واز دست اول بودن خارج شدء در حدود ربع ويا ثلث قيمتش 
كاهش مى يابد» در صورتى كه از مقدار كار مجسم هركز به آن اندازه كاسته نشده استء به عبارت ديكر يكك صدم آن هم 
استهلاكك نشده است» جرا؟ جون دست اول بودن و بكر بودن» براى روح متجمل و خوديرست بشر ارزش خاصى دارد. 
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يرداخت» به محصول يرسودتر نمى توان يرداخت. مثلّا ممكن است زمين مساعد براى كندم كارى يا جغند ركارى نباشد يا آب 
لازم كه از كوهستان رايكان مىآيد براى محصول يرسود كافى نباشد ويا آنكه زمانى را كه كشاورز صرف توليد محصول 
كم سود مى كند مساعد براى توليد محصول يرسود نيست. محصول يرسودء از لحاظ زمانى و مكانى محدود مى كردد به حد 
معين» ناجار كشاورز در خارج ازآن حدود به كار ديككر مىيردازد. حتى ديده مىشود كه يكك كشاورز در شبهاى بلند 
زمستان وقت خود را صرف نخريسى كه از عهده يكك ييرزن مفلوك نيز مىآ يد و براى آن كشاورز ممكن است ساعتى يكك 
ريال مثنا بيشتر ارزش نداشته باشد مى كند در صورتى كه كار او در روز در صحرا اقنًا ساعتى ده ريال ارزش دارد» جرا؟ 

جون در شب ودر زير كرسى كار توليدى ديكرى نمى تواند انجام دهد. 

هشتم: دليل ديكر بر اينكه ارزش مربوط است به اثر كار» يعنى قابليت استفاده نه مقدار صرف كارء اين است كه ممكن است 
شخصى به واسطه وضع خاص براى كار كوجكى مجبور باشد انرزى زياد مصرف كند ولى جون اثر كارش زياد نيست كارش 
ارزش كمترى دارد؛ مثل اينكه فى المثل شخص افلح مأمور يف كردنء و شّل مأمور نامهرسانى و ضعيف البصر مأمور ديده 
بانى شود. 

نهم: در نظريه «ارزش كار» به كار فقط از جنبه مادى و صرف انرزى و به عبارت ديكر از جنبه مشتركك حيوانى و باربرى توجه 
شده است 401١‏ ارزش و اهميت كارها متناسب با مقدار انرى كه معمولًا براى ايجاد آنها لازم است در نظر كرفته شده و به 
جنبههايى كه انسان با يكك قدرت معنوى يعنى با ابتككار و به واسطه هوش و استعداد و ذوق آن را بهتر و عاليتر ايجاد مى كند 
6 نشده است. اكر همه كارها از قبيل عملكى بود مطلب از همين قرار بود. كارهاى به اصطلاح ساده همينطور است, اما 
كارهاى عالى و انسانى اينطور نيست. آيا ارزش تأليفات» نقاشيهاء خطاطيهاء متت كارىهاء خاتم كارىهاء كاشى سازىها 
بستككّى به مقدار كارى دارد كه صرف آنها شده است؟ آيا اككر فى المثل حافظ و سعدى مىخواستند از حق التأليف كتابهاى 


خود استفاده كنند و ثروت سرشارى به دست مىآوردندء به واسطه كار زيادى است 


)١(‏ طبق اين نظريه يكك كشاورز كه با يكك كاو زراعت مى كندء زمين را شخم مىزند و صاف مى كند و با او خرمن را 
مى كوبد» سهم كاو از سهم انسان كه نقشه و ابتكار عمل در دست او است بيشتر استء زيرا كاو انرى بيشترى مجموعاً صرف 
كرده است. 
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كه كردهاند يا به واسطه ابتكار و الهامى است كه دريافتهاند؟. 

دهم: اين كه طرفداران «ارزش كار» قطعى و مسلم مى كيرند كه انسان همواره كوشش م ىكند از تلاش خود سود بيشترى ببرد 
يس محال است كه كار يرسودتر را به خاطر كار كمسودتر تركك كند, درست نيست. اين نظر مبتنى بر ماترياليسم تاريخى 
است؛ مبتنى بر اين است كه محركك اصلى بشر در همه توليدها و كارها منافع اقتصادى باشد و حال آنكه منافع اقتصادى يكى 
ال مش كاك شرق اسكؤذن كاوجاى اقتصادى'غالا همي طو و ابن كتاهدق اصبكق تعصيل يترد وفعت مادق اب ول 
مانن كارها كه ارزواك التسادق تر ذاوها كزان كلدت للضم جمدلا كار معلميق ليه| ( جود را انددنه واسظه الدكة د رمك سدوف 
دارد بلكه به واسطه اينكه كار شريفى است و مورد علاقه آنهاست قبول كردهاند. برخى از كشاورزان در كنار محصولهاى 
يرسود به ايجاد محصولهاى يرزحمت و كم سود و نمونه نيز مىيردازند» فقط به خاطر اينكه از اين افتخار برخوردار باشند كه 


در مزرعه آنها همه كونه محصول وجود دارد. در ميان مؤلفين يا نقاشان آثارى يافت مىشود كه مورد يسند عامّه است و كار 


كمترى لازم دارد» و آثارى يافت مىشود كه مورد استفاده خاصه است ولى زحمت فوق العادهاى لازم دارد. از لحاظ اقتصادى 
صرفه با كار اول است ولى مؤلف يا نقاش هركز حاضر نيست تمام وقت خود را صرف كار ساده يرسود بكند. مرحوم قمى 
كتاب مفاتيح را در جند ماه و سفينة البحار را در 18 سال تأليف كرد. 

سفينة البحار تقريباً صد برابر مفاتيح است و سود آن يكك صدم مفاتيح (اكر مؤلف مىخواست حت التأليف بكيرد)» ولى مؤلف 
هركز حاضر نيست وقت خود را صرف كارهايى نظير مفاتيح بكند. خود نويسنده اين اوراق» با صرف وقت كم در داستان 
راستان سود بهترى مىبرد از صرف وقت زياد در تدريس اسفار يا تأليف اصول فلسفه و غيره» ولى هركز حاضر نيست عقربه 
فعاليت خود را متوجه سود اقتصادى به تنهايى بكند. 

يكى از ايرادهاى مهم بر اصل «ارزش كار» اين است كه به فعاليتهاى بشرى بيش از حد جنبه مادى و سودجويى (سود 
اقتصادى) داده شده است. مثل اين است كه همه كارها از نوع عملكى دانسته شده است و حال آنكه در همان عملكى نيز سر 
عملكى مزد بيشتر دارد نه به واسطه صرف انرزى بيشترء بلكه به واسطه زبر و زرنكى بيشتر سر عمله. 
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يازدهم: نظريه «ارزش هر جيز مساوى كارى است كه صرف توليد آن جيز شده است» نقش فعال طبيعت را كه قادر است دهها 
ويلك سدها يران كاوق ع ترفك 1ذامن وه توفي ككذا وه عير قر آن فزي ككل عدز انل مع سارل فى كل تا 
مثل خانه و كارخانه و كفش و كلاه و غيره صادق باشد؛ در مورد طبيعت زنده صادق نيست. طبيعت زنده- همان طورى كه 
فيونو كزاقها كفية ليقن ال مقداوع كد اصرق اذ م شود تشحه و بار “مي دفن ولاه صوص فاهكارهاف:طيفة: آنا مو توا 
كفك روما رركن كرس كرون علق حك كه امتعدويا نيك نوي نيك سال انك نا كاد حم و هلقى كدسنوان 
خورده است؟ اين درست مثل اين است كه بككوييم ارزش يكك اندام زيبا و يكك جشم و ابرو و جهره دلربا معادل است با 
خرجى كه صرف توليد آن شده استء در صورتى كه بشر حاضر است ميليونها ريال صرف آن كند و اكر مانند خواجه حافظ 
بى يول باشد بككويد: 

شهرى است ي ركرشمه و خوبان ز شش جهت جيزيم نيست ورنه خريدار هر ششم 

شيراز معدن لب لعل است و كان حسن من جوهرى مفلس از اين رو مشوّشم 

و به همين دليل- همان طورى كه قبلا كفتيم- ه ركز نمى توان كفت ارزش نيروى كار معادل خرجى است كه صرف توليد آن 


شيك ةسبت 2071 


”81١ بقره/‎ )١( 

(1) همان طورى كه قبلا اشاره كرديم مطابق نظر بعضى از فلاسفه الهى طبيعت مرده علت اعدادى طبيعت زنده است نه علت 
ايجابى آن. لهذا مانعى ندارد كه معلول بر علت افزايش داشته باشد. 

(*) اين برهان را به اين شكل نيز مىىتوان بيان كرد كه با مسأله ارزش اضافى نيز بستكّى بيدا كند: اكر «ارزش كار» است آيا 
هر شىء صاحب ارزش فقط ارزش خود را مىتواند يس بدهد و به غير منتقل كندء يا قادر است اضافه ارزش بر ارزش واقعى 
خود ايجاد كند؟ اكر قادر نيست يس لازم مىآيد تكامل اقتصادى هر كز رخ ندهد و اين خلاف ضرورت است. اككر قادر است 


ايجاد كند يس ناجار يكك موجود مىتواند اضافه ارزش ايجاد كند و در اين صورت نمى توان فقط اين را به نيروى بازوى 


انسان اختصاص داد؛ يا تمام موجودات اينطور هستند و يا خصوص طبيعت زنده اينطور است و اين يا از آن جهت است كه 
طبيعت زنده قادر است بيش از مقدار مادهاى كه صرف آن شده است نيرو و ماده توليد كند (طبق نظر صدرالمتألهين) ووياااز 
آن جهت است كه كار يككانه عامل ايجاد ارزش نيست» خود طبيعت نيز ايجاد ارزش مى كند و ارزش كار نيستء كار يكى از 
علل و عوامل ايجاد ارزش است؛ ارزش عبارت است از ارج داشتن جيزى و آن تابع فايده و احتياج است از طرفى» و تابع 
تذويك وتقابليت انتحار اث طوف + كن 
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مطابق نظر «ارزش كار» ناجار بايد ارزش واقعى نيروى كاركر را معادل حد اقل زندكى او دانست و الا قاعده كلى «ارزش 
كار» در مورد اين كالاى بالخصوص يعنى نيروى كار بهم مىخورد. يس ناجار بايد قانون مفرغ را كه مالتوس و ديكران ابداع 
و تأييد كردهاند 0١١‏ آقايان يكك قانون عادلانه بدانند؛ جيزى كه هست, مدعى هستند كه در اين ميان يكك اضافه ارزش 
مى جوشد كه محصول عمل كارفرما نيست و كارفرما آن را مىبرد. جرم كارفرما به عقيده آقايان اين نيست كه مزد كاركر را 
كمتر ازاميزان واقعن مى بردازدة جرمكن اين ات كه آضافه اوزش را مانا فى برد؛ در ضووق كه اضافة ارزش ميحضول جيزئ 
است كه به عقيده آقايان» كارفرما به نرخ عادلا-نه آن را خريده است؛ جرا بايد كارفرما را ظالم و استثماركر دانست؟ اكر 
شخصى فى المثل كاو و يا كوسفندى را به قيمت عادله بخرد واز نيروى توليد بجه و شير اينها بيش از مقدار كارى كه صرف 
توليد اينها كرده است سود ببرد» بايد او را مفتخوار و ظالم دانست؟!. 

نظرية مار كن دزايات اقيافه ارش يكن ال 1ن انتدازم كدائبات كتن كارفزما استعساز كز اسح»#اثنات مى كلد كه استتمار كر 
نيست. آن وقت مى توان كارفرما را استثماركر دانست كه مزد كاركر را با مقياس اثر كارش بسنجيم نه با مقياس علل ايجاد 
نيروى كار وى.اكر با مقياس اثر كار وى بسنجيم آن وقت مى توانيم ادعا كنيم كه قيمت واقعى مزد كاركر بايد به تناسب 
اضافه توليد بالا برود و حق طبيعت زنده در مقابل حق طبيعت مرده بايد محفوظ بماند. 

مىتوان بيان بالا را دليل دوازدهم بر رد نظريه«ارزشن كاز :دانشتة بان يبان كه اكر ارزش هر جيز ساوئ كارق ياشد كه 
صرف ايجاد آن شده است لازم مىآيد كه ارزش نيروى كار معادل مخارج كاركر باشد نه بيشتر. يس لازم مىآيد كه قانون 
مفرغ عادلانه باشد و كارفرما اضافه ارزش را بحق ببرد و كار ظالمانهداى صورت نداده باشد. 


.4١ رجوع شود به كتاب عقايد بزركترين علماى اقتصاد ص 85و ص‎ )١( 

فقه و حقوق (مجموعه آثار), ج١7‏ ص: 691 

كارها و استحقاقها براى بهرهها» يكك نظريه ضد كار كرى است. 

در كتاب تاريخ عقايد اقتصادى تأليف لوئى بدنء ترجمه دكتر هوشتكك نهاوندى نظريه ارزش ماركس را انتقاد م ىكند به 
كمتر از انتقاداتى كه ما كرديم. اضافاتى كه در آنجا هست يكى اين است كه مى كويد: 

عصاره نظريه ماركس اين است كه اساس ارزش تنها بر كار دستى نهاده شده و تنها بازوى انسان ممكن است خلاق ارزش 
باشد؛ نه اختراع توليد ارزش مى كند نه سازمان كذارى و نه مديريت ١‏ اين كان ار تظر ير له ات بودن سازمان و مديريت» 
بيان تازهاى استء از آن نظر كه با اينكه قبول كنيم كه منشأ ارزش كار استء بايد قبول كنيم كه سازمان و همجنين مديريت 


در ايجاد كار مؤثر ا 


در صفحه 157 آن كتاب مى كُويد: 

كار به خودى خود به وجودآورنده ارزش نيست. يكك تابلوى نقاشى زننده نازيباى نامأنوس ارزشى ندارد و لو آنكه ساعتهاى 
طولانى براى ساختن و يرداختن آن به هدر رفته باشد. 

اين بيان جندان تازه نيست» فقط مؤيد نظرى است كه قبن كفتيم كه كار مساوى ارزش نيستء؛ موجد ارزش استء همجنانكه 
جنس و فرم و ابتكار نيز موجد ارزش است. حقيقت ارزش عبارت است از مفيد و مطلوب بودن در زمينه عدم عموميت و 
رايكانى» و به عبارت ديكر در زمينه ندرتء و يا به عبارت ديكر در زمينه قابليت تخصيص و انحصار. 


أنقا دن حماق ميحد م كرين” 


١55 تاريخ عقايد اقتصادى» ص‎ )١( 
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نتيجه منطقى نظريه ماركس اين است كه ارزش در زمان تغيير نمى كندء ولى همه مىدانيم كه اينطور نيست؛ شراب خوب با 
كذشت زمان ارزش بيشترى مى يابدء حال آنكه ... 

اين ايراد بايد به دو ايراد تجزيه شود: يكى اينكه عامل زمان بما هو هو ايجاد ارزش مى كند به عنوان قدمتء مثل عتيقههاء 
سكدهاى قديم» خطوط قديمء بناهاى قديمىء امثال اينها. ديكر اينكه خود طبيعت در طول زمان تأثيراتى م ىكند كه ارزش را 
بالا مى برد. ترشى كهنه. سير هفتساله و غيره از اين قبيل است. 

معلوم مى شود كه طبيعت مرده (البته طبيعت نه صنعت) نيز احياناً ماندد طبيعت زنده مولّمد ارزش مى شود از راه اينكه عمل 
م كنك "نا ارق قفاوت ك3 لليعت ا وانده مو لد كل "امد و افر بكرن هعنةه استك اول طيغ حافة ققط خيرات كفي هك 
از مجموع آنجه كذشت معلوم شد كه ارزش نه ذاتى اشياء است كه از قبيل صفات فى نفسه اشياء باشدء و نه اعتبارى و 
قراردادى است. اصل ارزش ناشى از مفيد بودن است- كه منشأ و مبدأ تقاضاست- به علاوة ندرت وجودهء ولى البته ندرت 
وجودى كه مبدأش قابليت تملكك و انحصار باشد. و اما درجه ارزش» يعنى بها و قيمت خاصء بستكى دارد به مقدار تقاضا و 
مقدار ندرت و عدم ندرت» يعنى در دسترس بودن و نبودن. كار» در طول عرضه و در دسترس قرار دادن از يك طرفء و مفيد 
كركة ووو قافا فزاريكادق رطاف ذكواقية ال#موع رفن نوا لساك 1 كنشت: 

واما بحث دوم, يعنى بحث ارزش اضافى. 

در كذشته كفتيم كه اكر ثابت شود سرمايهدارى مستلزم اين است كه كارفرما سودى را كه صد درصد به كاركر تعلق دارد 
مى برد» نمى تواند مشروع باشد. 

سوسياليستها اين مطلب را با برهان خاصى خواستهاند اثبات كنند. (ما خود راه خاصى در آينده ذكر خواهيم كرد براى 
نامشروع بودن سرمايهدارى.) مطابق فرضيه سوسياليستها اثبات اين مطلب متوقف بر اثبات دو مطلب ديكر است: اول اينكه 
آرزش هر جيزئ مساوى كارى است كه در آن جيز صورت كرفته است. دوم اينكه ارزش اضافى كه در سرمايهدارى يديد 
مىآيد فقط و فقط ناشى از نيروى كاركر استء افزار توليد دخالتى در اضافه ارزش ندارد. 
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ما اصل اول را باطل شناختيم» على هذا احتياجى به ابطال نظر ماركس در باب ارزش اضافى نداريم؛ ولى فعلًا بنا مى كذاريم بر 
قبول اصل اول كه آدام اسميت و ريكاردو آن را ابداع كردند و ماركس از آنها ييروى كرد؛ يعنى قبول مى كنيم كه ارزش هر 


حجن ناش ال كار :ابتك كدادن [و«ضورت كرفقة اث ويه مقذان كار است كدو ا نورت كرفته استء 

اكنون ببينيم تكليف اضافه ارزش جه مىشود؟ در اينجا به نظر ما در جند مطلب بايد بحث شود:. 

الف. آيا استفاده از نيروى كار به منظور فروش و استفاده از حاصل آن. و به عبارت ديكر استفاده از اضافه ارزشء از 
مشخصات كابيتاليسم جديد است يا آنكه حتى در نظام اقتصاد ساده قديم نيز بوده است؛ واكر در قديم هم بوده است يس 
مشخص اصلى سرمايهدارى جديد جيست؟ و به عبارت ديكر فصل مميز رزيم اقتصادى جديد جيست؟. 

ب. آيا همانطور كه ارزش هر جيزى ناشى از كارى است كه در آن صورت كرقته است و به مقدار كارى است كه در آن 
ضورت كرفة الت» قدرت'احاة ازوش هر هر نيد نه اتذازة ارزكن غود ان حير است؟ نا امفكة اسخة جيرف بشن ازا اندازه 
ارزشى كه دارد ارزش ايجاد كندء و به عبارت ديكر بيش از اندازه كارى كه در ايجاد آن صورت كرفته كار تحويل دهد؟ به 
عبارت ديكر آيا مقدار كارى كه از اشياء ساخته است حد اكثر مساوى است با مقدار كارى كه در آنها تراكم يافته» و هر 
جيزى فقط قادر است مقدار كار متراكم شده در خود را به ديككرى منتقل كندء يا قادر است بيش از آن مقدار كارى كه 
صرف خودش شده است به ديكرى منتقل نمايد؟ به عبارت ديكرء مطابق اصطلاح ما ركسيستهاء آيا ارزش اشياء» ثابت است يا 
متغير؟ يا شقّ سومى در كار است و بايد قائل به تفصيل شد و آن اينكه بعضى اشياء قادر نيستند و بعضى اشياء ديكر قادرند. 
اكر ايتضنية است :رمز اية: تفاوت "در كجاسشت؟: 

اها نظريه ارزش اضافى كارل ماركس سرمايهدارى را ظالمانه جلوه داده است يا برعكسء آن را عادلانه جلوه داده است؟ 
به عبارت ديكر آيا ماركس سرمايهدارى را از جنبه اخلاقى و حقوقى تبرئه و تطهير كرده و قانون مفرغ را تصحيح كرده است» 
يا ظالمانه بودن آنها را به ثبوت رسانده است؟. 

د.ارزش اضافى از نظر ما مربوط به عادلانه نبودن مزد است از طرفىء و به 
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استثمار مصرف كننده است از طرف ديكر و مربوط به ماشين است از جانب سوم .. 

ه. آيا سودى كه باز ركان مىبرد سهمى از اضافه ارزش توليدكننده است, آنجنان كه سوسياليستها مى كويندء و در نتيجه 
باز ركان تولي د كننده را استثمار مىكندء يا سودى كه مى برد اككر زائد بر مقدار كار و ابتكارى است كه به خرج مىدهد استثمار 
مصرف كننده است نه شركت در ارزش اضافى توليدكننده (و يا هر دو)؟. 

سوسياليستها روى قاعدهاى كه دارند مبنى بر اينكه هر جيزى جبراً در حدود قيمت واقعى خود به فروش مىرسد و بازار 
تعيين كننده ارزش واقعى استء ناجارند كه سودهاى نارواى باز ركانى را تعدى به حقوق تولي دكنند كان بدانند و بس. اما به 
نظر ما كه اين مطلب را قبول نداريم سود نارواى بازركان ممكن است تعدى به حقوق تولي دكننده باشد» و ممكن است تعدى 
به حقوق مصرف كننده بوده باشد .. 

و. "١١‏ ريشه اضافه ارزش را در كابيتاليسم جديد بايد در خود تكنيك و صنعت دانست. اين مخترعين هستند كه توانستند 
ابزارهايى بسازند كه بتوانند صدها و بلكه ميليونها برابر كارى كه صرف ايجاد آنها شده است كار توليد كنند و طبيعت را 
استخدام كنند. سرمايهدار محصول علم را كه اثر نبوغ دانشمند و ييشرفت اجتماع است و به اجتماع تعلق دارد نه به فرد «5)» با 
خريدن استخدام م ىكند واز طرف ديكر نيروى كاركر را استخدام م ىكند و سود سرشار مىبرد. ريشه خلافكارى 
سرمايهدارى جديد و همجنين تجارت را تا آنجا كه با كارخانهدارى مربوط است بايد در تحت اختيار قرار دادن وسائلى كه به 


عموم مردم تعلق دارد و قابل خريدوفروش نيست جستجو كرد. سوسياليسم تنها ازاين راه است كه قابل توجيه است .2"7١‏ 


)١(‏ اين قسمت مربوط است به قسمت اول و قسمت جهارم [يعنى بندهاى الف و د]؛ مطلب جداكانهاى نيست. 

(0) زيرا حتى خود دانشمند نمى تواند اختراع را در انحصار خود قرار دهد. 

(*) اختراع و صنعت نظير تأليف كتاب است. امتياز كتاب تعلق دارد به مؤلف. مالكك كاغذ و قلم حق دارد از روى نسخه ملكى 
خود براى مطالعه خود نسخداى استنساخ كندء اما حق ندارد با كاغذ و مركب و حروف جابى و ماشين خود هزار نسخه از روى 
نسخه خود جاب كند و به فروش برساند. در قديم كه جاب نبود حق تأليف نبود» ولى ماشين اين حق را ايجاد كرده است. اين 
حق را اجتماع اعتبار مى كند. ولى جرا اين حق در مورد صنايع و اختراعات اعتبار نمىشود؟ جه فرق است ميان كتابى كه 
تأليف مىشود و هزاران نسخه از آن به منظور تجارت جاب مى شود و ماشينى كه اختراع مى شود و هزارها ماشين نظير آن 
بعداً ساخته مى شود؟ آيا استفاده ديكران از ابتكار او نظير استنساخ كتاب با قلم است يا نظير جاب براى فروش است؟ به عقيده 
ما شق سوم است كه مشابه شق دوم است؛ براى استفاده شخصى نيستء براى تكثير مثل و فروش آنها هم نيستء بلكه براى 
استفاده مادق از :محضول كان أن عاشيق استهو بالأكره براق تجارت با مخصول وحمت د ريكرى اسثة؛ بلى: كس كه 
كاركاتة سالتن ان هاشيق زا دان هن كتتلاعيدا بظير كسنع اشت كه كناب :دركرى وجاك مي كند وديا ال 1ن نكر ذا عدف 
مالكيت و امتياز قائل است. و اما كسى كه يكك ماشين توليدكننده مىخرد؛ مانند كسى است كه يكك كتاب مىخرد, با اين 
تفارك كه كاب بر إلى سيقو لى التي قو لن املق و كان امجافى كه وكي هوه بيدا اروك ابعكة ى تابد حلست اسكة 
قدرت ايجاد ارزش او آن قدر با كارى كه صرف آن شده است تفاوت دارد كه شبيه طبيعت است. در اجتماع جيزى به وجود 
آمده است كه مثل طبيعت قادر است با كار كم كه صرف آن مىشودء و احياناً بدون كارء ايجاد ارزش كند. علىهذا مخترع 
ماشين» تنها محصول كار نمىفروشاء او خالق جيزى است كه آن جيز خالق كار است و خالق ارزش است؛ به دست او جنين 
جيزى جارى شده است؛ لهذا نمى تواند آن جيز مملوكك شخصى باشد و مبادله شود در عين اينكه به مخترع بايد ياداش داده 
شود. مىتوان كفت حق التألبف نيز ياداش استث نه هال كه مثل مالهائ دذيكر مبادله شود. 
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اين وسائل بر دو قسم است: وسائل و منابع طبيعى» و وسائل و منابع صناعى. به همين دليل سوسياليسم» هم در قديم مى توانسته 
است وجود بيدا كند (به واسطه منابع طبيعى) و هم در جديد (كه منابع صناعى نيز به آن افزوده شده است) .. 

أما قسمت اول: عرد سوسيالستها مذغى خسكتد كه اضنافه ارش .يه واسطه خريدوفروش تيروئ كار كرة اق مشخصات 
سرمايهدارى جديد استء جنانكه قبلا كذشت,ء ولى به عقيده ما در قديم نيز وجود داشته است. كارخانههاى قالى بافى و 
بارجهبافى و دستكاههاى زركرى و قلم زنى و حتى خياطيهاى وسيع و كفاشيهاى وسيع و غيره» همه اينها يك عده كار كر 
مى كيرند و مى كرفتهاند و مزد معين به آنها مىدادهاند و با كار آنها تجارت و معامله مى كردهاند؛ جيزى كه هستء همين معنى 
در عصر جديد و عصر ماشين توسعه بيدا كرده است. صرف توسعه و تغيير كمّى» ماهيت شىء را عوض نمى كند مادامى كه 


منجر به تغيير كيفى نشود. 
مشخص اصلى سرمايهدارى 


به عقيده ما مشخخص اصلى سرمايهدارى كه آن را موضوع جديدى از لحاظ فقه و اجتهاد قرار مىدهد دخالت ماشين است. 


ماشينيسم صرفاً توسعة آلت و ابزار توليد نيست كه انسان ابزار بهترى براى كارى كه بايد بكند يبدا كرده استء بلكه تكنيكك و 
صنعت جديد ماشين علاوه بر بهتر كردن ابزارها ماشين را جانشين انسان 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج 7١‏ ص: 598 

كرده است. 

ماشين مظهر فكر و اراده و نيروى انسان بما هو انسان استء مظهر تكامل اجتماع بشرى استء تجسم تمدن تاريخى بشرى 
است» حاصل تلاشهاى عظيم فكرى جند هزار ساله بشرى است. ماشين جانشين انسان است نه آلت و ابزار انسان؛ يكك انسان 
مصنوعى است. ماشين به جاى انسان نخ مى ريسد و يارجه مى بافد. ماشين شخم مىزند و درو مى كند. ماشين جوراب مىبافد. 
ماشين مى نويسد. ماشين مىدوزد. 

ماشين الكك مى كند. ماشين كارهايى كه انسان با شعور مستقيم خود انجام مىداد انجام مىدهد. ماشينيسم اينطور نيست كه 
ابزار دستى انسان را تكميل كرده باشدء مثل اينكه بيل بهتر و ظرف بهتر و كارد و جاقوى بهتر يا قبجى بهتر در اختيار انسان 
قرار دهد؛ حتى اينطور نيست كه به جاى قوه و بازوى انسان قوهاى از طبيعت استخدام كرده باشد و كارش فقط اين باشد كه 
هلا اإزارف :و كد اتماة انديفت ووو اناك كلق وعدا را فشان ف ناكد كر ددعتمو فشان قو دهده ننه الات اال 
است؛ ماشين تمام كارهاى انسان را دقيقتر و با راندمان بيشتر و محصول بيشتر انجام مىدهد .)١١‏ در كذشته جنين نبود» در 
كذشته سرمايهدار فقط نيروى كاركر را مىخريد و ابزار سادهاى در اختيار او قرار مىداد و با محصول كار كاركر تجارت 
م ىكرد؛ ولى امروز ماشين مىخرد و ماشين قدرت دارد صد برابر كاركر كار كند؛ ماشينها جاى انسان را كرفتهاند؛ ماشين 
انسان فلزى است؛ ماشين قادر است اضافه ارزش توليد كند. صدها برابر كارى كه صرف توليد وى شده است ارزش توليد 
كند؛ ماشين بردهُ مشروع اجتماع بشرى است. يس حقيقت درست عكس نظر كارل ماركس است؛ ماشين سرمايه متغيرتر از 
نيروى كاركر است و در عين حال- جنانكه بعداً خواهيم كفت- همين جهت يايه و مبنا و اصل اساسى توجيه كنندة 
سوسياليسم است. مشخص اصلى سرمايهدارى جديد اين است كه سرمايهدار ماشين رابا اين قدرت عظيم در اختيار خود قرار 


مىدهد» در صورتى كه او نه خالق ماشين است و نه مخترع آنء فقط خريدار و مالكك اوست. 


)١(‏ آنجه در قديم در مورد كارفرما (ابزار كار) مى كفتند كه كارفرما كار مىكند و كدبانو لاف مىزندء به طور حقيقت در 
مورد ماشين صدق مىكند؛ و الا كارفرماى قديم فقط ابزارى بود به دست انسانء و انسان بود كه با آن كار مىكرد. در قديم 
انسان مثلًا با شمشير آدم م ىكشت»ء ولى حالا موشكك شهرى را خراب م ىكند. ابزار بودن ماشين براى انسان در حال حاضرء 
نظير ابزار بودن انسان براى انسان است. 
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آيا إينجنين منبعى مى تواند مملوكك شخصى باشد؟ يا حتماً بايد مانند منابع عمومى طبيعى در اختيار عموم باشد؟ ماشين از آن 
نظر اين قدر قدرت توليد دارد كه جاى شعور مستقيم انسان را كرفته استء به علاوة نيروى عظيم فلز و بخار و برق و غيره؛ در 
حقيقت انسان است با عضلات فلزى و نيروى برق و بخار. در حقيقت شعور مخترع است كه اينهمه كار با اين ابزار را انجام 
مىدهد. ماشين مظهر فكر و شعور مخترعء به عبارت بهتر مظهر يبشرفت و ترقى و تكامل اجتماع است كه در اختيار سرمايهدار 
قرار كرفته است. ماشين يكك قطعه فلز ساده مثل كارد نيست كه خاصيت شعور طبيعى انسان منفرد باشد, يكك جوب ساده 


نيست كه از جنكل بريده شده باشد و به اجتماع بلكه به انسان ارتباط نداشته باشد. ماشين كه كار مى كند» در حقيقت مغز 


فلان دانشمند است كه با آلات فلزى كار مى كندء بلكه مغز اجتماع و ترقى اجتماع استء و بالاخره اجتماع بما هو اجتماع است 
كه به صورت ماشين در طول صدها قرن درا مده و كار م ى كند؛ نبوغ جامعه انسانى در امتداد تاريخ است كه به اين شكل 
درا مده است. 

اينجاست كه ما مىتوانيم ادعا كنيم كه سوسياليسم ماركس وازكونه استء به جاى آنكه يايش در زمين و سرش به آسمان 
باشد» سر در زمين و يا در آسمان دارد. 

سوسياليسم ماركسيسم مبتنى بر اين اصل است كه ماشين سرمايه ثابت است و نيروى كار سرمايه متغير؛ در عين حال قادر 
نيست كه ثابت كند جرا نيروى كار يا نيروى بازوى انسان سرمايه متغير است و ماشين سرمايه ثابت؛ در صورتى كه طبق اصل 
«ارزش كار ارزش هر دو به اندازه كارى است كه صرف توليد آنها شده است و هر جيزى طبق اصول مادى حضرات فقط 
قادر است حد اكثر. كارى كه صرف در خودش شله است توليد كند. اما سوسياليسمى كه يايهداش اكنون ريخته مى شود مبتنى 
بر اصل تغير سرمايه ماشينى است. 

سوسياليسم ما ركسيسم حد اكثر اين است كه مدعى مى شود سرمايهدار از طريق غير مشروع سود مىبردء اما جرا سرمايهداش بايد 
از او انتزاع و به اجتماع سيرده شودء جوابى ندارد؛ اما مطابق اين سوسياليسم علتش اين است كه ماشين تعلق به اجتماع دارد و 
از اول فرد نمى تواند مالكك آن بشود. بعلاوه- جنانكه قبن كفتيم وبعداً نيز توضيح خواهيم داد- سوسياليسم ماركس بيش از 
آنكه سرمايهدارى را ظالمانه جلوه دهد عادلانه جلوه مىدهد. 
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واما قسمت دوم: اين مطلب كه اشياء فقط آن اندازه مى توانند كار ايجاد كنند كه كار صرف آنها شده استء اكر كار صرف 
شده رااعم بكيريم يكك مطلب فلسفى است و با قانون لاوازيه ارتباط بيدا مىكند كه مى كويد: ١هيج‏ جيز» موجود و هيج جيز 
معدوم نمى شود. موجود شدنها و معدوم شدنها عبارت است از تركيب و تجزيه؛ و مجموع ماده و انرزى يكك مقدار ثابتى 
دارد.» ولى از طرفى اصل لاوازيه حد اكثر اين است كه در مورد طبيعت مرده صادق باشد نه طبيعت زنده. ما در مقاله «اصالت 
روح ١١‏ درباره اين مطلب بحث مختصرى كردهايم و مطلبى هم از كتاب مقدمداى بر فلسفه تأليف ازوالد كوليه نقل كردهايم. 
ازنظرك دسك ]دن فاده و فرظ «صويف عه موي طايه وظلق: كارع |نييت كدو لمك ون ] بعاد الناء عزر ف م ود ناا يواد 
كه به وجود مىآيد سالها بلكه قرنها كار در طبيعت صورت مى كيرد تا يولاد به وجود مى5يد؛ و البته مقدار كارى كه انسان 
براى استخراج و تصفيه و ذوب و غيره مىكند نسبت به مقدار كارى كه در طبيعت روى يولا.د صورت كرفته ناجيز است. 
مجموع كارى كه يولا-د انجام مىدهد مساوى است با مجموع كارى كه صرف توليد وايجاد آن شده است. اما كارى كه 
قرف تولكل: ولا دهده متخضر نه كارتهاي كه بزاى اسان مفيد اسك يعن كاوها كه اباد اروك فى كد بسك ماتعن 
ندارد كه يولاد صدها بلكه هزارها برابر كارى كه انسان روى آن انجام داده است به نفع انسان انجام دهد؛ همجنانكه ابزارهاى 
ساده مانند بيل و تيشه و تيرجوبى و جرم و نعل كفش نيز مجموع كارى كه به نفع انسان مى كنند با مجموع كارى كه انسان 
روى آنها صورت داده مساوى نيست. كذشته از همه اينها سخن در اين است كه آيا ارزش هر جيز مساوى است با ارزش 
اشيائى كه صرف ايجاد آنها شده است؟ و ما از اصل قبول نداريم كه ارزش اشياء بستككى دارد به مقدار كارى كه صرف ايجاد 
آنها شده استء بلكه بستككى دارد به مقدار اثرى كه از آنها براى انسان هست به علاوةٌ ندرت وجود و قابليت انحصار .. 

واما قسمت سوم: به عقيده ما كارل ماركس بيش از آن اندازه كه سرمايهدارى را ظالمانه جلوه بدهد عادلانه جلوه داده است» 
آن را تبرئه و تطهير كرده است. در كتاب عقايد بزركترين علماى اقتصاد مى كويد: «كارل ماركس نظريه «ارزش كارا 


)١(‏ إدر كتاب مقالات فلسفى] 
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رااز علماى كلاسيكك كرفت و ليكن به عكس آنها عليه سرمايهدارى به كار برد.» من مى كويم ماركس نيز ندانسته آن را به 
نفع سرمايهدارى به كار برد. اكر ما به شعارهاى ماركس توجه كنيم او مخالف سرمايهدارى استء اما اكر شعارها را كنار 
بكذاريم و بخواهيم اصول فلسفه او را بيذيريم بايد او را از يكك نظر يايه كذار سرمايهدارى بدانيم. ماركس يس از آنكه ارزش 
هر جيزئ را صند درصد به مقندار كار ى كة صرف ابجاد آن 'شده م داند و ارزش واقعى تبروى كار وا معادل مخارجى كه 
صرف ايجاد او يا مثل او شده و مىشود مىداند» و از طرف ديككر بازار و مبادله را تعيين كننده واقعى- و لااقل تقريبى- ارزش 
واقعى مىداندء ناجار بايد بكويد- جنانكه مى كويند- كه سرمايددار مزدى كه به كاركر مى يردازد معادل ارزش واقعى آن 
است؛ و از طرفى قادر نيست اثبات كند كه سرمايه واقعاً به شخص تعلق ندارد, به اجتماع تعلق دارد. فقط با دليل ناقص ادعا 
طى كتد كنا اناف اوقل انر شرنايةداز تعلق تذاوه ويه كار كن تعلق وازد؛ عر ضورق كداكن وافها سؤمانة ذاو وو كاد كار كر 
را به قيمت عادلا-نهاى خريده است و سرمايه هم به شخص او تعلق دارد قهراً و قطعاً اضافه ارزش هم به او تعلق داردء خواه 
آنكه ايجادكننده اضافه ارزش سرمايه باشد يا نيروى كار كاركرء جون به هر حال اضافه ارزش را جيزى ايجاد كرده است كه 
سرمايهدار بحق مالكك آن بوده است .. 

واما قسمت جهارم: از نظر ما سود سرمايهدار از طرفى مربوط به اين است كه حقوق كاركر به قدر كافى به او داده نمى شود. 
ارزش كار كاركر بستكى دارد به مقدار مفيد بودن كارش براى اجتماع. كاركر يكك ركن اساسى اجتماع استء همه به كار او 
محتاجند. كار كر فقط حامى و محافظ حقوق ندارد و الا بايد عالىترين حقوق به او تعلق داشته باشد. اينكه در يكك اجتماع» 
يك مدير كل بىمصرف ماهى دو هزار» سه هزار تومان حقوق مى كيرد ولى يكك كاركر روزى ده تومان» كه اكّر همه روزه 
بكيرد ماهى سيصد تومان مىشودء يكك كار ظالمانه است. هيج دليلى ندارد كه حقوق رفتكر نبايد از سيصد تومان مثا بالاتر 
باشد و حقوق يكك وزير نبايد از سه هزار تومان كمتر باشد. درست است كه [كارهايى نظير كار يكك وزير] براى نبوغ و ابتكار 
و سطح عالى كار و كار فكرى و مغزى ارزش بيشترى دارد ولى امتياز آن كارها به افتخارى است كه نصيب صاحب آنها 
مى كردد؛ و براى رفتكر خود رفتكرى نوعى مجازات است و نبايد حقوق و مزد اينها را كمتر فرض كرد. كار كران مؤسسات 
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شخصى را غالباً با مقياس كارهاى يست اندازه مى كيرند؛ و اكر سطح حقوق كاركر به حكم قانون بالا برود همه كاركران از 
آن استفاده مى كنند و عنداللزوم بر بهاى جنس توليدى افزوده مى شود و در نتيجه از طرفى بر قوه خريد طبقه كاركر مىافزايد 
واز طرف ديككر از قوه خريد ساير طبقات مى كاهد و فاصله طبقاتى كمتر مىشود. 

يس يكك علت سود تقليل مزدهاست. علت ديككر استثمار مصرف كنند كان است به وسيله در انحصار قرار دادن بازارها و يا 
تبانيها و عدم نظارت دولتها. علت ديكر اين است كه [كارخانهدار] از وسيلهاى استفاده م ىكند كه آن وسيله اضافه كار توليد 
مى كند» يعنى ماشين؛ و همين جهت است كه بيش از هر جهت ديكر سرمايهدارى را نامشروع مى كند .. 

واما قسمت ينجم: به عقيده ما بيشتر سودهاى نارواى باز ركانى ناشى از استثمار مصرف كنند كان است. جنسهاى وارداتى كلا 
از اين قبيل است. در جنسهاى صادراتى» تولي دكننده استثمار مى شود و اين ربطى به ارزش اضافى و شركت باز ركان در اضافه 
ارزش كارخانهدار ندارد. سوسياليستها- جنانكه قبلًا كفتيم- ناجارند فروش را هميشه به قيمت واقعى بدانند» و ناجارند استثمار 


را در ناحيه توليدكننده بدانند» و اين هم يكى از شاخههاى اصل «ارزش كار» است؛ ولى ما اصل و فرع را باطل شناختهايم .. 

اما قسمت ششم: ما اين قسمت را طى قسمت اول كاملا توضيح داديم و احتياج به توضيح بيشتر ندارد. خلاصه اينكه هرجند 
سود سرمايهدار از طرفى مربوط است به كمى مزد كاركر يعنى طبقه توليدكننده واز طرفى مربوط است به طبقه مصرف كننده» 
ولى منبع اصلى سرمايهدارى جديد و مشخص اصلى سرمايهدارى جديد ماشين است. اكر سرمايهدار نه توليدكننده را استثمار 
كند و نه مصر فكننده راء بازهم به واسطه در اختيار داشتن ماشين قادر است سود سرشار ببرد» ولى جون ماشين مظهر يبشرفت 


مرز اشتراك اسلام و سوسياليسم 


در اينجا اين نكته را يادآورى كنيم: هرجند اسلام مالكيت فردى و شخصى را در سرمايههاى طبيعى و صناعى نمىيذيرد و 
مالكيت را در اين امور عمومى 
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مىداند» ولى اسلام مالكيت اشتراكى كار را نيز نمىيذيرد» يعنى طرفدار اين اصل نيست كه «كار به قدر استعداد و خرج به 
قدر احتياج). نمى كويد همه ملزمند كه كار كنند و محصول كارشان الزاماً به اجتماع تعلق دارد. آرىء افراد مى توانئد 
بالاشتراكك كار كنند و كار اشتراكى انتخاب كنند» همان طورى كه زارعين در قديم بالاشتراكك كار م ىكردند و روى حساب 
معين كه مثلا دهقان جقدر ببرد و سالار جقدر و كاو جقدرء آخر كار زراعت را ميان خودشان تقسيم مىكردند؛ يا جند نفر 
بالاشتراكك ديمه كارى يا كوسفنددارى مى كردند. اما مردم ملزم نيستند كه هر كسى به قدر استعداد كار كند و به قدر احتياج 
محصول بردارد: 

يس آن مقدار از سوسياليسم از نظر منطق و از نظر اسلام قابل توجيه است كه قسمتى از سرمايهها يعنى سرمايههاى عمومى 
بالاشتراكك باشد. و اما كار بالاشتراكك را كه الزامى و اجبارى باشد هيج كونه نمىتوان از اسلام استنباط كرد مكر اينكه در 
موارد خاصى يعنى در زمينهاى عمومى يا كارخانههاى عمومى طورى باشد كه كار فردى ميسر نباشد؛ و تازه اكر هم اينطور 
باشد نه جنين است كه مالكيت فردى در كار نيست,ء بلكه محصول بالسويه يا بالتفاوت طبق قرارداد ميانشان تقسيم مى شود و 
هر فردى مالكك فردى سهم خود خواهد بود. يس اكر مشخص اصلى سوسياليسم را اشتراكك سرمايه بدانيم اسلام يكك مسلكك 
اشتراكى اث واكر مشكشمن اصلى آن را اشتراكك در كار بدانيم» اسلام يكك مسلكك اشتراكى نيست. ما در ورقههاى «اسلام 
سرمايهدارى» سوسياليسم» مضار و مفاسد مالكيت سرمايه و منابع توليد را از يكك طرف و مضار و مفاسد سلب مالكيت فردى 
رااز محصول كار شخصى مفصنًا ذكر كردهايم و منطق اعتدالى اسلام را مشخص كردهايم. 

خلاصه مطالب از صفحه 8587 تا اينجا:. 

الف. مشخص و فصل مميز رزيم اقتصادى جديدء يعنى بعد از رزيم فئوداليسمء خريدوفروش و تجارت با نيروى كار نيست 
آنطور كه سوسياليستها- و شايد ديكران هم- ادعا كردهاند» بلكه مشخص اصلى ماشين يعنى اختراعى است كه تنها ابزار كار 
انسان نيست بلكه مثل خود انسان به وجود آورنده كار و منبع كار است به مقياس صدها برابر انسان .. 

ب. فرضاً قبول كنيم كه «ارزش كاراء قدرت ايجاد ارزش يكك جيز تابع 
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ميزان ارزش خود آن جيز نيست» يعنى قدرت ايجاد كار يكك جيز مساوى با مقدار كارى كه انسان روى آن انجام داده نيست» 
خواه آن جيز يك جسم زنده باشد يا يكك جسم مرده؛ البته ه ركدام به يكك دليل .. 

ج. سوسياليسم ماركس وازكونه است : 

د. شعارهاى ماركس بر ضد سرمايهدارى است اما اصول و منطق ماركس سرمايهدارى را تطهير و تقوبت مى كند .. 

ه. برهان ارزش اضافى كارل ماركسء بر فرض درستىء سود سرمايهدار را نامشروع جلوه مىدهد و ماشين را وسيله مشروعى 
براى كارفرما كه سود ببرد نمىداندء اما دليلى ندارد كه جرا ماشين كه با يول مشروع يكك نفر يولدار احياناً خريده شده (مانعى 
ندارد كه كسى با يول مشروع خود ماشينى بخرد) بايد از ملكيت شخصى او خارج شود و به مالكيت جمع درآيد. خود 
ماركس مالكيت شخصى را اكر مولود كار باشد مشروع مىداند 

و. از نظر ما دليل بر مالكيت اشتراكى بر يكك جيزى اين است كه آن جيز را فرد به وجود نياورده استء طبيعت به وجود آورده 
يا اجتماع آن را به وجود آورده است و هيج يكك از اين دو به خاطر يكك شخص معين هم به وجود نياوردهاند؛ يعنى فرد نه با 
آن جيز رابطه فاعلى داشته باشد و نه رابطه غائى .. 

ز. ماشين مظهر تكامل اجتماع است و هيج فردى را به تنهايى نمى توان مخترع و مبتكر آن شمرد. ازاين جهت.ء هم با ابزارهاى 
دستى متفاوت است و هم با آثار هنرى و تأليفات و دفاتر شعر .. 

ح. ماشين جانشين انسان است در كارء نه يكك ابزار انسان براى توليد. ماشين مولّد است نه ابزار توليد. اختراع ماشين ايجاد كار 
قابل فروش نيستء ايجاد منبع ايجاد كار است و از اين جهت هم با ابزارهاى دستى متفاوت است .. 

ط. سوسياليسم, به معنى مالكيت اشتراكى سرمايه از لحاظ ماشين» مخصوص عصر جديد است ولى از لحاظ طبيعت در قديم 
نيز مى توانسته وجود بيدا كند» بر خلاف نظر سوسياليستهاى .. 

. اشتراكيت در كار به هيج وجه صحيح نيست. اشتراكك در كار همان است كه در فقه «اشتراكك در ابدان» كفته مىشود 
(شرايع - وسيلة النجاة سيّد). 
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رجوع شود به فقه و مدارك حديثى راجع به انفال در خاتمه كتاب خمسء و همجنين رجوع شود به كتاب احياء الموات و 
المشتركات در فقه ودر كتب حديث باب احياء موات» احاديثى كه وارد شده در موضوع مشتركات از قبيل آب و آتش و 
علق و نمكك. 

فطابق آنحه"ان كش فقه (كتات الش ركة) استفاده :مى شود شركت: با فهرئ امنت :نا الخصارى: شركت قهرقئ أن اميت كه به سببى 
غير اختيارى مثل موت مورّث بيدا شود. شركت اختيارى آن است كه موجب شركت اختيارى باشد. اين نيز بر دو قسم است: 
كَاهى عقد بر امرى واقع مىشود كه لازمهاش اشتراك جند نفر در عين يا منفعت يا حق يا دين خاصى استء مثل خريدن جند 
نفر بالاشتراكك مالى را بر ذمّه و يا فروختن عين مشتركى را به عين ديكر و امثال اينها؛ و كاهى مفاد مقتضاى خود عقد شركت 
است؛ و شركت اصطلاحى فقه همين است. موجب شركت قهرى سه جيز است: ارث» حيازت بالاشتراكك و امتزاج. 

در شركت عقدى اين بحث هست كه آيا معاطاةُ كافى است يا نه؟ و البته كافى است. شركت عقدى در عصر ما فوق العاده 
اهميت بيدا كرده و انواعى بيدا كرده استء ش ركتهاى تضامنى و غير تضامنى به وجود آمده است و احياناً مسائل نوى در آن 
بيدا مى شود. فقها شركت عقدى را جهار نوع فرض مى كنند و مدعى هستند فقط يكك نوع آن صحيح است. [آن جهار نوع 
عبارتند از]: شركت عنان يا شركت در سرمايه» شركت ابدان يا شركت در كار» شركت وجوه يا شركت در اعتبار» و شركت 
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شركت از نظر فقه اسلام 


.١‏ شركت بر دو قسم است: قهرى و عقدى. شركت عقدى منقسم است به جهار قسم: شركت عنان» شركت ابدان» شركت 
وجوهء شركت مفاوضه. فقها فقط اولى را صحيح مىدانند. 

؟. فلسفه صحت فرض اول دون فرضهاى ديكر اين است كه در اول» شركتء ايجاد يكك شكل جديد كار به واسطه افزايش 
سرمايه است. افزايش سرمايه و تمركز آن سبب مى شود كه توانايى مضاعف شود. كارى كه از ثروت متمركز بيدا مىشود مثل 
شركت سهامىها از سرمايههاى كوجكك و جدا جدا نمىآيد. و اما ساير اقسام شركتها فقط شكل قمار دارد. ممكن است كفته 
شود كه اين خود نوعى بيمه است و ما در بيمه كفتيم خود اعتماد و اطمينان يكك غرض عقلائى است. جواب اين است كه بيمه 
براى حفظ عين است و تأثيرى در فعاليت ندارد اما شركت در ابدان جلوى فعاليت را مى كيرد. به هر اندازه كه د رآ مد انسان به 
قعاليت عووشن يستكي ذاهعه باشذ بيقر ايزا سوه كارو فغاليت هى كيدنيه عبان ذليل كه فى كويتك رابطه كارو تروك يايد 
محفوظ باشد مى كوييم شركت ابدان و وجوه و مفاوضه اين رابطه را از ميان مىبرد. عيب دوم اينكه به روح انسان جنبه 
اتكالى مىدهد. اما در بيمه عين هيج يكك از اين دو عيب نيستء نه انسان را اتكالى مى كند و نه رابطه كار و ثروت را قطع 
مى كند. درست است كه ثروت و عوضى كه از بيمه مى كيرد محصول دسترنج 
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خودش تبث اهنا ايخ يول راادن عون ماعالداق كد واده عن كيرد ونظير يو لى: اسك كه أو ديكرق يه واشظه القن هن كيرم 
اكر بيمه را عقلائى دانستيم با اينجا از زمين تا آسمان متفاوت است. اين كونه شركت مصداق كردش به باطل و اكل به باطل 
است بر خالاف شركت عنان. 

در وسيله صفحه 77/8 مى كويد: «لو اجر اثنان نفسهما ...) از اينجا معلوم مى شود كه فقه اسلام جقدر با شركت در عمل مخالف 
است. 

ملى كردن سرمايدها راه درآمد نامشروع را بر عدهاى مى بندد. تز «كار به قدر استعداد و خرج به قدر احتياج»» به عبارت ديكر 
«اشتراكك در كار راه در امد مشروع را بر آن كه مى خواهد كار بكند مى بندد. 

حير كدموتهي ليرة اس فووة انهف هدعلا ومو و اكد كنوة يا عامل معاد كدنه رعادل انناتي ركه شو مردوة 
است. شركتهاى در كار اينجنين است. 

ايضاً وسيله صفحه 77/8 مسئلهاى دارد كه بايد به آن توجه شود؛ مىكويد: اطلاق الشركة يقتضى بسط الربح و الخسران على 
شريكيم على قفية فاليهنا ب مراجعه شود 

مقايسه با حق التأليف. 
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رسالههاى اقتصادى 


اشاره 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج ١‏ ص: احيله 


مالكيت زمين از نظر اسلام 
اشاره 


.١‏ زمين يا به نحوى است كه مردم و مالكين اوليه آن بدون جنكك مسلمان شدهاند؛ در اين صورت ملكك شخصى آنهاست و 
معامله مالكيت با آن مى شود؛ و يا آنكه سرزمين عنوةً فتح مىشود؛ در اين صورت زمين به عموم مسلمين تعلق مى كيرد ولى به 
شرطى كه آن زمين محياهً و در حقيقت مملوكك كفار باشد. اينجنين سرزمينى بر خلااف ساير مملوكات كفار كه به غنيمت 
برده مىشود و تقسيم مىشود تقسيم نمى كردد و به عموم مسلمين از آن جمله خود مالكان اوليه- اككر اسلام اختيار كنند- 
تعلق مى كيرد؛ اما اينكه بايد خراج و مقاسمه بيردازند مطلبى است كه بعداً كفته خواهد شد. و اما اكر سرزمين فتح شده موات 
باشدء طبق فقه شيعه به امام تعلق مى كيرد و صد درصد به نظر حكومت عادلة حقه واكذار مىشود؛ و اما اينكه كسانى كه اين 
سرزمينها به آنها واكذار مىشود آيا مالكك اينها مىشوند و مىتوانند خريدوفروش كنند يا مانند مفتوح عنوةٌ نمى توانند 
خريدوفروش كنند, و همجنين آيا بايد در مقابل اين واككذارى جيزى به بيت المال به عنوان خراج ببردازند يا نه» و صد درصد 
معامله ملكك شخصى با آن زمين مىشود. مطلبى است كه بايد بحث شود. 

و همجنين آيا مالكيت مطلق و محدود زمين موات همجنانكه به شرط الاحياء است ما دام الاحياء است يا امَدى ندارد؟ اكر امد 
دارد امد آن جقدر اسث؟ اكر 
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احياء كننده مالكك مطلق بشود و خراج نيردازد و مشروط به ما دام الاحياء نيز نباشدء اثر اختيار امام فقط اين است كه اول به 
اجازه او بايد داده شود و نظارت او براى هميشه ساقط مى شود و زمين ميان مالكان مستقل از نظر امام دست به دست مى شود. 
اكر ما دام الاحياء را شرط كنيم اثر ديكر اختيار امام اين است كه هر وقت زمين بائر شد دومرتبه بايد با نظر امام به افراد 
تفويض شود و اجازه احياء داده شود. 

ولى اكر امام حق داشته باشد كه خراج بككيرد بايد كفت براى هميشه زمين در اختيار امام باقى مىماند و هرجند مُحيى مالكك 
مى شود و نظير مزارع نيست و حق خريدوفروش داردء اما حقى هم از امام براى هميشه بر زمين هست كه به موجب آن خراج 
مى كيرد. و اكر حق خريدوفروش هم سلب شود عملا سلب مالكيت از محيى شده و او فقط اولويت بهرهبردارى دارد و فرقى 
ميان اراضى مفتوحة عنوة و اراضى موات كه جزء اثفال است باقى نم مائد. 

؟. زمينهايى كه صاحبان آنها با صلح اسلام اختيار كردهاند» مانند سرزمين مدينه؛ تعلق دارد به مالكين اصلى و از اين جهت 
فرقى ميان زمين و غير زمين نيست؛ و كأنّه اين امتيازى است كه به اينها داده شده است؛ ولى البته اينها نيز ما دام الاحياء 
مالكند؛ به صرف اينكه خرابه شد از ملكيت آنها خارج مى شود و ملكك امام مى شود. 


الاطلاق نمىشود؛ مكر آنكه بككُوييم معنى 

«مَنْ اخيا ازضاً مواتاً فَهى لَه 

مالكيت على الاطلاق است؛ و البته بعدها بحث خواهد شد. 

*. زمينهايى كه معموره است و اهلش جلاء وطن مى كنند بدون آنكه لشكركشى صورت كرفته باشد» يا صاحبان آنها بالطوع 
و الرغبة به مسلمين تسليم مى كنندء اينها «فىء» ناميده مى شود و جزء انفال است و مانند اراضى موات به امام تعلق دارد؛ يعنى 
اين زمينها نه نظير غنائم است كه ميان افراد تقسيم شود و نه نظير اراضى مفتوحة عنوءٌ است كه به عموم مسلمين تعلق كيرد 
بلكه نظير اراضى اوليه است كه مستقيماً تحت نظر ولىّ امر است. 

يس سه قسم زمين داريم: زمينهايى كه مالك شخصى دارد و نه عموم و نه ولي امر حقى و نظرى در آنها ندارند. ديكر 
زمينهايى كه به عموم مسلمين تعلق مى كيرد و ولي امر متصدى خراج و مقاسمه و احياناً تنظيم واكذارى آن زمينهاست. اين 
زمينها 
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نظير اماكن عمومى از مسجد و غيره مى باشند كه هركس تقدم بيدا كرد به او تعلق مى كيرد. سوم زمينهايى كه نه به افراد تعلق 
دارد و نه به عموم مسلمينء بلكه به وليّ امر تعلق دارد. قهراً ولي امر در اين ككونه زمينها اختيار بيشترى دارد .)١١‏ بايد ديد 
اختيار بيشتر او در اين زمينه جيست؟. 

؟. انفال. اهل تستن انفال را با غنائم جنككى مساوى دانستهاند ولى از نظر فقه شيعه انفال با غنائم جنككى مغاير است و فقط 
قسمتى از غنائم جنكى (ما يَضِّْ طفيه الْامامٌُ) است كه در رديف انفال واقع فى وةئ بر خلاق آنه وو بحزوه الفال آقاى خفورئ 
آمده استء غنائم جزء انفال نيستء غنائم تعلق دارد به شركت كنند كان در جنكك و ميان آنها تقسيم مىشود ولى انفال تعلق 
دارد به ولىٌ امر. انفال نقطه مقابل مملوكات تحصيلى فردى است كه يكك نفر مسلم يا ذمّى در اثر كار و يا احياء زمين به دست 
مى آوردء و ديكر مقابل مملوكات كفار اسث كه به غنيمت به مسلمين مى رسد؛ يعتى «ثقل) اسث: جيزى استث كه ثه ميحصول 
كار كسى است كه عملش محترم است و به خودش تعلق دارد» و نه محصول كار كسى است كه عملش غير محترم است و به 
استنقاذ كننده تعلق دارد. انفال از مختصات فقه شيعه و يكك نقطه برجسته از فقه شيعه است. انفال منحصر به زمين نيستء بلكه 
زمين قسمتى از انفال استء يعنى قسمتى از زمينها قسمتى از انفال را تشكيل مىدهنده مثل (الْارْضٌ الْتى لَّمْ يوبجث عَلَيِها بتيلٍ 
ولا ركاب) و اراضى موات و اراضىاى كه (لا ربٌ لها وَ ان لَمْ تَكنْ مواتً). 

ل كس دن رااز وضع اصلى در اسلام خارج كرد عثمان بود كه «اقطاعات عثمان» در تاريخ معروف است. 


)١(‏ اين كونه زمينها يا موات است كه با اجازه ولىّ امر بايد احياء شود و يا محياة استء از قبيل قطايع ملوكك و زمينى كه لا 
عَلَيِها بَحَئْل وَ لا ركاب.) 
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انفال 


راجع به انفال و فلسفه آن قبلًا بحث كرديم؛ اما اينكه انفال جيست؟. 

.. الارض التى لم يوجف عليها بخيل و لا ركاب سواء انجلى عنها اهلها او اسلموها للمسلمين طوعاً‎ .١ 

". الارض الموات» خواه آنكه در اراضى مفتوحةٌ عنوةٌ باشد يا غير آن. اشكالى كه هست در اراضى محياةً مفتوحةُ عنوةُ است 
اكر به حالت موات درآيد كه آيا جزء انفال مىشود و به ولىّ امر تعلق مى كيرد يا به حالت اوليه باقى است و به عموم مسلمين 
تعلق دارد؟ در وسيلة النجاءً شقّ دوم را اتتخاب مى كند. 

". سيف 0١١‏ البحار و شطوط الانهار بل كلّ ارض لا ربٌ لها وان لم تكن مواتاً بل كانت قابلة للانتفاع بها من غير كلفدٍ 
كالجزيرة التى تخرج فى دجلة و الفرات و نحوهما .. 

؟. رءوس الجبال و ما يكون بها من النبات و الاشجار و الاحجار و نحوها و بطون الاودية و الآجام و هى الاراضى الملتقَة 
فصني أو العملة تن :ساف الأشحا و 

ه. ما كان للملوك من قطايع و صفايا. (مقصود اين است كه مختصات يادشاهانى كه مغلوب اسلام مىشوند جزء انفال است. 
ولى همان طورى كه در شرايع تصريح مى كند مشروط به اين است كه معلوم الغصبية و معلوم المالكك نباشد.) 


)١(‏ السيف (بكسر السين) ساحل البحر او كل ساحل. الجمع: السياف (المنجد). 
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*. صفو الغنيمة كفرس جواد و ثوب مرتفع و جاري حسناء و سيف قاطع و درع فاخر. (مقصود اين است كه اشياء قيمتى غنيمت 
ميان سربازان تقسيم نمىشود و در اختيار ولىّ امر قرار مى كيرد. بديهى است كه اشياء قيمتى اكر به افراد و سربازها تعلق كيرد 
يا موجب تنازع مى شود و يا مانند فرش كاخ مدائن كه از نفايس بوده است تكه تكه و تقسيم و ضايع مى شود.). 

/. ارث من لا وارثٌ له .. 

4 المعادن التى لم يكن لمالكك خاصٌ تبعاً للارض او بالاحياء. (حدود تبعيت را ذكر نكردهاند. بديهى است كه معادن 
زيرزمينى كه از حدود تصرفات معمولى در زمين خارج است مانند نفت كه در عمق سه هزار مترى واقع است تابع زمين 
نيشت ): 

در وسيلة النجاه باب انفال» يس از ذكر مواد بالا مى كويد: 

الظاهر اباحه جميع الانفال للشيعة فى زمن الغيبة على وجه يجرى عليها حكم الملكك من غير فرق بين الغنى منهم و الفقير. نعم» 
الاحوط ان لم تكن اقوى اعتبار الفقر فى ارث من لا وارث له. بل الاحوط تقسيمه فى فقراء بلده و احوط من ذلكك ان لم يكن 
افو ' انعينا له ]ل "نات القمةء كي أن الافوف حضو الملكة لف العنيفئ انها يضار نااقن اللاننالة من المسور اقيق 3 
الحطب و غيرها بل و حصول الملكك لهم ايضاً للموات بسبب الاحياء كالشيعى. 

اينجا بار ديكر اهميت مسأله حكومت و ولايت از يكك طرف و كوتاهى نظر فقهاى شيعه از طرف ديكر ظاهر مى شود. جكونه 
ممكن است غيبت امام سبب شود اين فلسفه بز رك معطل بماند و اراضى انفال حكم اموال شخصى و منقول را بيدا كند؟!. 
آنانان اعفان احجان مؤانف كدمن رما ند: 

«مَنْ اخيا اْضاً مواتاً فهى لَهُ) 

بن توآن :قيقة هافيك اخواف يعوو الفال رشق ذافن كو وبان عنك) مرك ىن كدوم رده يد يكار ماقف زد ).ارلا اركذ 
اخبار از رسول اكرم است و ممكن نيست ناظر به 
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عسوضن نان كيك بالتندة و انا قاف وني انه عش ذا السطافن و اولر مت تن قيواقةه قصوها كد در عقي اغا انكاء 
موات وارد شده كه احياء كننده بايد خراج بيردازد. خراج يرداختن با مالكيت شخصى جور در نمىآيد. و ثالثاً بعيد نيست كه 
تصرفات خريد و مالكانه احياكنند كان اراضى موات يا كسانى كه از زمينهاى محياة به آنها رسيده است يعنى از قطايع ملوكك 
يا اراضى صلح به آنها رسيده» تصرفات مالكانه آنها به اجازه امام باشد نه اينكه ملك طلق آنهاست. 

در كتاب اسلام و مالكيت صفحه -١88‏ 120 فىء را با انفال دوتا ذكر مى كند و احياناً در صفحه 188 فىء را با اراضى مفتوحة 
ل ا 
اللَهُ عَللا رَ شوله من أَغولي الْقُركَ َل وَ للَسُولٍ وَ لحذى الْقُوبي و الل]م وَ الل ملباكين و ابن البييل عن ل يكو دوه ين اليا 


مالكيت فردى 


مال از نظر اسلام همان طورى كه به فرد تعلق دارد به اجتماع نيز تعلق دارد. حق مالكيت نامحدود نيستء شامل اسراف و تبذير 
نيست؛ لهذا اسلام اجازه نمىدهد كه انسان براى بعد از مردن خود به هرجه دلش مى خواهد وصيت كند. در آمريكا يكك 
لوقف سانا وعدك ب كبن كد شيا فسن أو كرو قدي الم كه كوووقن نتن سن ل القند ان أكازر اسيقانه شيك و 
اسلام جنين حقى را براى مالكك قائل نيست. 
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مسأله ارث 


.١‏ يكى از مسائلى كه در رزيمهاى اجتماعى و سياسى و اقتصادى مطرح است مسأله ارث است كه آيا عادلا-نه است يا 
ظالمانه؟. 

تيه انبتك كه ادن بعك عدون :اذ 1ن نظلر ابرق “دنه ونائلية كرد فطلم نحي اخخلاقر: به كوه من كررة هرجدل ممكة افك از 
بعضى از جنبهها فقط نظر به جهت اجتماعى از نظر مصالح عاليه بشريت باشد بدون آنكه توجه به جنبه عدالت و ظلم بشود. 
ولى البته از نظر مكتب ما مصالح عاليه بشريت هميشه توأم است با حق اجتماع و قهراً مخالف عدالت نخواهد بود. اساساً معنى 
ندارد كه يكك جيزى در نظر عقل در عين اينكه ظلم و تجاوز است خوب و مستحسن باشد. تنها از نظر غريزه و احساس ممكن 
است اين تفاوت ميان عقل و احساس وجود بيدا كند. 

. ارث از توابع مالكيت فردى است؛ يعنى اكر مالكيت فردى را به هيج نحو صحيح ندانيم و يا عملًا وجود نداشته باشد بحث 
ازارث بلاموضوع است. لهذا اين دو بحث بهتر است توأم با يكديكر تحت عنوان مالكيت وارث ذكر شود. 

لازمه نفى مالكيت فردى نفى ارث هست. اما لازمه قبول مالكيت فردى قبول ارث نيست؛ زيرا ممكن است كسى مالكيت رااز 
نظر اولويت طبيعى ميان كاركر و كار بيذيرد و غير از كار موجبى براى مالكيت قائل نباشد و علىهذا ارث را از لحاظ 
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قطع رابطه ميان كار و مالكيت رد كند. سوسياليستها مخالف مالكيت امورى كه با كار شخصى توليد شده باشد نيستند ولى 
اغلاب مخالف ارث مىباشند؛ كما اينكه ممكن است كسى طرفدار سرمايهدارى ولى مخالف ارث باشد؛ هرجند هنوز اطلاع 
نداريم همجو شخصى در دنيا وجود داشته است يا وجود دارد. اما ملازمهاى ميان سرمايهدارى» يعنى مالكيت ابزار توليد» و 
قبول ارث نيستء زيرا ه ركدام از اين دو (سرمايهدارى و ارث) ملااكك و مبناى جداكانه دارند. سوسياليستها مدعى هستند كه 
ارث بز ركترين مظهر بىعدالتى و بز ركترين عامل وجود سرمايهدارى است؛ بدون ارث سرمايهدارى امكانيذير نيست. اين نظر 
البته صحيح نيستء به دليل اينكه تاريخ نشان مىدهد سرمايه داران زيادى را كه از يدر و مادر فقير به دنيا آمدهاند و تدريجاً 
ثروت كلا-نى كه از نظر سرمايهدار مشروع است به جنكك آوردهاند. به هر حال لا-زمه يذيرفتن سرمايهدارى يذيرفتن ارث 
نيستء كما اينكه لازمه يذيرفتن مالكيت وارث يذيرفتن سرمايهدارى يعنى مالكيت ابزار توليد. خواه وسائل طبيعى يعنى زمين 
و آب وخواه وسائل مصنوعى يعنى ماشينهاى توليد» نيست. 

. طرفداران ارث به نقل فليسين شاله در جزوه سرمايهدارى و سوسياليسم صفحه 77 مجموعاً سه دليل براى مشروع بودن ارث 
ذكر كردوانك:. 

الف. «حق ارث كذاردن نتيجه منطقى حق مالكيت است. انسان مختار است آنجه را كه مالكك است از بين ببرد يا ببخشد؛ 
بنابراين مى تواند دستور دهد كه بعد از مركك او آن را به ديكران ببخشند» يعنى مى تواند آن را به ارث بككذارد. با از بين رفتن 
كسى كه شىء را توليد كرده است شىء از بين نمىرود. بنابراين آن كس مى تواند اشخاصى را كه بايد بعد از مركك او شىء 
را صاحب شوند تعيين كند.). 

ب. «ارث از نقطه نظر اخلاقى» مشروع بلكه ممدوح استء زيرا سبب تقويت رابطة خانوادكى مىشود. فى الحقيقه اميد اينكه 
بتوانند براى اطفال خود آسايش و رفاهتت بيشترى فراهم نمايند» سبب تحريكك فعاليت يدر و مادر و تشويق آنها به زحمت 
كفيدة فى كرك 

ج. «از نقطه نظر اجتماعى ارث مفيد بلكه لازم اسد اكزازت مرسوم نبود آدميان همينكه به سن معينى مى رسيدند ديكر كار 
نمى كردند» آنجه را كه قبن توليد نموده بودند به مصرف مى رسانيدند. جامعه را مىتوان به شخصى تشبيه كرد كه احتياج به 
محصول فراوان دارد واز تمام ترقيات و تمام عواملى كه تشويق به كار 
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كردن مى نمايد منتفع مىشود؛ اين شخص (اجتماع) است كه از تمام ميراثهاى فردى استفاده مى كند.). 

در صفحه 4" از طرف سوسياليستهاى مخالف ارث جنين مى كويد: 

انا فانون وتظاهرا متووفن كه رقا ارهق عدا لس عاشي ورك شيفين شام كرس :ات سيك ف رد اصيلإزت 
است. بر فرض كه املا-كك و ثروتهايى كه امروز وجود دارد نتيجه كار اجداد باشد خلاف عدالت است كه كسى بتواند از 
ثروتى كه اجدادش به دست آوردهاند استفاده كند. ارث بردن از اين حيث مخالفت عدالت است كه قطع رابطه بين مالكيت و 
كار را تحقق مى بخشد و تسجيل مى كند. 

در صفحه 5٠‏ از طرف سوسياليستها جواب دليل اول طرفداران ارث را اينطور مىدهد: 

اكر جيزى را كه ساخته مىشود منحصراً محصول كار فردى بدانيم اشتباه كردهايم زيرا آن جيز در عين حال نتيجه زحمات 
جامعه نيز محسوب مىشود. فى الحقيقه شخصى كه كار م ىكند در ميان جامعه بسر مىبرد و از حمايت آن بهرهمند مى كردد 
و نيز از تمام كارى كه آدميان در كذشته و حال انجام دادهاند و از تمام اكتشافات علوم و اختراعات فنون استفاده مى نمايد. 


بنابراين جيزى كه توليد مىشودء هم محصول كار فرد است و هم محصول كار جامعه. ممكن است جامعه در حيات فردٍ 
تولي دكنندة اشياء از حقى كه بر آن اشياء دارد صرف نظر نمايد ولى بعد از مركك آن فرد مىتواند حق خود را مطالبه كند. 
در صفحه 5١‏ جواب دليل دوم طرفداران ارث را اينطور مىدهد: 

از نقطه نظر عواطف و احساسات» راست است كه يدران از كوششى كه براى اصلاح اوضاع و تأمين آتيه فرزندان خود مبذول 
مىدارند لذت 
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مى برند» لكن بايد دانست كه ارث به جاى اينكه سبب اتحاد افراد خانواده بشود بيشتر موجب افتراق و اختلاف ايشان مى كردد. 
در جواب دليل سوم طرفداران ارث مى كويد: 

اصل نفع اجتماعى نيز كه طرفداران سرمايهدارى براى موجه ساختن ارث دليل مى آورند مورد قبول سوسياليستها نيست. اينها 
مى كويند اكر آدميان به ارث كذاردن هم علاقه نداشتند باز بسيارى از آنها در نتيجه عادت, ذوق يا جاه طلبى به كار خود 
ادامه مى دهند. 

سوشاليتتها كذشكه ازا شكه ادله بطر فدازان :ارك زازد مى كنند ادلّه جداكانهاى نيز بر بطلان ارث ذكر مى كنند از قبيل قطع 
رابطه كار و مالكيت»ء فساد اخلاق و عاطل و باطل ماندن ورّاث» مقدمه شدن براى اينكه بعد از جند نسل ثروتها در نقطههاى 
خاصى متمركز شود و بىعدالتى (عدم مساوات و اختلاف طبقاتى) به وجود بيايد. 

البته ما بعداً راجع به اين سه دليل سوسياليستها بحث خواهيم كرد. اكنون به سه دليل طرفداران ارثء با توجه به نظر مخالف 
سوسياليستهاء مى يردازيم. 

مقدمتاً بايد بكوييم مثل اين است كه ارث در ميان غربيها تابع وصيت و داخل در باب وصيت استء در صورتى كه مىدانيم 
ارث در اسلام غير از وصيت است. 

وصيت حق مالكك است و ارث حكم فرضى الهى خارج از اختيار مورّث. در غرب يكك شخص مى تواند تمام دارايى خود را به 
شخص دلخواه خود حتى به سكك خود يا كربه عزيز خود به عنوان ارث منتقل كندء اما در اسلام اينجنين آزادى وجود ندارد و 
ثروت خواه ناخواه به نسبتهاى معين ميان فرزندان و يدر و مادر و همسر تقسيم و تجزيه مى شود. 

اما راجع به دليل اول: سخن طرفداران ارث مبنى بر اينكه نتيجه منطقى مالكيت حق ارث كذاشتن است» درست نيست. مدعاى 
سوسياليستها در اينكه اجتماع هم ذى حق است درست است ولى دليل سوسياليستها و همجنين استنتاج آنها صحيح نيست. آنها 
مى كويند به اين دليل اجتماع حق دارد كه در ايجاد ثروت فرد شريكك است زيرا فرد در حمايت اجتماع زندكى كرده واز 
رمات دركران ( كتشكان و 
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حاضرين) استفاده كرده تا توانسته است اين ثروت را توليد كند» و جامعه در زمان حيات شخص فقط از حق خود صرف نظر 
مى كند نه در بعد از فوت او. 

اين ايراد درست نيستء زيرا هرجند افراد از حمايت يكديككر برخوردارند ولى اين حمايت متقابل استء و فرض اين است كه 
ما مالكيت فردى را يذيرفتهايم. اككر اين حمايت متقابل را سبب مالكيت اشتراكى بدانيم كه موضوعى براى ارث نيست؛ ولى 
اكر مالكيت فردى را براى خود شخص يذيرفتيم قهراً براى او اولويت تصرف و اختياراتى قائل هستيم. در اين صورت بايد 
كفت جه دليلى هست كه اين اختيارات محدود به زمان حيات است؟ خلاصه اينكه بنا بر قبول حق مالكيت فردى» حق حمايت 


وحق تعاون غير مستقيم افراد نسبت به يكديكر طرفينى است؛ همان طورى كه اين فرد از ديكران كمكك كرفته است كمكك 
هم داده است؛ نتيجه اينكه محصول كار هركس مال خودش و تحت نظر خودش حتى بعد از ممات. 

ثانا امه ار دق كوو روماو سات تتشمين كمرك نظر 10035 مش د ! مكل انو انك كدسالكت :دردق برا بيع مسد 
اجتماع بدانيم نه يكك حق مشروع و اصيل. 

ثالثاً با جه مقياسى كشف مى كنيم كه در زمان حيات» بخشيده و با جه مقياسى كشف مى كنيم كه براى بعد از فوت به حق 
خود رجوع كرده است؟. 

به نظر ما دليل اول به شكلى كه بيان شد باطل استء در عين اينكه ارث را به شكل خاص اسلامى قبول داريم. ما مى كُوييم 
نتيجه مالكيت اختيار تامٌ مالكك نيست. ارث نيز از نظر اسلام لازمه مالكيت و اختيار تامٌ مالكك نيست بلكه جهت ديكر دارد. به 
نظر ما علت اينكه مالكك اختيار مطلق ندارد كه در غير مصالح خود يا اجتماع مال را مصرف كندء مثل اينكه معدوم كند يا 
استفاده نامشروع ببرد» اين است كه ماده ثروت را طبيعت براى همه آفريده است و كار فقط او را مفيد و داراى ارزش كرده 
است . مالكيت فرد نسبت به ثروت به مقدارى است كه روى آن كار صورت داده است؛ و اما معدوم كردن يا استفاده 


نامشروع كردن تضبيع ماده است بدون 


)١(‏ به عبارت بهتراكر فرد كار كرده تا ثروت مورد نظر را توليد كرده است» خلقت و عوامل طبيعت صد برابر بلكه هزار برابر 
او در توليد اين ثروت دخيل است. در توليد يكك ميوه حد اكثر اين است كه بشر ١/7٠٠١‏ دخالت داشته باشدء باقى دخالتها از 
ابر و باد و مه و خورشيد و فلكك است؛ و به عبارت ديككر كار فقط ثروت بالقوه را بالفعل كرده است. 
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مجوز. در ورقههاى «اسلام» سرمايهدارى» سوسياليسم» اينجنين كفتهايم: 

مواد خام اوّلى قبل از انجام كار به همه تعلق داشته استء بعد از انجام كار تعلقش به ديكران سلب نمىشود» كار سبب مى شود 
كه شخص نسبت به ديكران اولويتى نسبت به آن شىء بيدا كند. اثر اين اولويت اين است كه حق دارد استفاده مشروع؛ يعنى 
استفادهاى كه با هدفهاى طبيعت و فطرت هماهنكك باشدء ببرد اما حق ندارد آن را معدوم كند و از بين ببرد يا استفاده نامشروع 
از آن ببرد» جون در عين حال اين مال به جامعه تعلق دارد. اسراف و تبذير و هركونه استفاده نامشروع از آن جهت جايز 
نيست كه تصرف در حق غير است بدون مجوز. بلى, اككر انسان قادر بود حتى ماده را با كار ايجاد و خلق كند جاى اين بود كه 
مالكيت, مطلق باشد؛ بلكه اكر خالق و آفريننده محصول مى بود بازهم حق تضييع و اسراف نداشت زيرا خودش محصول 
اجتماع استء او خودش واجب الوجود بالذات نيست, فردى است قائم به اجتماع» اجتماع در نيروهاى علمى و دماغى و بدنى 
او دخيل استء آن قوا تنها مال خودش نيست»ء اجتماع در آنها ذى حق استء و لهذا خودكشى از جنبه حقوق اجتماعى- قطع 
نظر از تكليف الهى كه حتى با تجويز اجتماع نيز جايز نمى شود- نيز جايز نيستء زيرا فرد محصول اجتماع و مديون اجتماع 
است. 

از اين بيان نتيجه مى شود كه انسان حق تضيبيع ندارد اما حق بخشش و هبه و وقف و صلح وابراء و همجنين حق ميجاناً خدمت 
كردن مادامى كه به اجتماع صدمه نزند» از او سلب نمى شود؛ حق وصيت و توريث- اكر بتوان آن را حق مورّث دانست -0١١‏ 
ازاو سلب نمىشود؛ اما اينكه لازمه دخالت اجتماع اين است كه حق تصرف منحصر باشد به زمان حيات» دليل ندارد. 


يس دليل اول طرفداران ارث صحيح نيست و جواب سوسياليستها هم صحيح نيست. آن دليل» براى ارث به طرز غربى است كه 


از حقوق واز توابع مالكيت استء و اماارث اسلامى به كيفيتى كه دارد كه خارج از اختيار مورّث است بر يايه حق مالكيت 


نسست. 


اما دليل دوم. اين دليل مشوّش است؛ از آنجا كه مى كويد: «فى الحقيقه اميد به 


() ولى همانطور كه قبلا كفتيم اشتباه است كه ارث را حق بدانيم. اككر از لحاظ حق بخواهيم بحث كنيم بايد درباره وصيت 
بحث كنيم كه نظير هبه و وقف و حبس و صلح و غيره است. 
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اينكه ...» اين دليل را با دليل سوم يكى مىكند. ثانياً معلوم نيست جرا اين دليل را اخلاقى خوانده است. حد اكثر درباره اين 
الل اخطووسى 2ن كنك كدو ريت كد اسل ا اونا لأذكلام َعم هُمْ أؤللا يتغض فى ,كاب الل 01١‏ است رابطه فاميلى 
و مخصوصاً خانوادكى را محكمتر مى كند. خيلى فرق است ميان اينكه يدرى بميرد و زن و فرزندان از جاى خود تكان نخورند 
و فعاليت يدر را براى خود بدانند و بين اينكه بعد از مردن يدر مجبور باشند نسبت به مايملكك يدر بيكانه باشند. اكر نسلهاى 
بعد از آثار فعاليت نسلهاى قبل خود بهره ببرند بدون شكك در نظر يكديكر بسيار معزِّزتر و محترمتر مى شوند. فعاليت يدر براى 
آينده فرزندان. با توجه فرزندان به اين جهت و عواطفى كه ازاين جهت ميان آنها متبادل مىشود, ارتباط را قويتر مى كند و 
استحكام روابط خانوادكى مطلوب است. 

بيان ديكر اينكه توارث نوعى لذت و احساس آسايش و نوعى زندكى در يرتو عواطف استء هم از نظر مورّث و هم از نظر 
ورّاث؛ و اخلاقاً صحيح نيست كه اين سعادت رااز بشر سلب كنيم. جواب سوسياليستها به اينكه ارث سبب تفرق مى شود نه 
افيه الع انم 

دليل جهارم دليلى است قوى. خود سوسياليستها نيز آنجا كه مى كويند: «بسيارى از مردم در اثر عادت ...) اعتراف ضمنى 
مى كنند كه توريث مشوق اجتماعى مهمى است ١؟3)‏ .. 

جاى هيج كونه ترديدى نيست كه قانون ارث سبب مىشود انسان به خاطر فرزندان خود تا لحظه آخر از كار و كوشش 
خوددارى نكند و قوا و استعدادهاى خود را به كار اندازد. افرادى را سراغ داريم كه تا حدود ينجاه سالككى بجه نداشتهاند و از 
آن يس صاحب فرزند شدهاند و مى كويند «از وقتى كه صاحب فرزند شدهايم به زندكى از نظر تأمين آتيه اين فرزند به شكل 


جدى ترى نكاه مى كنيم.» عمده اين است كه ادلّه سوسياليستها را بر نامشروع بودن ارث بررسى كنيم. دليلهاى آنها سه تاست: 


)١(‏ انفال/ ه/ا 

(؟) بعلاسوه آنجا كه امر دائر است يكك عاطفه انسانى نظير علاقه به زن و فرزند را به عنوان عامل مشوّق استخدام كنيم» جرا 
جاى آن را به جاه طلبى كه خشونت دارد و مذموم است بدهيم؟! همجنين عادت كه كور است؛ و اما ذوق مطلب درستى 
است. 
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.١‏ قطع رابطه كار و مالكيت خلاف عدالت است. 

؟.ارث سبب مىشود كه ورثه. مفتخوار و در نتيجه از لحاظ تربيت عاطل و باطل بمانند. 

“زرك السام قود كد فاضله طقاكن قذوريها زياف تشوة: 


اين سه ايراد» اوّلى جنبه حقوقى دارد» دومى جنبه تربيتى» سومى جنبه اجتماعى. 

از جنبه اول بايد كفت ظلم و تجاوز است؛ از جنبه دوم بايد كفت اخلاق و تربيت فرد را فاسد مى كند؛ از جنبه سوم بايد كفت 
اجتماع را فاسد مى كند. 

جواب دليل اول واضح است: آنجه ظلم و خلاف عدالت است اين است كه شخصى محصول كار ديكرى را مصرف كند واو 
را محروم سازد؛ يا قانون» شخصى را على رغم اراده خودش محروم كند و مال شخصى او را به ديكرى بدهد؛ اما در صورتى 
كه خود شخص به اراده خود مال خود را به كسى ببخشد ويا آنكه در صورت مردن و غير قابل استفاده كردن او مال او را 
قانون بر اساس مصالحى به شخص خاصى ببخشدء تجاوز در حق متوقى نيست. و اما از نظر ساير افراد اجتماع مى توان ادعا كرد 
كه ترجيح بلا مرججح است و به عبارت ديكر ضد مساوات است و به عبارت ديكر ضد عدالت به معنى مساوات است )١١‏ يعنى 
خروج از مساوات در شرايط متساوى است در صورتى كه در اينجا شرايط متساوى نيست. مصالح ارث از قبيل تشويق زند كان 
به عمل و تحكيم روابط ارحام و سبب (زوجيت) سبب مى شود كه اين قانون وضع و تشريع شود. قانون اينجنانى به نفع عموم 
است وازاين جهت كه كارى به نفع عموم شده مثل اين است كه عين مال به عموم مردم داده شود. 

قطع رابطه كار و مالكيت را همه جا نمى توان منكر شد. در بعضى جاها مثل هبه و وصيت و صلح و وقف وابراءء لا-زمه 
مالكيت و ارضاء حوائج روحى مالكك سبب مى شود كه حق بخشش و جود و كرم را از او سلب نكنيم. استدلالى كه ارسطو بر 
حسن مالكيت فردى كرده اين است كه مالكيت اشتراكى موضوع جود و بذل و كذشت رااز ميان مىبرد واين خصال و 
عواطف عالى را مىميراند. موضوع قطع رابطه كار و مالكيت مصداق ١حَفَظْتٌ‏ شَيئاً وَعابَتْ عَنْكك اشْياء) مى باشد. 


)١(‏ خلا-صه اينكه اكر عدالت را به معنى مساوات على الاطلاق در تقسيم بهرهها با قطع نظر از استحقاق و لياقت و شخصيت 
فردى در نظر بككيريم خلاف عدالت است. اما عدالت» اين كونه مساوات نيستء اين كونه مساوات ظلم است. 
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اما دليل دوم مبنى بر اينكه ارث اخلاق ورّاث را فاسد و آنها را تنبل و لاقيد مى كند. 

اين دليل مبنى بر اين است كه يككانه عامل و محرك انسان به فعاليت» احتياج و بيجا ركى است؛ بشر را هميشه بايد محتاج لقمه 
نان نككّه داشت تا كار كند و اكر نه بيكار و در نتيجه فاسد و تنبل خواهد شد. ولى حقيقت اين است كه فعال و لايق و كارآمد 
شدن بستكى دارد به مالكيت شخصى و احساس اينكه محصول زحماتم براى خودم و به نام خودم است, و ديكر به تربيت 
صحيح و محيط سالم. بسيارند افرادى كه محتاجند و فاسد الاخلاق و تنبل» و بسيارند افرادى كه متمكناند و فعال. 

بسيار اشتباه است كه براى وادار كردن افراد به فعاليت» كارى كنيم كه زندكانى از صفر شروع شود نه از عدد. عجبا كه 
سوسياليستها سلب مالكيت فردى از افراد مى كنند و تأمين زندكى فرد را به عهده اجتماع مى كذارند و نمى كويند تأمين 
اجتماعى موجب تنبل شدن و بيكاره شدن است؛ در صورتى كه همان دليل دوم آنها در مورد ارث بر مبناى اصلى سوسياليسم 
وارد استء زيرا اكر قبول كنيم يككانه عامل محرك انسان احتياج فردى است» يس كسى كه از طرف يدر و مال موروثى تأمين 
شده يا كسى كه اجتماع او را تأمين كرده مح ركى درونى براى فعاليت نخواهد داشت؛ جيزى كه هست آنجا كه اجتماع او را 
تأمين مى كند تكليف و وظيفهاى هم به عهده او مى كذارد و او به حكم اجبار و وظيفه اسقاط تكليف مى كند نه به حكم شوق 
ورغبت. 


اين اشتباه از آنجا بيدا شده كه در اجتماعات فاقد تعليم و تربيت» ديده شده كه غالباً ورّاث ثروتمندان به سرعت بدبخت 


شدهاند. خيال كردهاند اين جهت اثر مالكيت بدون كار است؛ ندانستهاند اثر فقدان تعليم و تربيت صحيح است. لهذا در 
جامعههايى كه آموزش و يرورش كافى دارند جنين حوادثى كمتر رخ مىدهد. 

اما دليل سوم» فاصله طبقاتى. اونا صرف اينكه اجتماعى داراى طبقات باشد و مردم در شرايط مختلف و نامساوى عملًا زند كَى 
كنند» اكر وضع قوانين و اجراى آنها براى همه مردم يكسان باشد و اين تفاوت مولود لياقت و فعاليت خود شخص يا سلف او 
باشدء ايراد ندارد. مال مشروع را براى فرزند به ارث كذاشتن عيناً نظير اين است كه خصايص طبيعى و هوش و استعداد از 
طرف مورّث به فرزندان به ارث مىرسد. اين خصايص را اكر از جامعه دزديده بود و به فرزندان خود داده بود جامعه 
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حق مطالبه داشتء اما فرض اين است كه نه خصايص طبيعى و نه اموال مكتسب خود را از جامعه ندزديده است. اين كونه 
تفاوتها هرجند براى ورّاث نسبت به سايرين اكتسابى نيست اما دزدى و سرقت و استعمار ديكران هم نيست؛ مثل اين است كه 
به شخصى از طرف ديكرى هديهاى اعطا شود. 

بعلاوه ارث مال همه مردم استء مال يكك طبقه خاص نيست. اين قانون همه را تشويق مى كند كه هرجه مى توانند بهتر و بيشتر 
براى اعقاب خود كه امتداد وجودشان است فعاليت كنند. 

اما اكر كفته شود: علاوه بر اصل عدالت و علاوه بر اصل مساوات»؛ يكك اصل ديكر هم هست كه در اجتماع بايد رعايت شود 
و آن اصل توازن است. تفاوت اككر زياد شد خواه ناخواه تعادل اجتماعى بهم مىخورد؛ عقايد و افكار و ارادهها و نيروهاى 
افراد انبوهى دنبال رو فكر و عقيده و اراده شخص مى كردد؛ مانند بارى كه يكك طرف ستككين و يكك طرف سبكك باشد 
بالاخره به منزل نمى رسد. اكّر مالكيت شخصى باشد و ارث نباشد خطر فاصله طبقاتى زياد نيستء ولى اككر ارث در كار باشد 
سرمايهها از نسلى به نسلى منتقل و در اثر تراكم فعاليتهاى نسلها سرمايدها افزايش مىيابد و فواصل عظيم طبقاتى يديد مى آيد. 
جواب اين است كه اولًا اين دليل كه مى كويد ارث سبب مىشود كه ثروت در نسلهاى متوالى متمركز كرددء ضد استدلال 
دوم است كه مى كفت لا-زمه ارث فاسد شدن و تنبل شدن نسل است. ثانياً در اسلام مالياتهايى به نام زكات و خمس وضع 
شده كه خود به خود فواصل طبقاتى را كم م ىكند. ثالثاً ارث اسلامى تقسيم و كوجكك كردن مال استء بر خلاف ارث 
مسيحى كه در اختيار مورّث است. رابعاً اصل ديكرى در اسلام است كه به حكومت شرعى و قانونى حق مىدهد مالياتهايى 
طبق مصالح اجتماع عنداللزوم به خاطر مصالح اجتماع؛ مثل اينكه حاجت خاص اجتماعى يديد آمده و يا به خاطر حفظ تعادل 
اجتماع؛. وضع كند. ماليات اسلامى منحصر به زكات و خمس نيست؛ زكات و خمس مالياتهايى است كه براى هميشه در 
حدود نصاب و درآمد معين وضع شده و براى هميشه ثابت است. يكك سلسله مالياتهاى موقت است كه در اختيار حكام است. 
ازاين جهت مانند مجازاتهاست كه بعضى از آنها از طرف اسلام تعيين و تحديد شده. جون قابل تحديد بوده» مثل حد زناء 
سرقت, قتل» محارب؛ ساير مجازاتها به نام «تعزير» در اختيار حكومت است. 
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در باب ارث يكك مسأله ديكر كه هست ارث مناصب است. در دوران قديم مناصب به ارث مىرسيد؛ يسر يكك سرهتكك از 
دوران شيرخوا ركَى سرهنكك بود؛ مادرش در حالى كه بجه در رحم بود اشاره به شكم خود مى كرد و مى كفت: «به جان 
سرهنكك)؛ مساجد و معابد براى بيش نمازها ارثى بود؛ حتى امتياز موقوفدها ارثى بود؛ رياست قبائل ارثى بود. در ميان عرب اين 
خصوصيت فوق العاده حاكم بود. در اسلام حتى امامت موروثى نيستء جعلى است ولى به جعل الهى؛ خلافت احتياج به بيعت 


دارد. 
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سو سيا ليسم 


اشاره 


.١‏ يكك بحث درباره سوسياليسم آن است كه آيا حتماً فرزند و مولود كابيتاليسم استء آنطور كه كمونيستها مى كويند» و 
نمى توانسته قبلا وجود ببدا كند» زيرا محصول نوعى روابط اقتصادى است كه جز بعد از عبور از فثوداليسم و كابيتاليسم 
نمى تواند وجود بيدا كند »)١١‏ جنانكه كمونيستها مى كويند؟ البته نبايد اشتباه شود و كفته شود سوسياليسم يكك ضرورت به 
اصطلاح وقتيه است و فقط زمان» مشخص و مبتن ضرورت آن مى باشد» يعنى ضرورت أن رابا زمان بايد مشخص ساخت» 
نظير انخساف و انكساف خورشيد و ماه؛ بلكه ضرورت مشروط است. بر فرض اول انسانها نمى توانند عامل به شمار روند يا آن 
را تسريع كنند يا تعويق اندازند؛ و در فرض دوم انسانها قادرند ولى تحت همان شرايط. البته فرضيه سوم فرضيه ماست كه 
مى كُوييم مشروط است ولى مشروط به رشد روحى و كمالى مردم و بس. 

؟. مسأله ديكر تعريف سوسياليسم است قطع نظر از مرحله تحقق. در صفحه ١‏ كتاب نامبرده مى كويد: 


00 رجوع شود به صفحات ١5-8‏ سوسياليسم از مجموعه جه مىدانم؟ 
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سوسياليسم علمى از آن جهت سوسياليسم است كه عقيده دارد كاييتاليسم در حين تكامل به سيستمى منجر مى شود كه در آن 
فالكيك: انرارتتر لبن حمكاق انك ليق نح فاه ان تتروى تولدق نر ممكات امت 

در صفحه ١5‏ مى كويد: 

امروز ديككر كم و بيش همه كشورها به جز ايالاءت متحده امريكا ملاغى سوسياليست يودق عسحد "انا آتبعه افكان را اشفتة 
مىسازد بخصوص وضعيت اتحاد جماهير شوروى سوسياليستى است. اين كشور كه به كمكك تبليغات كمونيستها خود را 
كشورى سوسياليست معرفى نموده داراى رزيم سياسى ديكتاتورى و يليسى آنجنان مطلقى است كه آن را به عنوان كشور 
ديكتاتورى سوسياليستها به حساب مى آورند. كروهى مى كويند سوسياليسم آزادى و احترام به شخصيت انسانى استء و بعضى 
ديكر جواب مىدهند كه سوسياليسم, اشتراكى نمودن ابزار توليد و ديكتاتورى يرولتارياست ... تمام انواع سوسياليسم يكك 
جنبه مشتركك دارند: الغاء مالكيت خصوصى كه سرجشمه عدم تساويها و بيداد كريهاى اجتماعى است )١١‏ در صفحه ١0‏ 
مى كويد: 

برتراند راسل سوسياليسم را اينطور تعريف مى كند: سوسياليسم به معنى مالكيت مشتركك زمين و سرمايه تحت يكك شكل 
دموكراتيك حكومت است و مستتزم آن است كه توليد به منظور استفاده و نه به منظور سودجويى هدايت شود. بعلاوه تقسيم 
توليدات بايستى به طور تساوى انجام كيرد و در صورتى كه اين امر ممكن نباشد بايد طورى باشد كه لااقل بتوان اين عدم 


تساوى در توزيع را با تأمين منافع عمومى توجيه نمود. 


)١(‏ آيا اين مطلب قابل قبول است كه مالكيت سرجشمه بيداد كريهاست؟ 
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؟. در صفحه / (مقدمه) سوسياليسم مى نويسد: 

اكر سوسياليسم را به عنوان عكس العملى در برابر بيداد كرى اجتماعى مورد نظر قرار دهيم ١١‏ مى توان كفت از قديمترين ايام 
وجود داشته است و تحت عناوين كوناكونى نشانههايى از آن در ادوار قديم ديده مىشود؛ و جنانجه سوسياليسم يكك شكل 
تاريخى مشخص جامعه تلقى كردد سرجشمه آن در جامعه كابيتاليستى خواهد بود ودر اين صورت بايد كفت نظريه 
سوسياليسم در قرن نوزدهم يا به عرصه وجود كذاشته است. 

از اين جملهها اينطور فهميده مىشود كه يكك اصل اولًا براى اينها مسلّم است و آن تفسير مادى تاريخ است؛ و الا اكر براى 
فكر اصالتى قائل بشويم جه مانعى دارد كه طرح سوسياليسم در آغاز تاريخ نه به عنوان عكس العملى در برابر بيداد كريها بلكه 
به عنوان برق هدايتى براى اجتماع كه مانند همه جاندارهاى ديكر راه خود را با هدايت و بينش- اختياراً و بدون جبر- طى 
مى كند بيش بينى و بر جامعه عرضه شده باشد. عدالت به مفهوم واقعى خود قبل از سوسياليسم وجود داشته است و مىتواند 
كو ششهاى سوسياليستى با همه شكلهاى نوى خود كوششى در راه همان مطلوب قديمى وايدهآل كهن بشر به شمار رود .)"2١‏ 
يس سوسياليسم مفهوم ديكرى غير از عكس العملى از درد و غير از شكل تاريخى مشخصى از اجتماع دارد و آن يكك نظر 
علمى حقوقى مبتنى بر حقوق واقعى و طبيعى فرد و اجتماع است. 

ايضاً مى نويسد: 


)١(‏ اككر مقصود از اين عكس العمل صرفاً فرياد يك مظلوم استء مثل فرياد كوسفند در جنكال كركك» آن سوسياليسم نيستء 
دعوت به نجات است؛ و اككر مقصود فرياد وجدان عدالتخواه استء آن فلسفه ديكر دارد كه مى تواند مبناى سوسياليسم واقع 
شود. 

(1) مكر آنكه بككُوييم سوسياليسم مرحله خاص از عدالت است كه قبل از اين مرحله نمىتواند وجود بيدا كند؛ همجنانكه 
كابيتاليسم و فتوداليسم نيز مراحل ديكرى از عدالت بودهاند. علىهذا از لحاظ هدايت نيز جامعه در هر مرحلهاى به مرتبه 
خاصى هدايت مىشود. اكر اينطور كفته شود مسأله را طورى ديكر بايد طرح كردء ديكر از ظالمانه بودن سرمايهدارى 
نمى توان- لااقل در آغاز ظهور و رشدش - بحث كرد؛ و قسمت بعدى رد اين احتمال است. 
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بررسى كنيم فرضيهاى است ادراكى. به طور قطع هر اجتماعى كه به طبقات مختلف تقسيم شود صحنه اجحافء عدم تساوى و 
بىعدالتىهاى كم و بيش يرسروصدايى خواهد بود بر حسب درجه تكامل مرحله تاريخى مورد نظر. علت اين بيدادكريها 
ممكن است بسيار آشكار باشد و لكن راه حل آنها در شرايط اقتصادى جنينى باشد (نقل از آنتى دورينكك انكلس). در برابر 
وجود بيدادكريهاى اجتماعى و نبودن راه حلى متناسب با تحول اقتصادىء انسانها هميشه تمايل داشتهاند كه در مغز خود 
سيستمهاى اجتماعى بهترى به عنوان جانشين روشى كه موجب اين بيداد كريها بوده است بسازند. 

سوسياليسم در يايان قرن هجدهم و آغاز قرن نوزدهم جنين بود. از توماس مورّبس تنا لوثى بلان واز نظر مردانى جون سن 
سيمونء فدريه؛ اون و كابه سوسياليسم اساساً عكس العملى است در قبال بيداد كريهاى اجتماعى. 


اميل دوركهايم آن را «فريادى از درد» مىدانست. اين نوع سوسياليسم نه به تحولات اقتصادى متكى است و نه به قوانينى كه از 
وجود آنها بىاطلا-ع مى باشدء بلكه از عقل و ادراكك و روح عدالتخواهى مردم مدد مىطلبد؛ هم با تودهدهاى مردم, هم با 
هيئتهاى حاكمه. هم با فقرا و هم با توانكران سروكار دارد .)١١‏ ما اين نوع سوسياليسم را كه «تخيلى) نام كرفته بود «ادراكى» 
مى ناميم زيرا يكك ادراكك روحى است,ء ادراكى كه به واسطه وجود بيداد كريهاى اجتماعى برانكيخته شده و لكن به جاى آنكه 
راه حل اين بيدادكريها را در تحولات اجتماعى بجويد در مغز آدميان جستجو م ىكند )7١‏ ايرادى كه بر اين بيان وارد است 


يكى اين است كه از طرفى سوسياليسم به 


)١(‏ اين نوع خود دو نوع است: يكك نوع صرفاً عكس العمل درد است كه ارزش زياد ندارد. نوع ديكّر بيدارى روح و فطرت 
عدالتخواه بشر است كه ممكن است از كانون رفاه هم برخيزد. 

() جرا و به جه دليل؟ ظاهراً اين ادعا هيج علتى ندارد مكر محافظت بر اصول تصنعى ماترياليسم تاريخى. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار). ج١٠‏ ص: الا 

اصطلاع تخيلى را عكس العملى از درد مىداند» واز طرف ديكر مى كويد از روح عدالتخواهى مردم مدد مىطلبد. روح 
عدالتخواهى يعنى جه؟ اكر ما به روح عدالتخواهى قائل باشيمء تا حدى براى روح اصالت قائل شدهايم و بنابراين تفسير مادى 
دجار اشكال مىشود و آن نوع سوسياليسم راصد درصد عكس العمل بيدادكريهاى اجتماعى نمى توان دانست زيرا روح 
عدالتخواهى على الفرض در بشر هست؛ عدالتخواهى تنها فرياد از ظلم نيست. ثانياً اينكه مىكويد: «اين سوسياليسم به جاى 
اينكه راه حل اين بيدادكريها را در تحولات اجتماعى بجويدء در مغز آدميان جستجو م ىكند) اكر مقصود اين است كه آن 
نوع سوسياليسم فقط هنرش استرحام و جلب عواطف است نه وضع قوانين عادلاننه» مى كُوييم اين ادعا دروغ است؛ و اكر 
مقصود اين است كه تحولاءت اجتماعى را- يعنى لزوم اينكه حتماً دوره كابيتاليسم برسد تا نوبه به سوسياليسم برسد- در نظر 
نمق كير مى كُوييم راست است و لزومى هم ندارد. بعلاوه وضع شوروى از يكك طرف و وضع كشورهايى كه بدون آنكه به 
كايبتاليسم برسند سوسياليست شدند ثابت نمود كه سوسياليسم يكك مرحله مشخص از اجتماع بعد از مرحله كاييتاليسم نيست» 
هما نطور كه صرف فريادى از درد نيز نيست؛ بلكه حقيقت اين است كه سوسياليسم نظريهاى است حقوقى و علمى مبتنى بر 
حقوق طبيعى افراد و اجتماع» جنانكه در بيش كفته شد. 

به هر حال مىتوان به نوعى سوسياليسم ايمان آورد كه بر اصولى طبيعى و واقعى در طبيعت و در عقل انسان بنا شده و مبناى 
يكك سلسله قوانين است و هيج لزومى ندارد كه بشر يس از دوران كاييتاليسم به آن برسد. آن سوسياليسم عبارت است از 
مالكيت اجتماعى منابع طبيعى از قبيل زمين و آب و سوخت و بالاخره جيزهايى كه بشر آنها را نساخته است بلكه در طبيعت 
براى بشر ساخته شده است. مالكيت شخصى در اين سوسياليسم يكك حق الاختصاص محدودى است. و اما سوسياليسم به معنى 
مالكيت عمومى افزار توليد از مشخصات عصر ماشين است و لازمه ماشينيسم است و ما آن رااز طريق خصوصيت ماشينيسم 
اثبات كردهايم و طريق ارزش اضافى ماركس را رد كردهايم. 

در صفحه ٠‏ مى كويد: 

هرجند دوران جلوه سوسياليسم تخيلى ينجاه سال اول قرن نوزدهم بود 

فقه و حقوق (مجموعه آثار). ج١٠‏ ص: "اه 


در سالهاى بعد هم از ميان نرفت و تحت عناوين سوسياليسم هومانيسم (سوسياليسم مبتنى بر اصالت انسانى) و هومانيسم 


(اصالت انسانى) و يرسوناليسم (اضالت #تشمكيت انار ديك ولق يافت. امروز هم مانند اوايل قرن اخير نويسندكان بسيارى 
سوسياليسم را نه به عنوان يكك شكل تاريخى جامعه كه نتيجه منطقى تحول اقتصادى استهء بلكه به عنوان سيستم حاضر و 
آمادهاى كه به نظر آنها بايد جانشين كايبتاليسم كردد به ما معرفى مى كنند. آنها نيز مانند ييش كسوتان خود از قوانين تاريخ و 
بخصوص از تضادهايى كه بر جامعه جديد حكمفرمايى مى كند بىخبر هستند. آنها نيز به عقل و روح عدالتخواهى رجوع 
مى كنند و طبقات جامعه را در نظر نمى كيرند و تنها به انسان جشم دارند. 

توهم بزركك سوسياليسم تخيلى بيش از آنكه به محتوى سيستم ارتباط داشته باشد مربوط بدين است كه اين نوع سوسياليسم 
كمترين توجهى به درجه تكامل مرحله تاريخى مورد نظر ندارد )»١١‏ موضوع جبر تاريخ مورد قبول است اما نه جبر اقتصادى. 
اينها عوامل جبر را كاملًا نشناختهاند. در باب سوسياليسم از دو جهت بايد بحث كرد: يكى از نظر خود تئورى و فرضيه به عنوان 
اينكه بهترين رزيم زندكى بشر جيست؟ ديكر از نظر اجرا و عمل و اينكه آيا مى تواند تماماً يا بعضاً قبل از كابيتاليسم وجود 
بيدا كند يانه؟ 

فرضاً ما بيذيريم كه جامعهاى قبل از بيمودن كابيتاليسم قادر نيست به سوسياليسم برسدء دليل نمىشود كه فرضيه خاص 
سوسياليستى را خيالى بدانيم. 

افا فوصنحه حدمي كريلة 

بارى» براى اينكه اين يا آن تغيير شكل اجتماعى امكانيذير شود بايد شرايط فنى و اقتصادى آماده و مهيا كردند. سوسياليسم 
تخيلى عملًا نشان مىدهد كه تغيير شكل اجتماعى را نتيجه روح عدالتخواهى انسانها مىداند» در حالى كه اين تغييرات حاصل 
تضادهاى اجتماعى و مبارزاتى 


)١(‏ جه تكاملى؟ تكامل انسان يا ابزار؟ 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١5‏ ص: "ا 

است كه از اين تضادها سرجشمه مى كيرد )١١‏ برعكسء اكر سوسياليسم را به عنوان يكك شكل تاريخى مشخص جامعه. شكلى 
كه بعد از كذشتن نيروهاى موأمده از يكك درجه خاص تكاملء» وجود آن ضرورت بيدا مىكند تلقى نماييم» سوسياليسم به 
صورت يكك علم درمىآيد .0"2١‏ سوسياليسم علمى مبتنى است بر بررسى وقايع و تحقيق درباره قوانينى كه اين وقايع را 
مى آفريند و بهرهبردارى از تضادهايى كه بر جامعه سايه افكندهاند و تفهيم طبقات زج ركشيده به نقش تاريخى آنها در 
مبارزاتى كه در بيش روى دارند. 

در اينكه انسان و روح عدالتخواهى انسان خود عاملى است مستقل و اصيل و بيدايش اينجنين انسانهايى جزء قوانين طبيعت و 
خلقت است- نظير جشم هستند براى يبكر انسان و حيوان- و انسانء تنهاء مخلوق تاريخ نيستء خالق و آفريننده تاريخ نيز 
هست ما ترديدى نداريم؛ و در اينكه شرايط مادى اجتماع خود عامل مؤثرى است براى كردش تاريخ» بازهم نبايد ترديد كرد. 
سوسياليسم به اصطلاح تخيلى نقش زمينههاى مادى و تضادهاى اجتماعى و طبقاتى را ناديده نمى كيرد, اما عامل تغييرات را 
منحصراً تضادهاى اجتماعى نمىداند. اما اينكه سوسياليسم را از جه نظر بايد علم بدانيم» مسأله مهمى است كه احتياج به 
توضيح دارد. ما در ورقههاى «اسلام و سرمايهدارى و سوسياليسم» كفتهايم كه قوانين اقتصادى و اجتماعى را از دو نظر مىتوان 
مورد مطالعه قرار داد: يكى از آن نظر كه وقايع و 


)١(‏ اينكه تغيبر شكل اجتماعى معلول روح عدالتخواهى باشد يا تغيير شرايط اقتصادى» يكك مطلب استء و اينكه يكك سلسله 
حقوق طبيعى هست كه سوسياليسم يا نوعى ديكر زندكى را نتيجه مىدهد» مطلب ديكر است. 

(0) ولى تاريخ خلا.ف آن را نشان داد؛ واز طرف ديكر علمى بودن سوسياليسم هيج كونه نيازى به اين كونه فرض حركت 
تاريخ ندارد» بلكه فرضاً جبر تاريخ به شكلى كه ماركسيستها ادعا كردهاند درست باشدء ماترياليسم تاريخى علم است نه 
سوسياليسم. مثل اين است كه بكنُوييم قوانين جنين شناسى حكم م ىكند كه كودك به دنيا بيايد» يس كودكك علم است. اين 
اشكالء اشكال مهم و قابل توجهى است. حد اكثر علمى بودن اين است كه راه علمى ايجاد و وصول به آن نشان داده شده 
است. 

يس سوسياليسم» علمى است نه علم. بهتر است كه تعبير علمى بكنيم نه علم آنجنان كه در متن آمده است. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: ”اه 

حوادث علت و معلول يكديكر هستند» و يكى از نظر اينكه انسان بهتر است جامعه را جه جور بسازد كه به سعادت و كمال و 
عدالت نزديكتر باشد. از نظر اول علمى است توصيفى و بيانى» و از نظر دوم علمى است دستورى. تفاوت اين دو نوع از قبيل 
تفاوت روانشناسى است با اخلاق» كه اوَّلى توصيفى و دومى دستورى است. 

قوانين اقتصادى را نيز از دو جنبه مىتوان مورد مطالعه قرار داد: يكى از نظر توصيفىء يعنى اينكه جامعه انسانى از نظر روابط 
توليدى جكونه خود به خود تحول بيدا م ىكند تا آنجا كه به سوسياليسم منتهى مىشود؟ فرضاً قبول كنيم كه كايبتاليسم جبراً 
به سوسياليسم منتهى مىشود (در صورتى كه مورد ترديد بلكه انكار است) از اين نظر سوسياليسم را در شكل تاريخى خود 
مطالعه كردهايم .)١١‏ ولى يكك وقت سوسياليسم را به عنوان يكك طرح و يكك نقشه عالى مبتنى بر حقوق انسانى كه عامل 
انسانى مىخواهد نقش خود را در ايجاد آن ايفا كند و آن طرح قادر است سعادت همكانى را تأمين كند مطالعه مىكنيم؛ از 
اين نظر فنى است دستورىء و تنها دراين صورت است كه خود سوسياليسم علم است. اينكه كفته شد: «سوسياليسم علمى 
مبتنى است بر بررسى وقايع و تحقيق درباره قوانينى كه اين وقايع را مى آفريند و بهرهبردارى ... و تفهيم طبقات ٠...‏ مثل اين 
است كه ميان اين دو نوع علم تميز و تفكيكك واقع نشده است. 

على هذا هيج مانع و دليل مخالفى نيست كه افكار صحيح سوسياليستى قبل از دوره كابيتاليستى بيدا شده باشد. اينكه محال 
است كه اين طرح قبلا تهيه شده باشد» مبتنى است بر يكك اصل فلسفى درباره انسان و جهانء يعنى مبتنى بر ماترياليسم است؛ و 
سوسياليسم از ماترياليسم قابل انفكاك استء بلكه جارهداى از انفكاكك ندارد. و اينكه محال است سوسياليسم عملا در دنيا 


صورت وقوع مدا كنك و مهما زادة كابيتاليسم استء. اين نيز از جهاتى مورد ترديد است .)2١‏ اول در دنياى قديم» قبل 


)١(‏ و سوسياليسم يكك يديده اجتماعى خواهد بود مانند كابيتاليسم و غيره» ولى خود سوسياليسم علم نخواهد بود (بلكه علمى 
است نه علم» و فرق است ميان علم و علمى) همان طورى كه كابيتاليسم علم نيست. علم عبارت است از قوانينى كه بر اجتماع 
حاكم است نه خود اجتماع؛ همان طورى كه قبلا كفتيم كه اككر علمى داريم به نام جنين شناسى كه تحولا.ت جنينى را بيان 
مى كند نا آخرين مرحله؛ دليل نمى شود يس خود جنين يا طفل علم است. 

0 محا ره ير مص يد نا نويا يز حنج عد نوها ترا سما ممصي صقي را كاري لي العا 
عبارت ديكر نطفهاش و نيروى محركهاش از ماترياليسم است و مادرشء يعنى آن كه او را در رحم خود يرورش مىدهدء 
كابيتاليسم است. از نظر ماركسيستهاء هم در نطفه سوسياليسم خلل است و هم در بطن و شيرى كه به او داده شده است. از نظر 


نطفه با يديده يليدى مشتركك است و از نظر مادر ظالمانهترين نقش تاريخ است. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج 7١‏ ص: 0*0 

از دوره كابيتاليسم نمونههايى از سوسياليسم بيدا مى شود. ثانيا جامعههاى كابيتاليستى با حفظ روح كابيتاليستى و يا لااقل بدون 
اينكه به سوسياليسم منتهى شوند مى توانند به حيات خود ادامه دهند. ثالثاً جامعههايى دوره كابيتاليستى را كذراندند و به 
سوسياليسم واقعى نائل نشدندء مثل امريكاء و جامعههايى به سوسياليسم رسيدند بدون آنكه از كاييتاليسم عبور كنند؛ مثل 
شوروى و الجزاير. 

يس جبر تاريخ به شكلى كه ادعا شده كه سوسياليسم قبل از كاييتاليسم امكانيذير نيست و يس از رشد كابيتاليسم لا بد منه 
است مخدوش است؛ و به عبارت ديكر ما ركسيسمء هم از شناساندن يدر و هم از شناساندن مادر سوسياليسم ناتوان بوده است. 
بعلاوه و كذشته از همه اينها فرضاً بيذيريم كه سوسياليسم عملًا جز بعد از كابيتاليسم به وجود نمىآيد» يعنى بشر بعد از اين 
دوره آماده يذيرش و قبول سوسياليسم مىشود. به معنى اين خواهد بود كه يارداى نظرات صحيح و عالى ممكن است در بشر 
بيدا شود كه جامعه بشريت بعد از قرنها آماده قبول و يذيرش بهتر آنها مىشود. يس مانعى ندارد كه سوسياليسم از آن جنبه 
علمى باشد كه نظريهاى است حقوقى و طرحى است عالى و در عين حال در عمل جاى مشخصى از تاريخ دارد. 

در صفحه ١١‏ مى كويد: 

بررسى وقايع به ما نشان مىدهد كه تاريخ يكك تغيير شكل جاودانه استء زمانى آهسته و زمانى تند ... علت اين تغيير شكل 
جاودانه تكامل صنعتى ابزار توليد است .. 

از نظر ما تكامل صنعتى ابزار توليد يكى از علل ييجيده تاريخ است. 

ايضاً مى كويد: 

جون كليه سيستمهاى اقتصادى دوران تاريخ در حين تكامل» سيستمهاى 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج ٠١‏ ص: 78م 

ديكرى به وجود آوردهاند؛ دليلى ندارد كه اين امر در مورد سيستم كابيتاليسم صدق نكند ... اين سيستم هم در حين تحول 
مى بايست سيستم ديكرى به وجود آورد. اين نتيجهاى است كه مىتوان با توجه به كذشته درباره آينده به دست آورد. ولى 
بدين نتيجه كيرى هم احتياجى نيست؛ كافى است رزيم كايبتاليستى مورد تجزيه و تحليل قرار كيرد و درباره قوانين حاكم بر 
آن تحقيق به عمل آيد تا معلوم شود كه در بطن كايبتاليسم شرايط تغيير شكل آن مهيا مى كردد. 

در اينكه رزيم كايبتاليستى ثابت نخواهد ماند بدون اينكه تعديلات كلى در آن به عمل آيد» شكى نيست. در اينكه هر جامعه 
تامتعاذلى قابل بقا نسث و بابد نه تعادل باذ كقت كنذ:(ماتسد هر تركيت: ثامتعانال ديكر) وذو هر موجهو زنده و از ]نجمله 
اجتماع خاصيت رجوع به تعادل هستء و نيز در اينكه تغبير و تكامل ابزار توليد تعادل را بهم مى زند و كاهى سبب تغييرات 
ديكر مى كردد و بايد مراقب اين تغييرات بود بازهم نبايد ترديد كرد؛ اما آيا اين تغيير شكل جاودانه است و جبراً هر رؤيمى 
بايد جاى خود را به رزيم ديكر بدهد و هيج رزيمى را نبايد يكك رزيم ثابت فرض كردء مطلبى است كه سوسياليستها درباره 
خود سوسياليسم از آن حرفى نمى زنئد. 

آيا در مقابل كسى كه بككُويد: «كليه سيستمهاى اقتصادى در حين تكامل سيستمهاى ديكرى به وجود آوردهاند» دليلى ندارد 
كه اين امر در مورد سيستم سوسياليسم صدق نكند» جه جوابى مىتوان داد؟ اكر سوسياليسم از لحاظ آخرء آخرين شكل 
سيستمهاى اقتصادى است و نقطه توقف تبديل سيستمهاست,ء جه مانعى دارد كه كسى بككويد طرح اين نقطه آخرى قبل از به 


وود آمدة اتناقرنها مكن وحداشده ورور كان كر شيعه شر واه عدالت وعوف فى كزدمانن.والدرائ عالت بر شراظ 
اجتماعى مختلف از لحاظ شكل و فرم مختلف مى شود نه از لحاظ روح و معنى. مثلًا در حين تكامل ابزار توليد» فى المثل روح 
عدالت حكم م ىكند كه اين ابزار ملى و عمومى باشد. خلاصه اكر سوسياليسم را يديده بدانيم» ناجاريم آن را مردنى و از بين 
رفتنى بدانيم» ولى اكر آن را قانون و لو قانون حقوقى بدانيم» مى توانيم مدعى جاودانه بودن آن بشويم. 

به هر حال يكى از مسائل اختلاف نظر ما با سوسياليستهاى ماركسيست اين 
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است كه آنها يكك اصل مسلمى در طبيعت و در تاريخ قائلند به نام اصل تكامل» و معتقدند هيج حقيقتى ثابت نيستء ولى ما 
معتقديم به اصل تكامل در طبيعت به يكك شكل و در اجتماع به يكك شكل .١١‏ از نظر ما جامعه مى تواند به نقطهاى برسد كه 
نقطه عدالت واقعى است "3١‏ و در اين صورت دليل ندارد كه بككوييم رزيم عدالت بايد جاى خود را به رزيم ديكرى بدهد. 
عدالت از نظر ما يايههايى در طبيعت و فطرت دارد كه با توجه به آن يايهها مى توان يكك طرح ثابت و جاودانهاى براى زندكَى 
بشر از لحاظ اصول طرح كرد. 

:١7” صفحه‎ 

سوسياليسم علمى بدين سبب از سوسياليسم تخيلى متمايز مى كردد كه به جاى آنكه از انسانها بخواهد سيستم موجود بيداد كر 
را طرد نمايند و سيستم بهترى را بيذيرند» نشان مىدهد كه تغيير شكل جامعه نتيجه تضاد ميان تكامل نيروهاى توليدى و شكل 
قانونى استفاده از انهاست. 

سوسياليسم علمى به تأثير اين مسأله در مبارزه طبقاتى توجه دارد؛ و بعلاوه نشان مىدهد كه اين تغيير شكل شرط اساسى هر 
بيشرفتى است در آينده» و طبقهاى كه از سيستم موجود رنج مى برد تنها نيروى اجتماعى است كه شايستكى تحقق بخشيدن به 
اين تغيير شكل را دارد. 

سوسياليسم ماركس كه نام آن را «سوسياليسم علمى» كذاشتهاند اعتراف دارد كه انسانها عامل ايجاد سوسياليسم هستند» يعنى 
عامل انسانى را ناديده نمى كيرد» اما به واسطه طرز تفكر مادى خود درباره انسان كه انكيزه انسان را همواره منافع 


)١(‏ بلكه بايد كفت عدالت از قبيل تعادل مزاج فرد است كه در همه تطورات بايد محفوظ باشد؛ ويتامينهاء كلبولها به نسبت 
معينى در همه احوال بايد محفوظ باشد؛ در عين حال اعضاى جسم. همه (آن هم به نسبت معين) رشد مى كنند. غلط است كه 
عدالت را يكى از مراحل تطور بدانيم؛ عدالت بازكشت به مزاج طبيعى است. 

(') حقيقت اين است كه دو جريان در كار است: يكى مربوط است به تكامل بشر كه نقطه انتها ندارد» و ديكر مربوط است به 
تكامل شكل و رزيم زندكى بشر كه از نوع فرمول و روابط تركيبى است كه نقطه انتها دارد. 
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مادى مىداند 0١١‏ مبارزه انسان را هميشه مبارزه طبقاتى مىداند. به نقل «شاله» در جزوه سرمايهدارى و سوسياليسم صفحه 60 
ماركس مى كو يد: 

مبارزه طبقاتى مهمترين و اساسى ترين حوادث تاريخ است. 

على هذا اول بايد زمينه مبارزه طبقاتى به وجود بيايد. اين زمينه را تكامل ابزار توليد ايجاد مى كند. تكامل ابزار توليد سبب 


مى شود كه منافع به طبقه خاصى اختصاص بيدا كند؛ طبقات محروم عليه آنها به مبارزه برمى خيزند. 


ولى از نظر ما آنجه انسان را برمىانككيزد تنها منافع مادى نيستء منافع مادى يكى از علل جنبش انسانهاست. به عقيده ما 
اتماتياق الك الكرمشان امور مادى الست ين تعناد احماعن أو تكامل اسدات تو لحك كه شنب | زد تقاف ان شود يكن از 
أسكانة التاكنين ع يلكه إحيانا ستو شه دز عله طمان عرد ارالكقة و اذاف عل عتذا سوسياليسم ماركس صد 
درصد با واقعيت تطبيق نمى كند» يس نمى توان آن را سوسياليسم علمى خواند. 

:١8 صفحه‎ 

مفهوم مالكيت مشتركك يا اشتراكى براى مشخص ساختن سوسياليسم كافى نيست. تجربه نشان داده است كه مالكيت ابزار 
توليد ممكن است اشتراكى باشد بدون آنكه جامعه سوسياليستى شود. مفهوم مالكيت اجتماعى به نظر ما ارجحيت دارد. براى 
آنكه مالكيت اشتراكى باشد كافى است كه ابزار توليد به هيئت اجتماع تعلق داشته باشدء و براى آنكه مالكيت اجتماعى 
كردد» نه فقط بايد ابزار توليد متعلق به هيئت اجتماع باشد بلكه بايد در خدمت اجتماع به كار افتد. به عبارت ديكر ابزار توليد 
يا به تعبيرى كه در مانيفست آمده است «كار متراكم) نبايد جز وسيلهاى براى بسط و استغنا و تقويت اعمال حياتى زحمتكشان 


باشد. بارى» تعلق داشتن به هيئت اجتماع الزاماً بدان معنى نيست كه مورد مالكيت در خدمت 


)١(‏ به عبارت ديككر محركك تاريخ را تكامل ابزار توليد و منافع طبقاتى مىداند و شكل حركت را مبارزات طبقاتى ناشى از 
تضاد مىداند و نتيجه را تكامل مى داند. 
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جامعه به كار افتد. اين امر را ما در روسيه مشاهده مى كنيم كه در آنجا مالكيت اشتراكى روسى در خدمت جامعه نيست بلكه 
در خدمت قدرت ملى است. اينجنين وضعيتى در تمام كشورهايى كه در آنها مالكيت دولتى اشتراكى جانشين مالكيت فردى 
شده به جشم مىخورد. مالكيت اشتراكى ابزار توليد كه سوسياليستهاى قرن نوزدهم با شدت خواستار آن بودند امروز يا به 
مرحله عمل درآمده ويا در شرف انجام شدن استء لكن مالكيت اشتراكى ابزار توليد به جاى آنكه به خدمت جامعه درآيد 
مورد استفاده قدرت ملى قرار كرفته و بدين جهت استثمار انسانها برقرار مانده است. 

اين جملدها انسان را به ياد كفته سعيد رمضان مىاندازد كه مى كويد: 

«سوسياليسم نتوانسته در شوروى خوشبختى ايجاد كند هر جند قدرت ايجاد كرده است.). 

اكر مقصود رُررُ بورزن و بير ريمبرء نويسند كان كتاب سوسياليسم, اين است كه مالكيت اشتراكى در شوروى جنبه ملى دارد 
نه جنبه عمومى و انتر ناسيوناليستى» مى كوييم در آنجا حتى اينطور هم نيست و اينكه خودتان مى كوييد در آنجا هنوز استثمار 
انسانها موجود است دليل براين است كه قدرت آنجا و خوشبختى آنجا قدرت ملى نيست» يس جرا نام آن را قدرت ملى 
مى كذاريد؟ اكر مقصود اين است كه در آنجا مالكيت فردى و طبقاتى تغيير شكل داده و تحت عنوان مالكيت اشتراكى طبقه 
خاصى مالكك همه جيزند و استثمار م ىكنند و آنها همان افراد حزب مى باشند و ساير مردم مستثمّر آنها مىباشند» مطلب 
درستى است؛ ولى اين را بايد شكست سوسياليسم مادى ما ركسيستى در همه جاى دنيا ناميد. سوسياليسم ماركس هركز جامه 
عمل نخواهد يوشيد. هركز قادر نخواهد بود كه جامعه را كه طبعاً افرادى ضعيف و قوى و باهوش و كم هوش دارد تنها با 
تغيير سيستم و شكل اجتماعى و اقتصادى خوشبخت بكند و جلوى استثمار افراد را بككيرد. خوشبختى اجتماع و ريشه كن كردن 
استثمار متوقف به دو شرط است: يكى سازمان صحيح اجتماعى و مقررات و قوانين عادلا-نه. و ديكر حكومت يكك قدرت 


معنوى و تسلط يكك نيروى غير مادى بر وجدانها. 
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:١ 7 صفحه‎ 

... ابزار توليد نبايستى فقط در خدمت يكك جمع محدود يا در خدمت يكك ملت باشد و به منظور حفظ برترى اين جمع يا ملت 
مورد استفاده قرار بككيرد .»١١‏ مفهوم مالكيت اجتماعى اين است كه ابزار توليد بايستى در خدمت اجتماع انسانها يا جامعه 
انسانيت به كار رود. به عبارت ديكر مالكيت اجتماعى مالكيت نيست و فقط وسيله سادهاى است در خدمت انسان و تمدن. از 
طرف ديككر عبارت «توليد به منظور استفاده و نه به منظور سودجويى هدايت شود)؛ (كه در عبارت برتراند راسل بود و قبا 
كذشت) براى تعريف جامعه سوسياليستى كافى نيست. محصول توليدى همه كشورها امروزه لااقل در زمينه صنايع اصلى يكك 
محصول مصرفى است ولى استفاده و مصرف جنككى؛ اقتصاد دولتى هم كه صفت مشخصه قرن ماست- همجنانكه بعداً خواهيم 
ديد اقتصاد مصرف است نه سودجويى. 

اين هم اقتصادى است كه در آن نيروى محركه توليد؛ ديكر سودجويى نيست بلكه احتياج استء منتها اين احتياج از آنِ مردم 
نيست و احتياج ملى است. 

هدف سوسياليسم اين است كه توليد به نفع عامه مردم و در خدمت انسان و تمدن قرار كيرد» و تاكنون سوسياليسم نتوانسته كه 


اين هدف را تأمين كند. علىهذا از 


)١(‏ سوسياليستها همين قدر مى كويند افزار توليد نبايستى در خدمت يكك جمع محدود يا يكك ملت باشدء بايد در اختيار 
همكان قرار كيرد اما نمى كويند جرا؟ اكر كسى از آنها بيرسد در صورتى كه مالكك ابزار توليد از طريق مشروعى آن را 
مالك شده است و تصاحب كرده استء يعنى از همان طرقى كه خود سوسياليستها مالكيت فردى را مشروع مىدانند» به جه 
دليل و به جه مجوزى اجتماع حق دارد آن را از صاحب اصلى انتزاع كند؟ حد اكثر آنجه كفتهاند فرضيه ارزش اضافى و ثبات 
سرمايه و تغير نيروى كار است كه مدعى هستند سود و اضافه ارزش محصول نيروى كاركر است. اولَّا ما قبلًا اثبات كرديم كه 
فرضيه ارزش اضافى ماركس و تقسيم سرمايه به ثابت و متغير صحيح نيست. ثانياً لازمه اين نظر اين است كه سود سرمايهدار 
نامشروع است؛ اما به جه دليل ابزار توليد بايد از سرمايهدار منترّع و به اجتماع داده شود؟ بلكه حد اكثر اين است كه سرمايه 
سرمايهدار را بايد به خود بركرداند و ارزش اضافى را به كاركر داد. اين كه سوسياليسم نيست؛ سوسياليسم آن است كه بتواند 
مالكيت ابزار توليد را از روى دليل حق اجتماع معرفى كند. 
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نظر ما كاييتاليسم و سوسياليسم مادى به يكك نتيجه منتهى خواهند شد. هيج كدام قادر نيستند كه هدف بالا را تأمين كنند. 
اينكه كفته شد در بعضى رزيمها- بلكه در همه كشورها- محصول توليدى يكك محصول مصرفى است (نه سودجويى) صحيح 
نيست. مقصود از سودجويى جيست؟ اكر مقصود از سودجويى يعنى انباشتن درآمدها روى هم واضافه كردن بر مالكيت 
شخصىء البته نام اين روش سودجويى است؛ اما سودجويى منحصر به اين شكل نيست؛ توليد به نفع افراد معينى و براى تأمين 
اغراض افراد خاصىء» خود نوعى سودجويى است. به صرف اينكه نام مالكيت شخصى در كار نباشد ولى توليدات به خاطر 
اغراض افراد خاصى جريان يبدا كند نه به خاطر مصالح و احتياجات عمومىء نمى توان كفت ريشه سودجويى از بن كنده شده؛ 
برعكسء. سودجويى و استثمار به شكل ديكرى حكومت مى كند. 

از طرف ديكّر صرف اينكه محصولى در راه تهيه اسلحه جنكّى مصرف شود اككر مصالح ملت ايجاب كندء نمى تواند محكوم 


واقع شود. شرايط خاص را بايد در نظر كرفت. 

در صفحه ١7‏ مى كُويد: 

يس ما سوسياليسم را به عنوان شكلى از جامعه (يعنى نه يكك فرضيه تخيلى) تعريف مى كنيم كه اصول آن از اين قرارند: 

.١‏ مالكيت اجتماعى ابزار توليد. 

؟. استفاده دم وكراتيكك از اين ابزار (نه استفاده طبقه خاص به نام حزب يا دولت). 

". متوجه ساختن نيروى مولّده به سوى برآوردن احتياجات توده مردم. 

صفحه 18: 

... ايجاد حاكميت ملى شرط لازم براى وجود سوسياليسم است. 

حضرات براى اينكه سوسياليسم خود را علمى معرفى كنند به اين قناعت كردهاند كه كابيتاليسم- كه خود او از نظر ما انحرافى 
است از عدالت و سازمان 
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معتدل اجتماعى - خواه ناخواه به او منتهى مى شود از راه اينكه راه حل ديكرى براى مشكلات كابيتاليسم جز بهم ريختن مبانى 
حقوقى آن نيست. اول اينكه كابيتاليسم خواه ناخواه به سوسياليسم منتهى شود و نتواند به حيات خود ادامه دهد» هرجند مورد 
العاف سوركا اسه سك ولغلا علات: إن انمد توه ابوك رسن معد ورعد ووو قرول مما او انتظوها عر ارات 
آخر كار بايد به اعتدال كرايد. و ثانياً جرا علمى بودن سوسياليسم فقط از اين راه باشد كه قوانين ن انهدام كايبتاليسم و انجراء 
قهرى به مالكيت اشتراكى ابزار توليد را بيان مى كند؟ جرا از راه حقوقى و مبانى طبيعى اجتماع انسانى نباشد؟ از نظر اول آن 
قدر علمى است كه كابيتاليسم علمى است؛ آن قدر درست است كه كابيتاليسم در ظرف خود درست است؛ آن قدر حق و 
قابل دفاع است كه كابيتاليسم در مرحله خود قابل دفاع است؛ و جنانكه قبلا كفتيم بر فرض صحت اين نظريه سوسياليسم علم 
نخواهد بود؛ حد اكثر اد ين است كه بكوييم ماركس يكى از قوانين اجتماعى و تاريخى را كشف كرده است؛ ما ركسيسم يكك 
مسلكك در فلسفه تاريخ خواهد بود نه يكك مسلكك اجتماعى. مسأله عمده اين است كه آيا ما سوسياليسم يا هر مسلكك اجتماعى 
بشر را از قبيل ظهور يكك حالت خاص و يكك يديده طبيعى بدانيم از قبيل حالت «جوجداى» يا «مرغى» يا «تخم مرغى؛» يا 
حالت جوانهاي يكك شاخه و رشد كردن او و شكوفه دادن او و ميوه دادن او؟ يا بايد آن رااز قبيل يكك قانون طبيعى ثابت از 
قبيل قانون تركيبات شيمياوى يا قوانين حياتى و قوانين ن تكامل بدانيم؛ و حد اقل اب ين است كه آن را يكك علم دستورى بدانيم نه 


علم توصيفى و بيانى. 
از نظر ما زندكَى اجتماعى بشر يكك سلسله قوانين ثابت دارد كه همان قوانين» قوانين تكامل زندكّى بشرى است. كذشته از 
عزايا تاهو ] كانهى اكدديكلي ربل سوق كان قهر ا اهذابة بن كد جاتب تكامل مع ابارت لت و قرانك كوه قر ار انانف 


يكك راه علمى را با دستور و برنامه و اختيار اجرا كند. آيا نمىتوان براى جامعه بشرى فرمولهاى ثابت هدايت كننده و 
بيش برندهاى قبول كرد كه بشر با برنامه و انديشه و اراده بايد آن را عملى سازد؟!. 

جبر تاريخ به شكلى كه ماركسيستها كفتهاند مورد انكار سوسياليستهاى ديكر است و ما اصل جبر تاريخ را قبول داريم ولى نه 
به صورت جبر اقتصادى بلكه به صورت جبر فلسفى. 
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معلوم شد سوسياليسم علمى منحصر به سوسياليسم ماركس نيستء بلكه سوسياليسم ماركس بر فرض صحت تثوريهاى 


ما ركسيسم ربطى به علم و علمى ندارد. ماركسيسم بر فرض صحت و درستى يكك نوع تفسير خاص براى تاريخ است»ء يعنى 
كك فلسفه خاص براى تاريخ است مبتنى بر ماترياليسم و تضاد يا ماترياليسم ديالكتيكك. روى اين فلسفه. اجتماع بشرى جبراً و 
قهراً بر طبق اصالت ماده در زندكى بشر و محركيت اقتصاد براى تاريخ» و بر طبق اصول تنازع و مبارزات طبقاتى مسيرى را طى 
مى كند و اين خط سير از اشتراكك اوليه شروع و به سوسياليسم ختم مىشود. اين فلسفه راه علمى وصول به سوسياليسم را بيان 
مىكند كما اينكه راه علمى وصول و عبور از كاييتاليسم را نيز بيان مىكندء ولى به هيج وجه خود سوسياليسم را به صورت 
يكك علم توصيفى اقتصادى و اجتماعى يا علم فنى اقتصادى اجتماعى يا علم دستورى و اخلاقى اقتصادى يا اجتماعى بيان 
نمى كند واكر جبر تاريخ ماركس و ماترياليسم ديالكتيكك وى در مورد اجتماع مردود شناخته شود ديكر اثرى از علمى بودن 
نظرات وى نيست. جيزى كه در سوسياليسم ماركس ديده نمىشود اتكاء به حقوق طبيعى است و اين از آن جهت است كه به 
داترن اليس هيا كنك سكن اسن و زوق أطوك عاترد رةه الكشيكة تق تاقد هعفر ى :طيت و ابت متك ناس وه 
همين جهت هر كز سوسياليسم ماركس نمى تواند علمى باشد. 

علمى بودن تثورى ماركسيسم متكى به اين است كه اونا تاريخ را به طور صد درصد مادى تفسير كنيم و معتقد به جبر مادى 
تاريخ باشيم (ما هر جند جبر تاريخ را صحيح مىدانيم اما آن را مادى و اقتصادى نمىدانيم)؛ ثانياً جبر مادى را به طور 
ديالكتيكى تفسير كنيم» يعنى قوانين ديالكتيكك و از آن جمله قانون تضاد را بيذيريم و قانون اصلى حركت را تضاد بدانيم و در 
اجتماع نيز اساسى ترين حوادث را مبارزات طبقاتى بدانيم و طرح و حمايت از سوسياليسم را تنها در خور طبقات رنجبر بدانيم» 
نه به معنى اينكه تنها وظيفه اين طبقه است بلكه به معنى اينكه عملا ممتنع است كه غير اين طبقه حامى و طراح عدالت- كه 
مظهر عالىاش در دوران رشد سرمايهدارى سوسياليسم است- بشود؛ و ثالثاً مراحل تطور تاريخ را همانطور تفسير كنيم كه 
ماركسيستها تفسير كردهاند؛ يعنى اينطور فرض كنيم كه هر اجتماعى جهار مرحله معروف را طى كرده و مىكند: اشتراكك 
اوليه» فئوداليسم» 
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كابيتاليسم» سوسياليسم. اينهاست بايههاى تثورى ماركس يا ماركسيسم. اولًا همه اين يايهها مخدوش است: نه محركك تاريخ 
منحصر است به عوامل اقتصادى تا جبر تاريخ جبر مادى باشدء و نه قانون اصلى حركت مادى تضاد است. و نه ادوار تاريخ بشر 
اتوائيق “قار كوسسها كقةانن: ثانياً جنانكه مكرر كفتهايم صحت تثورى ما ركسئيسم دلبل تم شود كه سوسياليستم 
ييشنهادشده از طرف ماركس از ساير سوسياليسمها علمىتر باشد. ماركس درباره خود سوسياليسم كه يكك نظرات خاصى 
ندارد» بلكه طبق تفسير خاصى كه از تاريخ كرده است- كه به قول خود ماركسيستها ديكران از آن غافل بودهاند- راه وصول 
به سوسياليسم را يبدا كرده است و آن راهء راه علمى است و مبتنى بر حقايق تجربى و تاريخى است؛ اما راهى كه ديكران 
جستجو مى كردند كه مىخواستند وجدان بشر را براى سوسياليسم قانع و مؤمن كنند» راه درستى- به قول ماركسيستها- نبوده 


ايك 

ماركس يكك نظرات خاص اقتصادى درباره ارزش و اضافه ارزش دارد و جنانكه ما قبلا كفتهايم اولًا نظريه «ارزش كار) و 
نظريه ارزش اضافى؛ علمى نيست؛ ثانياً بر فرض صحت آن نظرات» آن نظرات قادر به توجيه سوسياليسم نمى باشند. اكر نظرات 
خاص اقتصاد ماركس قادر به توجيه سوسياليسم بود مى توانستيم از اين راه سوسياليسم خاصى براى ماركس قائل شويم كه بر 
مبناى اصولى علمى (اقتصادى) بنا شده است. يس نه نظرات فلسفى وىء يعنى مار كسيسم فلسفىء و نه نظرات اقتصادى وىء 
يعنى مار كسيسم اقتصادىء هيج كدام قادر نيستند كه خود سوسياليسم راز لحاظ علمى توجيه كنند. البته ماركسيستها فقط به 


مبانى فلسفى مار كسيسم از لحاظ توجيه علمى سوسياليسم توجه دارند و هيج ديده نشده است كه به جنبه اقتصادى براى اين 
هدف توجه كرده باشند؛ ولى ما به هر دو جنبه نظر افكنده و بحث كرديم. 


هنر ماركس 


اينجا اين يرسش بيش مى آيد: اكر بنا باشد كه ما ركسيسم نه از جنبه فلسفىء علمى باشد و نه از جنبه اقتصادى» يس جككونه 
قواتية جوائكير كود و ابن قتدركد را اذ كهابهوسث آوردة انا غير انارق بود كه يكك فلسفه علمن نطق بر فاق 
تجربى و تاريخى به دست بشر داد؟ آيا غير اين بود كه نظرات اقتصادى علمى 
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عرضه داشت؟. 

ياسخ اين يرسش اين است كه هنر ماركس در اين نبود كه توانست نظرات علمى صحيح به وجود آوردء بلكه دراين بود كه 
توانست از بازوهاى مردم نيروى متشكلى به وجود آورد. ماركس يكك مرد انقلابى مبرّز بود نه يكك مرد علمى مبرّز. 

ماركس شعارهاى خوبى ابتكار كرد نه نظرات علمى متقنى. شعار با احساسات سروكار دارد و نظرات علمى با منطق. ماركس 
با ابتكار شعارها و با نشان دادن مظالم سرمايه دارهاء البته در اوضاع و احوالى كه مردم جهان ناراضى بودند» توانست مشتهاى 
كره كرده زيادى به وجود آورد» توانست با قدرت زورء سوسياليسم را به وجود آورد و مالكيت فردى را تبديل به مالكيت 
اجتماعى و اشتراكى كند. بعلا-وه اينكه مدعاى ماركس- يعنى سوسياليسم يا كرايش به عدالت- مطلبى بود كه زمينه قبول 
فراوانى در جهان داشت. يس مدعا از نظرى منطقىء افكار ناراضىء» شعارها قوى؛ ناجار قدرت عظيمى در دنيا از اين نظر به 


وجود فك 
سوسياليسم و مالكيت فردى 


در جزوه سرمايهدارى و سوسياليسم شاله صفحه ؟7 مى كويد: 

بر خلا.ف آنجه كه اغلب تصور مىرود» رهبران مكتب سوسياليستى و مبلغين اين مكتب اصولًا با مالكيث فردى مخالفث 
نمى كنند و قبول دارند كه ثروت فردى اكر در نتيجه كار شخصى بيدا شده باشد مشروع و عادلانه است. ماركس مى كويد: 
الغاى مالكيت بورزوازى الغاى هر نوع مالكيتى نيست. هم او مى كويد: جامعه بورزوازى مخالف مالكيت فردى مىباشد كه 
اساس آن بر كار شخصى استوار است. سوسياليسم مخالف جامعه بورزوازى مى باشد. ليكن جون مخالفت در مخالفت معادل 
موافقت استء سوسياليسم موافق مالكيت فردى است كه اساس آن بر كار شخصى استوار است. 
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اين بيان اولّا اكل از قفاست. صاحب يكك مكتب كه نبايد نظر خود را درباره يكى از اصول اوليه از يكى از اصول يا فروع 
ديكر استنتاج كند. ثانياً اين بيان از لحاظ منطق و نفى در نفى» مغالطه است و مى رساند بىاطلاعى ماركس را از منطق. 
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يادداشت اسلام و اقتصاد نظرى به نظام اقتصادى اسلام 
اشاره 
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يادداشت اسلام و اقتصاد 
اشاره 


ما براى اين علم بايد اصول اوليهاى در نظر بكيريم كه آن اصول اوليه مورد اختلا.ف نباشد و الا علم واحد نخواهيم داشت و 
خود آن اصول مسأله خلافى از يكك علم ديكر (مثلّا فلسفه) خواهد بود. بايد ببينيم اصولى كه مردم جهان يا عقل صريح خود 
ما آنها را مسلّم مى شمارد جيست؟. 

الف. عدل و مساوات. 

ب. يرهيز از استثمار. اين اصل زياد مورد تمسكك كمونيستهاست و حتى به استناد اين اصل مىخواهند مالكيت خصوصى را 
نسبت به ابزار توليد الغاء كنند. اين اصل از فروع اصل عدالت است .0١١‏ 

ج. مسأله حقوق طبيعى و تكوينى كه حق ريشه غائى و فاعلى دارد. به عقيده ما اين اصل مقدم است بر اصل عدالت و اصل 
طرد استثمار» زيرا مطابق تفاسير سهكانهاى كه براى عدالت مىشود نظرات اجتماعى درباره ساختمان اجتماعى از قبيل نظريه 
مطلوبيت و نظريه فردى» همه بايد از اصول اوليه حقوق طبيعى و غير طبيعى سرجشمه بكيرد. اكر منكر حقوق طبيعى باشيم بايد 


تنها به جنبه اثر و بهترين 


(1) سوسياليستها قطع رابطه كار و ثروت را يكك اصل مسلّم مىيندارند و ما آن را قبول نداريم. 
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اثر نككاه كنيم و اكر به حقوق مايل باشيم بايد در سلسله علل احكام خود فكر كنيم. 

اقتصاد به معنى مسلكى كه بايد اتخاذ كرد اصول و مبانى اوليهاى دارد. همجنين علم اقتصاد به معنى كشف روابط ضرورى كه 
در جامعههاى موجود هست نيز اصول و مبادى اوليهاى دارد. اصول دوم عبارت است مثنًا از قانون عرضه و تقاضا و قانونهايى 
كه براى يول و تورم آن ذكر مىكنند و لوازم على و معلولى كه جريان ثروت خود به خود دارد. كم شدن و زياد شدن توليد. 
كم شدن و زياد شدن مصرف البته آثار و عوارضى دارد. ازاين نظر فرق نمى كند كه شخص تابع جه كسى باشد و وابسته به 
جه مسلكى باشد. مثلّما اكر متخصص اقتصادى از يكك كشور خارجى براى مملكت خود بياوريم فرقى نم ىكند كه از كدام 
كشور و يبرو جه مسلكى باشد. ازاين نظر در اسلام اقتصاد وجود ندارد» زيرا اقتصاد به اين معنى صرفاً يك علم نظرى است» 
اما اقتصاد به معنى اول يعنى اينكه بهتر است قوانين اجتماعى بشر در زمينه حقوق اقتصادى و وظايف حككونه باشد. از اين نظر 
اقتصادء. اقتصاد عملى است. 


فن اول است نه دوم. مسلكهاى سوسياليستى و سرمايهدارى از اين نظر يبدا مىشود. اين علم نيز به نوبه خود اصول متعارفه و 
اصول موضوعداى دارد. اصول متعارفه و موضوعه اين علم عبارت است از: 

الف. اقتصاد بايد به نحوى باشد كه موجب ازدياد ثروت عمومى بشودء راكد و ثابت نباشد» متكامل باشد» حد اكثر استفاده از 
عامل طبيعت و عامل انسانى بشود. 

ب. عدالت و مساوات رعايت كردد, به معنى اينكه تبعيضها و اولويتهاى بيجا در كار نباشد. 

اج. فردى فرد ديكر را استثمار نكند. 

د. عدالت به معنى اينكه حقوق طبيعى افراد بايد رعايت شود؛ هم به اين معنى كه حق طبيعى يكك فرد به او داده شود نه به فرد 
ديكر يا همه افراد ديكر و دولت» وهم به معنى اينكه آزادى يكك فرد محترم شمرده شود. مى توانيم آزادى را اصل على حده 
بشماريم. 

و. احترام آزادى افراد در انتخاب كار 
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ز. آزادى افراد كه خود يكك اصل است و همجنين ازدياد ثروت عمومى كه خود اصل ديكر است بايد محدود شود به ساير 
مصالح بشرء يعنى بايد منحصر به اخلاق عموم و معنويات بشر باشد. 

يكى از اصولى كه در اقتصاد بايد در نظر كرفت اصل تزييد ثروت ملى و تكثير توليد است؛ يعنى اقتصاد سالم آن است كه 
جريان ثروت و منابع اوليه به نحوى باشد كه بر ثروت كه يككانه وسيله مادى و يايهاى از يايهدهاى زندكى است بيفزايد و قدرت 
ملى را در تحصيل وسائل مادى و معنوى زندكى مضاعف كند و اين مشروط به دو شرط است: يكى اينكه منابع ثروت آزاد 
باشد و دجار حبس و توقف نشود؛ ديكر اينكه فعاليت» آزاد و محترم باشد» يعنى ثمره فعاليت به فعال ب ركردد. 

در اينجا دو مطلب است: يكى اينكه تزييد سرمايه ملى يا شخصى به جه نحو و جه كيفيتى باشد؟ به هر نحو شد درست است يا 
آنكه محدوديتى دارد؟ معمونًا اقتصاديون تمايلات و خواستههاى بشر راء و لو خواستههاى مصنوعى و اتحرافى: سرجشمه 
درآمد مىدانند» ولى اسلام مسأله تقاضا را به هر نحو باشد سرجشمه درآمد مشروع نمىداند» خود تقاضاها را مشروع نمىداند 
و كنترل مى كند و بعلاوه ياسخ كفتن به اين تقاضاها را غير مشروع مىداند. ولى ماديون اقتصادى حتى تقاضاى نامشروع مثل 
اعتياد به مواد مخدر ايجاد م ىكنند تاراه درآمد خود را باز كنند. اينجاست كه زيان انفكاكك اقتصاد از اخلاق و معنويت 
روشن مى شود .)١١‏ 

مطلب ديكر اينكه در تقاضاهاى مشروع جه جيزى سبب ازدياد مىشود و جه جيزى مانع ازدياد مىشود؟ هم سرمايهدارى و 
تملكك بر منابع اوليه ثروت و هم اشتراكك كلى مانع ازدياد و افزايش ثروت است. 

در مسأله ازدياد» بحث حقوق فرد يا جامعه و يا مسأله استثمار فرد مطرح نيست. 

آيا اين اصل درست است: «كار به قدر استعداد و خرج به قدر احتياج»؟ 


معنىاش اين است كه همه مردم مانند اعضاى يكك ييكر به هر اندازه مى توانند بايد 


(1) ولى در واقع و بالمآل واز نظر زمان نامحدودء اقتصاد از اخلاق غير قابل انفكاكك است. 
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كار كنند و به هر اندازه هم احتياج دارند بايد خرج كنند. ممكن است كسى استعداد كارش زياد واما احتياج و عائلهاش كم 


باشد. يعنى زائد بر مقدار احتياجش استعداد كار داشته باشد و بايد به هر حال هرجه در استعداد دارد كار كند و لو آنكه يكك 
دهم آن را خرج كند ونه قسمت ديكر بايد به صندوق عمومى و ملى يعنى صندوق دولت ريخته شود؛ و ممككن است كار 
برعكس باشدء يعنى احتياج بد بيش از استعداد كار باشدء بايد مازاد را از ديكران بكيرد» ولى بايد دستكاه ادارى ملى يعنى دولت 
وجود داشته باشد كه مازاد رااز آن بككيرد و به اين بدهد. يكك عيب اين اصل اين است كه منجر به استثمار است؛ ديكر اينكه 
اصل تكثير ثروت را از بين مى برد و رقابت ميدان آزاد مسابقه را از بين مى برد و فعاليت و تكثير را متوقف مى كند. به عبارت 
ديكر اصل آزادى همان طورى كه در اجتماع و سياست بايد محفوظ بماند در اقتصاد نيز بايد محفوظ بماند. آزادى شغل و 
كار در اعلاميه حقوق بشر بدون آزادى در استفاده» بىمعنى است. 

يكى از جيزهايى كه مانع رشد و افزايش ثروت عمومى است تصاحب سرمايههاى عمومى به دست مالكين خصوصى است 
.)١١‏ ممكن است اينها براى حفظ سياست و سيادت خود فلسفه افقار ملت را عمل كنند و براى اينكه برد كان را در حال برد كى 
نه دارند مانع تكثير و افزايش بشوند و احياناً مازاد را از بين ببرند. اين جهت مربوط است به سرمايهدارى. 

يكى ديكر از امورى كه مانع رشد و تكثير و توزيع است اشتراك عمومى و اصل «كار به قدر استعداد و خرج به قدر احتياج) 
است كه قبلا كفته شد. بس دو جيز مانع رشد ثروت است: يكى حبس و توقيف مواد اوليه معيشت كه عمل سرمايهدارهاستء 
ورك شين و خترقق باغ قغالاك كدعهل اشترا كون اسك 

يكى از مشخصات سوسياليسم را «اداره اجتماع از روى شعور و اراده» ذكر كردهاند و اين رااز لوازم اشتراكيت سرمايه و كار 


دانستهاند. به عقيده ما اين موضوع از لوازم اشتراكيت نيست. اسلام اين اندازه كنترل و حكومت را جايز مىداند. 


)١(‏ آنجه در احياء موات و در احتكار و در آيه كنج طلا و نقره آمده است براى همين است. 
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بيك مطلب اين است كه آيا لازم است اجتماع از لحاظ اقتصادى از روى شعور و اراده اداره شود يعنى حكومت توليد و توزيع 
را در اختيار بككيرد؟ نقطه مقابل آن آزادى توليد و توزيع است كه در سرمايهدارى هست و موجب هرج و مرج مىشود. 

مطلب ديككر اين است كه قانون اجازه ندهد كه خواستههاى مردم منبع درآمد باشد بلكه منبع درآمد را محدود كند به مصالح 
شروت تنه قات انان اسك كادرسه تقاخياان وحوو يندا ددع عههودى لعانا تقاضاق كاذية نا ا بعاد سند هافق 
بدبخت كننده به وجود مىآورند. در اسلام هر دو جهت هست ولى در سوسياليسم امروز دنيا فقط قسمت اول وجود دارد كه 
لا-زمهاش ايجاد تعادل ميان توليد و توزيع استء اما قسمت دوم كه عبارت است از هماهنكك ساختن احتياجات واقعى بشر و 
توليد و مبادله» وجود ندارد. 

آنجه اسلام از رشتههاى در آمد منع كرده است جند قسم است:. 

الف. درآمد از طريق اغراء به جهل و تثبيت جهالت مردم و تحكيم عقايد سخيف و خرافى نظير بتفروشى و صليبفروشى. 
بعضى اين جيزها را به نام آزادى و احترام به عقيده انجام مىدهند. مى كويند حيثيت ذاتى بشر او را لازم الاحترام كرده و لازمه 
احترام به بشر احترام به عقايد او و مقدسات اوست هرجه باشدء و لو بت باشدء و لو مانند بت زاينىها صورت احليل يا فرج 
باشدء يا مثل [بت] هندوها كاو باشد. اما بايد بدانيم كه احترام به بشر و حيثيت ذاتى بشر ايجاب م ىكند كه اين زنجيرها را كه 
ا ل ل ل ا ل ال لاسي د وماعمل ابراهيم 
اتيك و سوست كد كود الفها نوق ا آنش زد ( تع إلا لهك الّذى طَنت عَلَيدِ تجا ركه ثم لَتيقه فى الب نَشفاً) 0١‏ 


و عمل رسول خدا را كه بتها را شكست و دور ريخت تصويب مى كنيم نه عمل كورش يا ملكه انكلستان و يا دولت انكلستان 
را كه به بتيرستها اجازه بتخانه مىدهد و نام اين عمل زشت را آزاديخواهى و دموكراسى مى كذارد. اينها از لحاظ سياست 
به مفهوم امروز صحيح است اما از لحاظ بشريت غلط است .. 

ب. نوع دوم تحصيل در آمد از طريق اغفال و اضلال است. بيع كتب ضلال از 


)١(‏ طه/ /اة 
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اين قبيل است. در اسلام شكستن سكه تقلبى و از بين بردن كتاب تقلبى واجب است. البته خريدوفروش آنها براى كسانى كه 
قدرت تفكر و تجزيه و تحليل دارند مانعى ندارد اما براى كسانى كه فاقد اين قدرتند صحيح نيست. امروز به نام آزادى عقيده 
وفكرء نشر هر كتابى و خريدوفروش هر كتابى را صحيح مىدانند» اما اسلام اين راه درآمد را به روى ييروان خود بسته است. 
تدليس ماشتطه و تجش از أبن قتيل اشت: مدح م لا سدق المدح از اين قبيل است: كهاثت فيز ال اين قبيل استه بلكه تحريم 
ساختن و مبادله مجسمه نيز از اين قبيل است و لو آنكه جنبه حريمى و مقدّمى دارد .. ١‏ 
ج. تقويت دشمنان به هر نحوى باشد از اين نوع است. بيع سلاح به اعداء دين» بلكه هر كونه خريدوفروشى كه سبب شود 
دشمنء قوى و دوست ضعيف شود در اسلام ممنوع است. اكر خريدوفروشى سبب شود كه بنيه نظامى يا اقتصادى يا فرهنكى 
دشمن قوى و متقابلًا بنيه نظامى, اقتصادى؛ فرهنكى خودى ضعيف شود ممنوع است. فروش نسخ خطى قيمتى به آنها از اين 
قبيل است. فروش موادى از قبيل نفت به آنها از اين قبيل است. موارد زيادى اهل اطلاع در اين زمينه مى توانند بيدا كنند .. 

د. تحصيل درآمد از راه توليد يا خريدوفروش و مبادله موادى كه استعمال آنها براى بشر زيان دارد و يا فايدهاى ندارد و از نوع 
هوسهاى كود كانه است. 

مبادله شراب» اعيان نجسه.ء آلات قمار و غش از اين قبيل است .. 

ه. ياى ماده مضرى در كار نيستء بلكه نوع كارى كه فرد در مقابل آن واقع مى شود بيهوده يا مضر استء مثل لهو و غنا يا قمار 
يا قيادت يا هجو مؤمن .. 

و. نوع ديككر كارى است كه از نظر اسلام فوق مسائل اقتصادى استء از قبيل اجرت در قضاوت»ء تعليم دين و قرآن» اجرت بر 
ازور كانطات و جاوابك» حار واس و اومانية وام كل الس 10104 بي رست بيضق تق بود بكيرد وانكوانن: 
(َاشْنَهَد الا لكالا الله)4 اين كان فزوشتى نيستء همجنانكه از نظر اسلام سربازى نيز مزدورى نيستء اجبارى هم نيست» قصد 
كريت ا مى خواهه حي يم مصيحية: 

اين كونه كارها بايد بلااعوض صورت كيرد ولى بودجه عامل از بيت المال تأمين شود. بعضى علت حرمت اجرت [در اين 
موارد را] تضاد اجرت با قصد قربت دانستهاند» ولى به عقيده ما اين است كه اين ككونه كارها را اسلام فوق مبادله و 
خريدوفروش 
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مىداند. افتاء و ارشاد هم از اين قبيل است .. 

ز. كارهايى كه منجر به تجمليرستى مفرط بشود. مثل ساختن يا مبادله ظروف طلا و نقره. 


شايد بتوان كفت كه علت ديككر حرمت ساختن و مبادله ظروف طلا و نقره اين است كه رواج و شيوع آن سبب مىشود كه 


يول» ناياب و كار مبادله به سختى بكشد. 

يس مجموع ضابطههاى كلى در تحصيل درآ مد ممنوع عبارت است از راه اغراء به جهل و استفاده از عقايد يست يليد» اغفال؛» 
تقويت بنيه دشمن و تضعيف بنيه جامعه اسلامى جه از نظر نظامى يا اقتصادى يا سياسى يا فرهنكى» توليد و مبادله كالاهاى 
مضره. مزد بككيرى از كارهاى مضر و غير نافع» توليد و مبادله يا مزد بككيرى در زمينه اشياء يا كارهاى مقدس فوق امور مادى, 
كمكك به تجمل يرستى» حبس يول به صورت ظروف كه در حكم ذخيره و كنج است. 

نظر اسلام در مورد اقتصاد مب مبتنى است بر يكك اصل فلسفى و آن اينكه زمين و منابع اوليه براى بشر يعنى براى اينكه زمينه 
فعاليت و بهرهبردارى بشر قرار بكيرد 0 شده است: 

وَلَقَدْ مَكنَاكُمْ فى الأرْضِ ك0 فليا مكايس قَلِينا © تَشْكرُوقَ .0١‏ 

[و همانا شما را در زمين 9 ا آن براى شما روزيها قرار داديم و جه كم شكركزارى مى كنيد.]. 

هُوَ أَنْمَاَكُمْ مِنَ الَدْض و ا ستَغم ركم فيها .5١‏ 

[ؤاو شهاوا ورين ناك اررف ود اخادشما جهره بادا داف ): 

وَالَوْضَ وَضَعهَا نام م 


٠١ اعراف/‎ )١( 

8١ هود/‎ )١( 

٠١ الرحمن/‎ 
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وهم خدا بشر را آفريده است و به او نيروهاى عضلانى و مغزى و استعدادهاى فراوان داده كه از مادر زمين بهرهور شود؛ مانند 
كودكى كه از طرفى در يستان مادر شير قرار داده شده و از طرف ديكر به طفل قوه و غريزه جسبيدن به يستان مادر و مكيدن 
ذَاذة شده:اسبت: 

در هيج كدام از اين دو عامل- يعنى عامل مورد استفاده و عامل استفاد هكننده- نبايد موجبات حبس و تعطيل و ركود فراهم 
شود. به هر عنوان كه در يكى ازا ين دو ركود واقع شود از نظر اسلام مردود استء جه آنكه ركود سرمايه و منابع اوليه باشد و 
يا ركود فعاليت. ركود منابع و سرمايه» مثل آنجه در مورد زمين تحجير شده در احياء موات رسيده است كه بيش از سه سال 
حق حبس ندارد» و آنجه در احتكار رسيده؛ و آنجه در كنج كردن طلا و نقره رسيده است كه سال به سال يكك دهم به عنوان 
ركاه كزففه ودود 0 زاتسدب نقنات لعل وبر كوه وعاليت حوادبه مورت كاري و كل بر مزهم شد باش وتباننه ضيورت 
ديكر و به همين لحاظ اسلام مالكيت اشتراكى را محكوم مىداند» جون اميد و آرزو را واينكه بشر كار را براى نتيجة عايد 
خود بكند در انسان مىميراند. 

كسى نبايد كمان كند كه اكر مالكك خصوصى مالى شد اختيار مطلق دارد» مى تواند آن را حبس كند؛ زيرا مطابق آنجه كفتيم 
خداوند انسان را فاعل و منابع اوليه را قابل آفريده است و [از] اين قوه فاعلى خواسته كه از آن ماده قابله استنتاج كند. يكك 
زمين مستعد مانند يكك زن و يكك رحم مستعد استهء بايد ازدواج كند 


همان طورى كه مردى حق ندارد يس از ازدواج زن را حبس كرده و از همخوابكّى و مباشرت او امتناع كند واو را مهمل و 


معطل بككذارد» نيز حق ندارد زمين و يا منبع ثروت ديكرى را معطل بككذارد. خود زكات بر طلا و نقره عنوان جريمه دارد. 
مالكيت به منزله عقد ازدواج است. عمل در مال و بارور كردن آن به منزله مباشرت با زن است. هدفء تناسب و تكثير و انتاج 
ست لبناعي دو لوال ترود 

كم تشنولون حتَى عن البقاع و البهائم 1١‏ 


١88 نهج البلاغه» خطبه‎ )١( 
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قاعده 

الوم سن عَالِا اثوالهخ 

قرينه الرلكَال َوَامُونَ عَلَى التَلِاءٍ ويا 

الطّلاقٌ بيد مَنْ اتح بالساقي 

است. همان طورى كه حكومت مرد بر زن به معنى اختيار مطلق نيست و متقابلًما زن نيز حقوقى دارد, مال و ثروت نيز به حكم 
قانون علت غايى حقوقى دارد و انسان نسبت به آن وظايفى دارد. البته منكر نيستيم كه حقوق زن بر مرد با حقوق مال بر انسان 
فرق دارد» زيرا زن عيناً مثل مال نيست؛ ولى ما نمى كوييم زن مثل مال است بلكه مى كوييم مال مثل زن استء و بين آنها فرق 
سساو اسقاير ون باذك أتقاق كرد سني طروي غال عرقي وق عخلط فدارم كه اونا امه سرد ميو طون الشاوسف اسراف 
تبذير و تضبيع مال را ندارد. 

اساس كار اين است كه منابع ثروت در جريان و مورد استفاده باشد و نيروى عمل آزاد و فعال باشد و مالكيت اختصاصى 
محترم باشدء اما نظارت كامل بر طرق درآمد بشود كه از طريق مشروع به دست آيدء به اينكه نظام اقتصادى به شكلى باشد كه 
ثه به وسيله زوو و ثه به وسيلة اضطرارة فردى قرد ديكروا اسعمار: نكند. ديكر اينكه داد كسترى و مجازات سريع و سالمى در 
كار باشد. قبل از آن» تربيت و فرهنكك و اخلاق وايمانى باشد كه هركس به حق خود قانع و روح دزدى و استثمار در مردم 
بميرد و احياناً اككر كسى تخلف كرد به دست مجازات سيرده شود. در اين وقت اقتصادى سالم خواهيم داشت. اما جون قصد 
اصلاح واقعى نيستء منظور هو و جنجال و شانتاز استء به اساس كار كه تعليم و تربيت صحيح و مبارزه با دزدى و رشوه و 
مظالم و تقويت داد كسترى و مجازات است كارى ندارند و با جار و جنجال مىخواهند كار كنند» جون خودشان و آن 
سياستهاى استعمارى مىدانند كه اكر كارها از ريشه اصلاح شود همه مفاسد از بين مىرودء و آنها بستككى دارند با آن مفاسد 


ونمىخواهند مفاسد از بين برود. 
مسأله اضطرار 
ممكن است كسى ادعا كند كه در فقه اسلامى به عامل زور و اجبار كم و بيش توجه شده است و تا اندازهاى جلوى اجحافاتى 


كه به اين صورت انجام مى كيرد كرفته شده است اما به عامل اضطرار توجه نشده است بلكه هر عملى را كه به وسيله 
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اضطرار صورت بكيرد تجويز مى كند و حتى آن را منْتى بر شخص مضطر قرار مىدهد 

(رُفِعَ مَا اضْطُرٌ الَّيه) 

در صورتى كه همين عامل اضطرار است كه موجب استثمارهاى بزركك مىشود. وقتى قدرت اقتصادى در اختيار افراد 
تسدودض يزه ا نعبان و طلقه كار كر قد 5 تكن ني دوم كه سه مطل ارا كان شتؤد يوا انه قوق تار لاقت قرو كفت 
هميشه مورد استثمار طبقه كارفرما قرار مى كيرد. فيليسين شاله در جزوه سرمايهدارى و سوسياليسم صفحه 70 مى كويد: 
منحصر شدن داراييها به الشخاص معدودى در به كار واداشتن كار كران آزاد همان تأثير را داشته است كه شلاق در غلام. 
ولخي كتعرى 'تذاده معون است قزرا مقفول كا شرة و الك ار كرسكن خواه هرد لك يدون انران توليك ترما هلق 
كه به سرمايهدار تعلق دارد نمىتواند كار بكندء لذا مجبور است براى سرمايهدار كار بكند» يعنى قسمت عمده محصول كار 
خود را به او واكذار نمايد. 

از فروش كار كاركر كه بككذريمء تراستها كه فروش كالايى را در انحصار خود قرار مىدهند مصر ف كننده را استثمار مى كنند» 
يعنى زيادتر از قيمتى كه در صورت عام انحصار در اختيار مصر ف كننده قرار مى كرفت از مصر ف كننده مى كيرند. ايضاً 
«شاله» در صفحه "7 درباره تراست مى كويد: 

دواعي رزر كك كار أوكا يقت از نكافياف كوسحكة نو كار كران كانس اورد انبا بدواسظ هرقا ماعن كاين 5 
مورد نظر خود او است مصرف كنئند كان را زيادتر استثمار مى نمايد. 

اذا وعتفك لا وكام كونن: 

او (كاركر) ناجار خواهد بود بدون فكر و اختيار مانند يكك ماشين كار كند. 

اين كار ناكوار و يرزحمت عضلات او را فرسوده مىسازد» سلامتى او را از بين مىبرد» فهم و شعور او را كم مى كندء روزكار 
او را سياه مى كرداند. در 
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مقابل اين صدمات اجرتى مى كيرد كه كفاف معاش خود و خانوادهاش را نمىدهد ... 

در ياورقى مى كويد: 

قانونى را كه مقرر داشته است مقدار دستمزد بايد معادل آن حد اقلى باشد كه براى زنده ماندن كاركر و فرزندان او لازم است 
«قانون مفرغ» ناميدهاند. 

در صفحه 8” در ياورقى مى كويد: 

يعنى مثل مفرغ سخت و محكم است. 

حالا بايد ديد در فقه اسلامى براى اين اضطرارها جه فكرى شده است. 

حقيقت اين است كه اكر مقصود كفتههاى فقها باشد البته در اين زمينهها خيلى نارساست ولى اكر مقصود مبادى فقه اسلامى 
سق تارش ننسية: 

راجع به اضطرارء فقها مى كويند اكر كسى مضطر شد خانه خود را بفروشد براى مصرفى كه برايش يبش آمده استء هرجند 
باطناً و قلباً مايل نيست كه از آن خانه منتقل شود» معامله صحيح است. و البته تنا اين اندازه مطلب درست است. راه جاره 
منحصر است. در اينجا جامعه مجبور نيست كه ميل قلبى او رااز اين جهت تأمين كند. اين كونه امور را اسلام با احسان و 


عواطفء بهتر ترميم كرده است و به نظر مى رسد جاى اجحاف و اعمال زور نيست. ولى يكك وقت هست كه اضطراراً به قيمت 


نازلتر مى فروشدة يعتى ذيكرى از اضطراز او سوء النتفاده هى كتل. ابتجاست كه بايد كفت ديكرى كلق ندارد سوء انغادة كندة 
يعنى هرجند از نظر فروشنده عمل جايزى صورت كرفته است اما از نظر خريدار عمل نامشروع و حرامى صورت كرفته است. 
جاره اجتماعى آن اين نيست كه عمل رأساً حرام باشد حتى براى فروشنده» بلكه يا بايد كفت اجتماع مكلف است كه در اين 
كونه موارد خانه او را به قيمت عادله بخرد و يا بايد كفت معامله داراى دو جنبه است: از يكك جنبه صحيح و مشروع است وو از 
جنبه ديكر باطل و حرام و نامشروع. (ممكن است كفته شود اكر از 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج 7١‏ ص: 0 

اين نظر جلوى خريدار كرفته شود راه زندكى فروشنده بكلى مسدود مىشود يس منفعت فروشنده ايجاب مى كند كه اباحة 
اقتضائى نسبت به خريدار هم باشد.) ولى در فقه ما اين مطلب به اين صورت عنوان نشده است. 

اما اضطرارهايى كه حتى خود مضطر هم احساس نمى كند كه از طرف جامعه مضطر و بيجاره شده است و خيال مى كند از 
قبيل نقصان عضوى در خلقت است كه اصلًا در فقه اسلامى تحت عنوان «اضطرار» نيامده است تا حكم آن معين شود؛ ولى به 
حكم اينكه اسلام حقوق را محترم مىشمارد و عدالت را لازم مىداند و هركونه ظلم و اجحاف و استثمارى را حرام مىشمارد 
بايد كفت اين كونه سوء استفادهها از بيجا ركى مردم حرام است. 

يكى از جيزهايى كه توازن و تعادل اجتماعى را بهم مى زند وجود «باتلاقهاى» اجتماعى استء يعنى مواد توليدى به كودالهاى 
ويل بريزد. وجود كارخانههاى اسلحهسازى در دنيا كه در اثر رقابت زمامداران بيدا مىشود از اين قبيل است. بايد به دست 
وود كسيدا اام كاوالى ا رك ضفرو رامت شاعو اسلحد سن كدو مقاسة شود نامهد ا قيقب كاه ببروة ردم 
آن مواد از كشور براى خارجيها سبب اين باتلاقها مى كردد و كاهى وجود طبقات مفتخوار و مصارف غلط سبب مىشود؛ از 
آن جمله است وجود ارتشها و قواى انتظامى زائد و احياناً عليه مردم. 

مسلّماً اكر در جامعهاى افراد آن جامعه بيش از حد معمول كار كنند, مثا يانزده ساعت و هجده ساعت كار كنند» و مع ذلكك 
انيد ولد كل .خودي تانيع كييك أن داه بيماز السك غلك ١‏ فاسنارض ااذه اسة كدقرانى الجاع ]نبا غلطة ابوك وها 
به زن و دختر اجازه كار و هنر نمىدهد و يكك نفر بايد عهدهدار مخارج ده نفر باشدء يا به علت كرانى ارزاق است 0١١‏ و 
كرانى ارزاق معلول كرانى عوارض و زياد بودن كمركها و مالياتهاست و زياد بودن اين امور معلول فساد دستكاه حكومت و 


مورد اعتماد نبودن آن است. 


(1) كاهى علت» اسشمان كاوفرماست. سوسالبيتها ببشم بداب ححيت ترننه داريك: 
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در صفحه ؟ سرمايهدارى و سوسياليسم فيليسين شاله كفته شده كه براى بحث در ثروت بايد توليد» جريان و توزيع را مورد 
مطالعه قرار داد. در صفحه ٠‏ كفته شده توزيع و مصرف موضوع مالكيت را يبيش مىآورد. در صفحه / مى كويد: 

رزيم كنونى (سرمايهدارى) مالكيت فردى و موروثى را عادلا-نه مىداند ودر نتيجه رزيم توليدى را كه لا-زمه آن است نيز 
مطابق عدالت مى شمارد. 


مقصود اواز رزيم توليدى جنانكه در صفحه ١80-١5‏ كفته است اين است كه انسان يس از آنكه كار ذخيرهشدهاى را توليد 
كرد مى تواند آن را سرمايه قرار دهد و در صنعت يا فلاحت يا تجارت بنكاهى تأسيس كند و معاضدت سرمايه داران ديكر را 
به عنوان شركت يا ربا بخواهد و نيروى كاركران را استخدام كند و به آنها مزد دهد. 

علت اينكه به كاركر مزد مىدهد و او را شريكك نم ىكند اين است كه كاركر احتياجات فورى و فوتى دارد و بايد رفع كند و 
لهذا اجرتى ثابت و روزانه مى كيرد. 

يس يكى از مشخصات سرمايهدارى رزيم خاص توليدى مبتنى بر شركت سرمايه داران با ربح دادن به سرمايه داران و اجرت 
دادن به كاركر است. 

عل هذ ءاخس ]تدرا مادا رق متحدوها "ب قر ان: وير اسع 

الف. مالكيت فردى (سوسياليستها حتى ماركس بكلى با مالكيت فردى به طور مطلق مخالف نيستند .).0١١‏ 

ب. مالكيت موروثى (بعضى از سوسياليستها با ارث به اولاد مخالف هستند.). 

ج. طبيعى بودن- نه ظالمانه بودن- اختلاف افراد در ثروت و مالكيت. 

د. مالكك شدن ثروت به وسيله ابزار توليد (اين اندازه را سوسياليستها مادامىكه به استخدام نيروى طبقه كاركر نرسد قطعاً 
مخالق نستتد و التثمار تمي «انتذ) به.عبارت ديكر متفعت ازطريق سرهاية: 


ه. مالكك شدن ثروت به وسيله استخدام نيروى طبقه كار كر و اجرت دادن به 


)١(‏ مىتوان كفت نظر ماركسيستها اين است كه مالكيت ابزار توليد مستلزم استثمار است و بايد طرد شودء و اما مالكيت فردى 
ابه طوو تبك ولق راقو تعد كيال الععيناض اش ارق "شق كه الكت ردي مطلنا به الكت حدس تند يا تشوورق لكان 
وقتى است كه جامعه متكامل شود. نظر غزالى نيز همين است. 
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آنها وبرقرار شدن نظام كار كر و كارفرما (اين را كمونيستها ظالمانه مىدانند لااقل در عصر ماشين.) )١١‏ 

و. مالكيت به وسيله رباء به اينكه سرمايهدارى به سرمايهدار ديكرى قرض ربوى بدهد و دومى به وسيله نظام كاركر و كارفرما 
توليد كند و سود سرمايهدار را بدهد و اجرت كاركر راء و مابقى از خود او باشد. (رباى انتاجى). 

ز. مشروع بودن تشكيل «تراست» و تشكيل «كارتل» و در نتيجه استثمار تولي دكننده و مصر ف كننده. از نظر اسلام تشكيل 
«تراست» قطعاً ممنوع است و تشكيل «كارتل» جون به منظور تضبيق مضاربه و بازار سياه از لحاظ فروشنده است ممنوع است. 
ح. لا-زمه رزيم سرمايهدارى اين است كه امور اقتصادى جامعه دربست در اختيار افراد معينى قرار بككيرد» نه تنها افرادى ثروت 
داشته باشند و افرادى نداشته باشند, بلكه افرادى قادر باشند اقتصاد اجتماع رابه هر شكلى كه بخواهند د رآورندء يعنى 
ديكتاتورى اقتصادى باشدء هرجه بخواهند از وسائل تجملى و مخرب و غيره اكر نفع خودشان باشد يا خيال كنند به نفع 
اجتماع است توليد كنند ولى عامه مردم محكوم آنها باشند؛ سرنوشت اقتصادى اجتماعشان در اختيارشان باشد. اينكه همه افراد 
جامعه حق دارند كه سرنوشت اقتصادى اجتماع خود را در دست بكيرند همان طورى كه حق دارند سرنوشت سياسى اجتماع 
خود رادر دست بككيرند مطلب جداكانهاى است از استثمار افراد و از اينكه توليدات بايد به نفع جامعه باشد نه به سود افراد 
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)١(‏ از نظر اسلامى اين مطلب بايد بحث شود كه آيا اسلام با تسلط اقتصادى فردى مخالف است يا نه؟ 

اكر مخالف است اين را كبرى قرار داده و سؤال مى كنيم آيا مالكيت ابزار توليد موجب حتمى و لا يتخلف تسلط اقتصادى 
هست يا نه؟ راه ديككر اينكه آيا مالكيت ابزار توليد و استخدام نيروى كاركر مستلزم ارزش اضافى و استثمار كاركر هست يا 
نه» واكر هست آيا اسلام ممكن است ظلم صريحى را بيذيرد؟ 

(0) واين است كه از نظر اسلام بايد مورد مطالعه قرار بككيرد» و الا اسلام با مالكيت فردى يا ارث يا مالكيت به وسيله سرمايه و 
ابزار توليدء يا استخدام و استيجار طبقه مزدبكير مخالف نيست و تفاوت را طبيعى مىداند» ولى تسلط اقتصادى افراد را تحمل 
نمى كند. اكنون بايد ديد لازمه مالكيت ابزار اسلام مزد دادن را تجويز مى كند ولى اين غير از استخدام نيروى كار براى توليد 
است كه مى كويند مستلزم ارزش اضافى است. 

توليد هميشه يا لااقل در عصر ماشين موجب تسلط اقتصادى افراد هست يا نيست؟ البته تسلط اقتصادى از دو نظر محكوم است: 
يكى از نظر حقوق دموكراسى كه معنى ندارد بعضى اختياردار سرنوشت بعضى ديككر باشند هرجند به نفع آنها كار كنندء 
ديكر از نظر اينكه عملًا به نفع خود و ضرر ديكران كار خواهند كرد. اسلام با اين جند مشخص مخالف است: 

.١‏ تسلط اقتصادى. 

؟. ريا: 

". توليد غير مفيد. 

؟. قطع رابطه ثروت و كار اكر استثمار باشد نه بازيافته 
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ط. رزيم سرمايهدارى مالكيت وسائل توليد» جه طبيعت و جه سرمايه را جايز مى شمارد. 

ى. جايز شمردن رباخوارى. 

يا. هدف توليد» منافع افراد است نه مصالح عموم. 

يب. در سرمايهدارى منعى براى قطع رابطه ثروت و كار نيست. به عبارت ديكر سود كار نكرده را جه به صورت ارث و جه به 
صورت ارزش اضافى و درآمد مديريت كارخانه تجويز مى كند. 

يج. عملًا تعيين نرخ كاركر به دست كارفرماست. 

يد. لازمه سرمايهدارى اين است كه كروهى به قيمت بدبختى كروه ديككر خوشى داشته باشند. 

يه. در ريم سرمايهدارى عمًا بردكى و غلامى در كار است زيرا به قول فيليسين شاله: 

منحصر شدن داراييها به اشخاص معدودى در به كار واداشتن كار كران آزاد همان تأثير را داشته است كه شلاق در غلام. 
وقح كد فرق كنااوط صوق اسك فور ا لشفو كازاهوة و الا تسكن عراس مودي 

يو. تسلط بر سياست و حاكميت ملى. 

يز. جنكك افروزى به خاطر استفاده. 


يح. رقابت و مسابقه براى بر كردن جيب خود 


76 سرمايهدارى و سوسياليسم ص‎ )١( 
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مشخصات سوسياليسم 


مشخصات يكك جامعه سوسياليستى: 

الف. مالكيت فردى ابزار توليد را جايز نمى شمارد و اين را آلت جرم و وسيله استثمار مى شمارد و راه جلو كيرى از اين استثمار 
را سلب مالكيت فردى از ابزار توليد مىشمارد. على هذا رزيم توليدى سرمايهدارى مبنى بر اجرت دادن به كاركر از طرف 
كارفرما و ربح دادن به سرمايه داران را محكوم مى كند. 

ب. تفاوت طبقاتى افراد را از لحاظ ثروت محكوم مىكند و جون همه جيز از آنِ همه است و همه بايد از اصل «كار به قدر 
استعداد و خرج به قدر احتياج» بيروى كنند يول ارزش خود را از دست مىدهد. 

ج. در جامعه سوسياليستى قدرت اقتصادى مانند قدرت سياسى در اختيار اجتماع است نه افراد. 

د. نفى مالكيت موروثى. 

. نفى هركونه سود كار نكرده. (اكر مالكيت فردى به طور كلى از ميان برود و اشتراك مطلق باشد و يول ارزش خود رااز 
دست بدهد خواه ناخواه موضوع ارث و موضوع سودهاى كار نكرده از ميان مىرود.). 

و. اختلاف افراد در ثروت مولود ظلم و اجحاف است. 

ز. جايز نشمردن رباخوارى. 

اح. نامشروع بودن تراست و كارتل. 

ط. در جامعه سوسياليستى هدف توليد نفع اجتماع است نه سود افراد. 

ى. هم مالكيت طبيعت و هم مالكيت سرمايه توليدى مردود است. 

يا. طبقه كاركر از غلامى طبقه سرمايهدار كه احتياج به جاى شلاق در بدن او كار مىكند آزاد مىشود. 

يب. در جامعه سوسياليستى همه بايد كار كنند» كسى مجاز نيست كار نكند. 


يج. همه بايد براى همه كار كنند نه براى مسابقه فردى و عقب زدن ديكران. 
مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» *" جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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(شاله ض *8). 

يد. همه براى همه كار مى كنند يعنى همه شريكك كار يكديكر مى شوند و سهم مساوى مى برند. (شاله ص 27). 

يه. سلطنت كار 
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بو ساسك آزادائه كوشتها 

يز. مالكيت اجتماعى. 

ار درست دقت كنيم مىبينيم كار عمده سوسياليستها انتقاداتى است كه بر روش سرمايهدارى دارند, و اما آنجه خودشان به 
عنوان راه حل بيشنهاد كردهاند از يكك مطلب تجاوز نمى كند: 


.)١١ الف‎ 

ب. سلب مالكيت فردى مطلق. 

ج.از بين بردن ارزش يول. 

وياسه مطلب: يكى سلب مالكيت از سرمايه يعنى ابزار توليد» و ديكرى ابطال ارث» سوم [جل و كيرى از] تجارت آزاد. 
من كويئك | كرابن كاز تود كارهاى زير ضورت فى كيرد 

الف. قدرت اقتصادى به عموم منتقل مى شود. 

ب. هدف توليد منافع عموم خواهد بود نه امور تجملى يا مخرب. 

ج. ريم توليدى سرمايهدارى و نظام كاركر و كارفرما از ميان مىرود و استثمار طرد مى شود. 

ذو كفاوات ملفا 'مطلفا ال مو مو زوك اه جهن اقل مو رسكا ك سل مالكة د طور كلى ضوة تفاوف كن ارميان ووه 
اما اكر از ابزار توليد شود به حد اقل نزول يبدا مى كند. 

ه. رباخوارى نيز از ميان مىرود. با سلب مالكيت فردى به طور مطلق كه خيلى واضح است؛ و با سلب مالكيت از وسائل انتاج» 
رباى انتاجى از بين مىرود اما رباى استهلاكى مادامى كه تعاون در اجتماع نباشد از ميان نمىرود. 

و. موضوع تشكيل تراستها و كارتلها و استثمار طبقه توليدكننده و طبقه مصر ف كننده از ميان مىرود. 

ز. هم استثمار توليدكننده به واسطه سلب مالكيت از ابزار توليد و هم استثمار مصرف كننده به واسطه جلو كيرى از تجارت آزاد 


از بين مىرود. 


)١(‏ إدر نسخه اصل به همين صورت است.] 
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ح. سود كار نكرده جه به شكل ارث و جه به شكل ديككر وجود نخواهد داشت. 

ط. ديكر كروهى به قيمت بدبختى كروهى ديككر خوشى نخواهند كرد. 

در كتاب المذهب الاقتصادى بين الشيوعية و الاسلام تأليف سعيد رمضان مى كويد: 

اركان كمونيسم ينج است: 

.١‏ استيلاى طبقه كاركر بر حكومت. 

أزيانان ذادن به تعرمايه وسو عاض ال عترهابه: 

*. ملى كردن وسائل توليد» زمين و توابع آن و كارخانههاى بزركك. 

*. يايان دادن به اجتماع طبقاتى. 

ه. يايان دادن به دولت و حكومت. 

مى توان كفت كه تمام اصول ييشنهادى سوسياليستها فقط به عنوان طرد اصول سرمايهدارى نيستء بلكه همان طورى كه در 
كتاب سرمايهدارى و سوسياليسم شاله آمده اصول سوسياليستى يكك آرمان عالى است كه بهترين طرز زندكّى بشر است و رفاه 
و آسايش او را به بهترين وجهى تضمين مى كند؛ يعنى شايد بشود كفت كه سوسياليستها نه تنها به عنوان اينكه سرمايهدارى 
ظالمانه است و راه سومى وجود ندارد سوسياليسم را انتخاب كردهاند» يعنى از راه ابطال أحد الضدين ضد ديكر را انتخاب 


كردهاند» بلكه مدعى هستند قطع نظر از اينكه آن راه راه ظالمانه است اين راه منطقاً و از طريق مثبت بهترين راه بشر استء بهتر 


ازاين نمى شود فرض كرد كه توده مردم بر اقتصاد خودشان حاكم و مسلط باشند نه عده معدودى, و مردم همه براى يكديكر 
كار كنند نه براى سود يكك طبقه خاصء و همه صادقانه در سود كار يكديكر شريكك باشند و ناهمواريهاى اجتماعى را كه 
سبب يست و بلندىها شده است هموار كنند؛ و به عقيده آنها اين سرمايهدارى است كه خود به خود به سوسياليسم منتهى 
فى سورد 

سوسياليستها جنانكه از كتاب اصول علم اقتصاد نوشين برمىآ يد معتقدند كه اقتصاد طبيعى اشتراكى كهن و اقتصاد طبيعى 
اشتراكى آينده با اراده و شعور تنظيم مى شودء اما اقتصاد سرمايهدارى جون بر اساس مالكيت فردى است قهراً شعور 
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در كتاب بالا نظام غير اشتراكى را به دو قسم تقسيم مى كند: اقتصاد ساده تجارتى و اقتصاد سرمايهدارى. اقتصاد اول آن است 
كه از نيروى كار ديكران استفاده نمىكندء بر خلاف دوم. به عبارت ديكر در اقتصاد ساده تجارتى توليدكننده خود مالك و 
فروشنده استء و در اقتصاد سرمايهدارى توليدكننده مالك و فروشنده نيست. تنها در قسم دوم است كه مسأله ارزش اضافى 


بيش مى أيد. 
روش اقتصادى اسلام 


اكنون ببينيم در ميان مشخصات كذشته كه براى دو رزيم مزبور كفتيم كداميكك با اسلام منطبق است و كداميكك نيست. 
الف. مالكيت فردى نسبت به جيزى كه خودٍ مالك توليد كرده استء اين اندازه» هم مورد موافقت سرمايه داران است وهم 
مورد موافقت سوسياليستها و با موازين اسلامى نيز منطبق است؛ جيزى كه هست سوسياليستها مى كويند با توسعه وسائل توليد 
سرمايهدارى ادامه كار مؤسسات توليدى خصوصى عملًا غير ممكن است. 

ب. ارث. در ارث سرمايهدارى اختيار مطلق با مورّث است. در اسلام فقط نسبت به ثلثء مالكك اختيار مطلق دارد و باقى طبق 
ما فْرَض بايد تقسيم شود؛ اما سوسياليستها ارث به اولاد را فقط مىيذيرند ليس الَا. 

ج. طبيعى بودن- نه ظالمانه بودن- اختلاف افراد در ثروت و مالكيت. از نظر سرمايهدارى مى تواند اين اختلاف خيلى فاحش 
باشد؛ از نظر اسلام اختلاف فاحش كه منتهى به فقر طبقه ديكر- نه به واسطه بيمارى بلكه به واسطه بيكارى يا قلت مزد- بشود 
ممكن نيست جز از طريق ظلم و استثمار. 

د. مالكيت ثروت به وسيله استخدام نيروى طبقه كاركر در يكك مؤسسه توليدى. 

سوسياليستها مدعى هستند كه سودى كه سرمايهدار از اين راه مىبرد همان ارزش اضافى نيروى طبقه كاركر است؛ علىهذا 
مطلقاً- نه تنها در رزيم مخصوص سرمايهدارى قرن 14 و -7١‏ منتهى به استثمار مىشود. به طور مسلم اسلام اصل استخدام» 
مزد دادن در كارهاى غير توليدى وسيله سرمايهدارى» نظير مزد خياط و 
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عملة بِنَابى و مستخدم خانه و بالاخره عمل استيجار رقبات را در اين كونه كارها تجويز مى كند و لازمه معتبر شناختن مالكيت 
فردىء و لو در غير وسائل توليد» ضرورت اين عمل است. و اما استخدام كاركر براى توليد و فروش محصول كار او؟ 

معلوم نيست كه در صدر اسلام تا زمانهاى نزديكك به زمان ما اينجنين عملى بوده است يا نبوده است. مثلّا استخدام شبان براى 


كوسفند بوده است ولى استخدام بافنده براى كاركاه بوده است يا نبوده است؟ مثلما استخدام عمله براى ساختن خانه براى 
سكونت بوده است ولى آيا استخدام عمله براى ساختن خانههايى براى فروش بوده است يا نبوده است؟ و به هر حال اكر به 
دليل قاطع ثابت شود كه سودى كه از اين راه عايد مالكك مى شود ارزش اضافى نيروى كاركر است و ظلم و استثمار است آيا 
با اصول اسلام قابل انطباق هست يا نيست؟ بعلاوه قطع نظر از ارزش اضافى مستلزم تسلط اقتصادى و حتى سياسى افرادى بر 
اجتماع است و آيا اسلام اين كونه تسلطها را مى يذيرد يا نه؟. 

واما مالكيت ثروت به وسيله ابزار توليد بدون استخدام طبقه كاركر مسلماً جايز است. 

ه. ربا. نظر اسلام در اينجا مشخص است .)١١‏ 

و. تشكيل تراست. از نظر اسلام هيج مجوزى نيست كه شخص خاصى فروش كالا يا توليد كالاى معينى را در انحصار خود 
قرار دهد. 

ز. تشكيل كارتل. صدرف تشريكك مساعى افراد يا شركتها و مؤسساتى ممنوع نيست ولى اكر هدف ايجاد بازار سياه است 
ممنوع است. 

ح. افراد در توليد آزادند يا نه؟ به عبارت ديكر هدف توليد بايد جه باشد؟ هرجه سود دارد؟ يا هرجه مفيد است؟ در رزيم 
سرمايهدارى آزادى مطلق است. در رزيم سوسياليستى جون توليد و تقسيم به دست اجتماع است قهراً دائر مدار احتياج اجتماع 
است. در اسلام با حفظ مالكيت فردى جلوى آزادى توليد را در غير امور مورد احتياج اجتماع كرفتهاند. مكاسب محد مه 


)١(‏ [براى توضيح بيشتر دربارة رباء علاقهمندان مىتوانند به بخش «مسأله ربا و بانكك» از همين شمارةٌ مجموعه آثار مراجعه 
نمايند.] 
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ط. آيا اسلام تسلط اقتصادى و ديكتاتورى افراد معين را و رهبرى اقتصادى افراد معين را در اجتماع به بهانه مالكيت فردى 
مى يذيرد؟ يا اين جهت جون مربوط به مصالح عاليه اجتماع است, بعلاوه سلب آزادى عموم است آن را نمى يذيرد؟. 

اصول و موازين كلى اسلامى با تسلط و ديكتاتورى اقتصادى توافق ندارد. 

ى. رابطه كار و ثروت. آيا هميشه ثروت بايد ناشى از كار باشد؟ يا بايد ناشى از كار ديكرى بدون ميل و رضاى او نباشد. 
سوسياليستها جون طرفدار اين اصلند كه ثروت الزاماً بايد ناشى از كار باشد ارث را منع مى كنند» قهراً هبه و بخشش را هم بايد 
از طرف بخش شكننده و كيرنده ظالمانه بدانند. سود بازيافته اكر وجود بيدا كند از نظر اسلام منعى ندارد» نظير قرع هكشى و 
جايزه نه لاتار. 

يا. در اختيار كرفتن نرخ كاركر به وسيله ايجاد محيط اضطرارى. لازمه رزيم سرمايهدارى اين است؛ آيا اسلام ايجاد اين كونه 
اضطرارها را جايز مى شمارد يا نه؟. 

يب. سوسياليستها مدعى هستند كه هرجند مالكيت فردى را مطلقاً نفى نمى كنند ولى با تكامل ابزار توليد مالكيت فردى مستلزم 
استثمار است» يس در صورت تكامل وسائل توليد خواه ناخواه بايد اجتماع سوسياليستى برقرار كردد بلكه خواه ناخواه برقرار 
مىشود. على هذا الزاماً در يرتو تكامل وسائل توليد جون مالكيت فردى ممكن نيست همه بايد از قانون «كار به قدر طاقت و 
خرج به قدر احتياج» استفاده كنند. 


به عقيده ما فرضاً تكامل وسائل توليد مستازم ملى شدن و عمومى شدن آنها باشد مستلزم نفى وعدم امكان مالكيت فردى 
نيست و اصل «كار به قدر طاقت و خرج به قدر احتياج» خود نوعى ظلم و استثمار است. 

سرمايه دارها مى كويند و يا كار به هر حال واجب و لازم است جنانكه از منطق اسلام برمىآيد؟. 

سوسياليستها معمولا سرمايهدارى را اينطور تعريف مى كنند: 

رزيمى كه اجازه مى دهد امور اقتصادى جامعه دربست در اختيار افراد معينى قرار بكيرد. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج 7١‏ ص: 46 

البته بدون شكك نبايد امور اقتصادى جامعه دربست در اختيار افراد معينى قرار بكيرد» اما لازمه اين جهت نفى مالكيت فردى 
مطلقاً يا اشتراك افراد در كار يكديكر و حتى نفى مالكيت فردى بر ابزار توليد نيست. 
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لام 


)١(‏ حشر/ 8 ولا 
(5) انفال/ ١‏ 
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بول و مال 


خوبى و بدى يول. يول با اينكه بهترين وسيله قدرت و كاركشايى و حاجتزدايى استء جرا از طرف معلمين اخلاق نكوهش 
شده است (١0؟‏ آيا به قول ما ركسيستها براى اغفال دارند كان آن بوده است» يا آنكه آن معلمين در عين حال توجه داشتهائد 
كه همين يول قادر است كه وسيله بدبختى خود صاحب يول و ديكران قرار بكيرد: 

املك النّاس الدَّرْهَمُ الْبيض و الدّينارٌ الصّفْر. 

يا صَفْراءٌ يا بتَتِضاءً غَرَّى غَثِرى. 

الال وَ الْينُونَ زيئَةَ العلا الدَّلا 0 


2 


َيِل لكل هُمَرَه لُمَرَ عرو الذى نع انا عَد ا ل | 


0 به قفدرت كاذب يول). 


1 


بت بدا أبى لهب و الا عه 001ص 1 كسم أبن لهي 13و 


)١(‏ درعين حال بايد به اين نكته توجه داشت كه يول بيشتر مذمت شده نه مال. مذمت يول از آن جهت كه يول است مذمت 
كنج و ذخيره و مذمت رباخوارى است كه البته ذم مطلق است؛ اما ذمٌ مال ارشاد به نايايدارى آن است واينكه نبايد مفتون 
ثروت شد. 
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.. !ا أَغْنلا عنّى #اليذ. لَك عَنّى سُلطائية. (حاقه/ 18 و 64. 
1 لاس مك الشّهَلاتِ ... (آل عمران/ ؟1١).‏ 

الذي يكيزوة الذقت 2 اليقة ا لاتوبر عم 

از طرف ديكر: 

فيك اعدو فلك العوث إن تدك خيراء الوية :. 


.))0 9 

وتوا الشقهاء كم لى جكل لله كم ما (نساى, 5). 
ذا مضت الصَلاة 6ن 3 ُو فى رض و اكوا من قَضل الله 
(جمعه/ .06١‏ 
ل اس و 00000" 
ضيه الاوري ور بَجعَل لَكم جَنا جَنَات و ب لكر أنياراً. (نوح/ .)1١‏ 
وَ قد مكناكم فى الْضٍ و بجعلا لم فلا يا ملفايش. (اعراف/ .01١‏ 
عم الْمال الصَالح بلجل الضالح. 
ما وى الع به رض ف دَق ل 
الّذِينَ يَتِحَلُونَ وَ يَأمْرُونَ النَاسَ بِالْخْلٍ وَ يَكتُمُونَ لا لاقع الاتية قن 
(نساء/ /0737). 


لا 
لا 00000 7 لام ال ا ارة 000 
وَ لا يَحْسَبَنٌ الَِّينَ يَتِحَلونَ با ١‏ تامع اللَهُ مِنْ قَضْلِهِ هُوَ حَيراً لَهُْ .. 
(آل عمران/ )18٠١‏ 
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بادداشت نظرى به نظام اقتصادى اسلام 


.١‏ مسأله جدايى و يا عدم جدايى مسائل زندكى ... زندكى يكك واحد مركب و يا منظم است. 

؟ ا كرديق تلها رفتن به كليسا يا مسحد مى بو . .. ولى اين مطلب درباره هر دينى صادق باشد درباره اسلام صادق نيست. 
*. اسلام دو نوع بيوند با اقتصاد دارد» يكى مستقيم و يكى غير مستقيم. 

. مقدمتاً نظر اسلام درباره ثروت جيست؟ آيا جيزى است منفور و دورانداختنى؟ شىء دورانداختنى توليدش, مبادلهاش» 
مصرف رساندنش» توصيه نمى شود اما مال و ثروت توليدشء مبادلهءاش» مصرف رساندنش توصيه مىشودء تضييع و اسرافش 
ممنوع استء. حقوق قضايى و جزايى دارد» دفاع از آن جهاد و شهادت استء براى مال حقى بر انسان استء در قرآن «خيرا 
ناميده شده است. 

ه. موضوع بحث ما اقتصاد برنامهاى است نه اقتصاد علمى. لهذا فيزيك اسلامى نداريم ولى اقتصاد اسلامى داريم. 

#. امروز بحث زيادى هست درباره سوسياليسم و كابيتاليسم و يكك فكر ارسطويى هم در كار است كه حتماً به يكى از اين د 
بايد بيوست. ما مسائلى را مى توانيم مطرح كنيم و جواب آن رااز اسلام بخواهيم: 
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الف. آيا اسلام اصل مالكيت را مىيذيرد يا نمىيذيرد؟ اسلام اصل مالكيت را مىيذيرد ولى مالكيت طبيعت حكمى دارد و 
فالكيت هاشية» اعروز حكمن ذيكر دار 

ب. آيا مال و ثروت در درجه اول تعلق دارد به اجتماع و در درجه دوم به فرد؟ و يا اينكه ثروت به فرد تعلق دارد صد درصد؟ 


ج. آيا آنجه امروز در جهان به نام رزيم سرمايهدارى موجود است عادلانه است يا ظالمانه؟ جواب اين است: ظالمانه است. 
د. آيا اسلام با اين نظر موافق است كه امور اقتصادى تحت نظر اعضاى مدير و با فهم و خيرخواه جامعه قرار كيرد؟ يا به حكم 
النَاسٌ مُسَلْطونَ عَالِ اوالهغ 

كر كت تا مان اسظيد | ناقور الكضاذي عه تله كنن» وان ادق ابيئك كه عافة امور اتصادى تعد تر ساف ماين ونا 
فهم و خيرخواه جامعه قرار كيرد.]. 

. آيا اصل «كار به قدر استعداد و خرج به قدر احتياج» را اسلام به عنوان يكك اصل حقوقى مىيذيرد يا نمىيذيرد؟ خير اين 
توغ اسكثمان اسك بحلاوه تبروض فعاليت تان كاري كبرق 

و. آيا اسلام به طور كلى اداره اجتماع را از روى شعور و اراده مىيذيرد يا نمى يذيرد؟ البته مى يذيرد. 

ز. آيا اسلام با استثمار موافق است يا نه؟ البته نه 

لا تكونٌ ججناةً ائمديهم لِعَثِر افُواههم. 

. ح. آيا در عصر ما مناسباتى يبيش آمده كه جز با سلب مالكيت فردى از ابزار توليد برقرارى عدالت ميسر نيست؟ به نظر ما 
طرح اين مسأله به اين صورت صحيح نيست. 

/. دو مسأله است: يكى اينكه آيا لازم است توليد و توزيع ثروت تحت كنترل اجتماع درآ يد و جنين حقى حكومت يا اجتماع 
دارد يا ندارد (كه ملاك سوسياليسم شمرده شده است)؟ بدون شكك دارد. مسأله ديكر اين است كه آيا خواسته و ميل مردم و 
اشتهاى مردم بايد منبع درآمد باشدء يا منبع درآمد بايد احتياجات واقعى مردم باشد نه هرجه تقاضايش وجود بيدا كند و احياناً 
تقاضا به وجود آيد؟ اسلام كه با اخلاسق و مصالح اجتماعى توأم است دوم را اجازه نمىدهدء لهذا اكل به باطل را اجازه 
نمى دهك. 
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مكاسب محرّمه: بت و صليبء شراب. اعيان نجسه؛ آلات قمارء بيع سلاح للاعداء» كتب ضلال» تدليس ماشطه؛ نجش» 
مجسمه سازى. هجو مؤمنء غشء لغو و لهو. اعانت ظلمه» كهانتء اكتساب به واجبات .. 

4. در دنياى امروز آنجه وجود دارد ايجاد تعادل ميان توليد و توزيع» و تقسيم عادلا-نه يا متساوى ثروت استء ولى مسأله 
هماهنكك ساختن ميان احتياجات واقعى و ميان توليد و مبادله مطرح نيست. 

.٠‏ از مجموع دستورهاى اسلام بايد فلسفه اسلام را كشف كرد, و به خوبى كشف مىشود. 

.١‏ عطف به نمره ل اسلام د رآمد از طريق اغراء به جهل را نظير بيع بت و صليب به نام آزادى جايز نمى شمارد» و همجنين از 
طريق اغفال مردم. بيع كتب ضلال يا كتب فساد اخلاق يا فيلمهاى اينجنين» نجش» تدليس ماشطه. مدح من لا يستحق المدح. 
كهانت» مجسمهسازى از اين قبيل است. (به نام آزادى اين را هم مجاز مىدانند.). 

همجنين تقويت دشمن به هر شكلء بيع سلاح لاعداء الدين؛ بلكه هر معامله اقتصادى كه سبب تقويت دشمن مسلمين كردد. 
همجنين تحصيل در آمد از راه توليد و يا مبادله موادى كه مصرف آنها براى بشر زيانبار است: مشروب»ء هروثين» آلات قمار. 

همجنين امورى كه مضر نيست ولى اتلا.ف وقت استء لهو و لغو است. نوع ديكر آنهاست كه فوق مسائل اقتصادى است از 
قبيل قضاوت,ء اجرت بر واجبات. 

نوع ديكر تجمل يرستىها از قبيل خريدوفروش ظروف طلا و نقره است. 

7 أناواقعاً فوستاجتباة اليادى عضر ها تخولاق انه وتعرة ايده كداندة شلب عالكية فردئ "ان انراز لينو لااقل تماشية 


اموراى عدا لكو زان سس لسك 

.٠‏ رابطه اقتصاد با عدالت و مساوات» مسأله حق طبيعى و تكوينى» مسأله استثمار. 

؟١.‏ اصل «كار به قدر استعداد و خرج به قدر احتياج» اكر به صورت قانون ذو] يف او ذا اشيار السك ايا ترروى قعاليك وا 
تضعيف مى كند زيرا آزادى و رقابت را از ميان مى برد. 
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0. دو جيز مانع رشد ثروت است: يكى تمركز سرمايه به دست افراد كه احياناً فلسفه افقار را در توده عمل مىكنندء و ديكر 
اجراى اصل «كار به قدر استعداد و خرج به قدر احتياج). از نظر اسلام» هم بايد منابع ثروت» آزاد ودر اختيار همه باشد و 
ثروت به صورت احتكار و كنج و زمين باير در نيايد و هم ثمره فعاليت هر كسى براى خودش محترم باشد. 

اسلام از طرفى به حكم «وَ لَقَدُ مكناكم فى الَْدْض و جلا لَكُمْ وا مايش ...) و دمُوَ اَمَك مِنَ الْأَرْض وَ اشتغم ركم فيا ....» 
دوَ الْأَوْض وفع زان الي كرون الم مي سمه سر ا شاف اولنوا و« لويسو بل اق يقن ىك لامك أو قاع اق 
سن فارادار اكد يس بضنؤوت مراك )ا السكاريا دتعي بنانداشلتطة وكاكادى از طزقى يكار وركره قنايت زد 
لو تحت عنوان اشتراكك اجبارى در كار و مرض اداره بيدا كردن محكوم مى كند. مَثل طبيعت و انسان مَُثل مادر و كودكك 
است. تشبيه طبيعت به زن و انسان به مرد؛ و توليد ثروت به منزله توليد نسل استء لهذا 


الَكمْ مَشئولون حل عن البقاع وَ البهائم 
جلد١؟‏ 
مشخصات كتاب 


موضوع: فقه استدلالى نويسنده: مطهرى» شهيد مرتضى تاريخ وفات مؤلف: 4 ه ق زبان: فارسى قطع: وزيرى تعداد جلد: " 


تاريخ نشر: ه ق نوبت جاب: اول مكان جاب: قم- ايران 
جلد بيست و يكم 
مقدمه 


بسمه تعالى 0 
جلد بيست و يكم مجموعه آثار استاد شهيد آيت الله مطهرى (و جلد سوم از بخش فقه و حقوق) مشتمل است بر دو جلد 
كتاب اسلام و نيازهاى زمان و دو سخنرانى استاد در اين زمينه. كتاب در سه بخش تنظيم شده است. 

بخش اول شامل جلد اول كتاب اسلام و نيازهاى زمان است. اين كتاب مجموعهاى است از يكك مقدمة كوتاه به قلم استاد 
تحت عنوان «اسلام و مقتضيات زمان» و 78 سخنرانى ايشان تحت همين عنوان در زمستان سال ١0‏ هجرى شمسى و در 
شبهاى ماه مباركك رمضان در مسجد اتفاق تهران. 

نوارهاى اين سخترانيها در دست نيست و اين بخش تنظيم شدةٌ متنى است كه در همان زمان از نوار استخراج كرديده و در 
اختيار استاد شهيد قرار كرفته است و ايشان جهار جلسة اول آن را ملاحظه نموده و ضمن اصلاحات عبارتى مطالبى بر آن 


افزؤدةاثل. لذا عناويخ سخترائيها تيز غير از جهار جلسة اول كه از آن متفكر شهيد اسث» از وتراستار م باشد و حتى المقدور 
سعى شده است كه اين عناوين از متن سخنرانيها استخراج شود. 

بخش دوم را جلد دوم كتاب اسلام و نيازهاى زمان تشكيل مىدهد كه 
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شامل بحثهاى استاد در انجمن اسلامى يزشكان در سال 178١‏ مى باشد. 

«تكك سخنرانىها» بخش سوم اين شماره از «مجموعه آثار» استاد است كه مشتمل بر دو سخنرانى ايشان مى باشد. اولى تحت 
عنوان «اسلام و نيازهاى جهان امروزا كه در حدود سال 117 هجرى شمسى در حسينية ارشاد ايراد شده استء و دومى در 
موضوع «قوانين اسلام در مقايسه با توسعه و تحول دنياى جديد) كه در حدود سال 172٠‏ هجرى شمسى در دانشكدة الهيات 
دانشكاه مشهد بركزار كرديده است. اين دو سخنرانى در كتاب يانزده كفتار به جاب رسيده است. 

اين كتاب همجون دو مجلد قبلى بخش فقه و حقوقء تا حد زيادى حاكى از روش فقهى آن اسلامشناس عظيم الشأن است و 
قرابت آن را با نظرات امام خمينى (ره) نشان مىدهد. افسوس كه منافقان فرصت بيشتر را از آن درخت تناور براى ثمردهى 
كرفتند و به تعبير امام (ره) همككان را از ثمرات ارجمند او محروم نمودند. شكر خداى را كه آنجه از آن فيلسوف و فقيه عالى 
مقام باقى است و با خون ياكش امضا شده است براى عارف و عامى سودمند و فرحزاست. 

از خداى متعال توفيق بيشتر مسئلت مى كنيم. 

شهريون 1181 براين ا جمادى الثاتى ١21‏ 
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مقدمه: اسلام و مقتضيات زمان 


براى روشنفكران مسلمان در عصر ما كه از نظر كيفيت زبدهترين طبقات اجتماعى مىباشند و از نظر كميت خوشبختانه قشر 
قابل توجهى به شمار مىروند» مهمترين مسئلة اجتماعى «اسلام و مقتضيات زمان)» است. 

دو ضرورت فورىء مسئوليتى سنككين و رسالتى دشوار بر دوش اين طبقه مى كذارد: يكى ضرورت شناخت صحيح اسلام واقعى 
به عنوان يكك فلسفةُ اجتماعى و يكك ايدئولوزى الهى و يكك دستكاه سازندة فكرى و اعتقادى همه جانبه و سعادت بخش»ء و 
ديكر ضرورت شناخت شرايط و مقتضيات زمان و تفكيك واقعيات ناشى از تكامل علم و صنعت از يديدههاى انحرافى و 
عوامل قنناف و سقوط: 

براى يكك كشتى كه مى خواهد اقيانوسها را طى كند و از قارهاى به قار ديكر برود. وجود قطب نما براى جهتيابى و هم لنكر 
محكم براى محفوظ ماندن و غرق نشدن و زيريا كذاشتن جزر و مدها ضرورى است,ء همجنان كه شناخت وضع و موقعيت 
جغرافيايى دريا در هر لحظه امرى حتمى است. ما بايد از طرفى اسلام را به عنوان يكك 
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راهنماى سفر و يك لنكر محكم و نككهدارنده ازغرق شدن در جزر و مدهاء وهم شرايط خاص زمان را به عنوان مناطق و 
منازل بين راه كه بايد مرتباً به آنها رسيد و كذشت كاملًا بشناسيم تا بتوانيم در اقيانوس متلاطم زند كى به سرمنزل مقصود 
برسيم. 

نكن كرو ة كاتيردف در انها مشكل لآ على وحور ندارد. فقط آشنا نبودن با حقايق اسلام و يا تميز ندادن ميان عوامل توسعه 


و ييشروى زمان و ميان جريانها و يديدههاى انحرافى كه لازمهٌ طبيعت بشرى استء ممكن است مسأله را به صورت معما جلوه 
دهد. 

ولق آفرانولفاي عسعد كها نو ساله را واه داصووت. يكف بعفاق لاتجل وريه صورت ركه قاد افق انايو هن كنك 
و معتقدند «اسلام) و «مقتضيات زمان» دو يديدة غير متوافق و ناسا زكارند و از اين دو حتماً يكى را بايد انتخاب كرد: يا بايد به 
اسلام و تعليمات اسلامى كردن نهاد واز هركونه نوجويى و نوكرايى يرهيز كرد و زمان را از حركت بازداشت» ويا بايد 
تسليم مقتضيات متغير زمان شد و اسلام را به عنوان يديدهاى متعلق به كذشته به بايكانى تاريخ سيرد. روى سخن در اين مقاله 
بااين كونه افراد است. 

استدلال اين كروه اين است كه اسلام به حكم اينكه دين است بويزه كه دين خاتم است و دستوراتش جنبةُ جاودانكى دارد و 
بايد همانطور كه روز اول بوده براى هميشه باقى بماند» يكك يديدة ثابت و لايتغير است. و اما زمان در طبع خود متغير و كهنه 
ور كوراسسة 

طبيعت زمان اقتضاى دك ركونى دارد و هر روز اوضاع و احوال و شرايط جديدى خلق مىكند مغاير با شرايط بيشين. جكونه 
فمكناست حيرّق كد'دن ذا نعود تابك والاتغير ات نا جيزئ كةاوراذات خويش مغير سبال استث؛ توافق:و هماهمكئ 
داشته باشند؟ آيا ممكن است تيرهاى برق و تلفن كه در منطقة معينى در كنار جادهها نصب مى شوند با اتومبيلهايى كه مرتباً از 
جادهها عبور م ىكنند ودر دو لحظه در يكك نقطه نيستندء» توافق و هماهنكى داشته باشند؟ آيا ممكن است جامهاى كه براى 
يكك كودك دوساله دوخته مىشود تا 
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بيست سالكى او مورد استفاده قرار كيرد» در حالى كه جامه در طول بيست سال همان است كه بوده و تن كودكك ماه به ماه و 
سال به سال رشد مى كند و بر ابعادش افزوده مى كردد؟!. 

بايد اعتراف كرد كه مشكلى است و ارائة راه حل صحيح آن جندان آسان نيست. اين مشكل آدمى را به ياد مشكلى مىاندازد 
كه فلاسفةٌ الهى تحت عنوان «ربط متغير به ثابت» و «ربط حادث به قديم» طرح كرده و راه حل آن را ارائه كردهاند. مشكل 
فلاسفه از آنجا بيدا مىشود كه علت متغير بايد متغير و علت ثابت بايد ثابت باشد و همجنين علت حادث بايد حادث و علت 
قديم بايد قديم باشد» يس جكونه است كه همه متغيرها و حادثهاى جهان در نهايت امر به يكك علت ازلى غير قابل تغيير منتهى 
مى كردد؟ فلاسفه «رابطى» كشف كردهاند كه از وجهداى ثابت وازلى است واز وجهداى متغير و حادث؛ و معتقدند كه 
اوست بيونددهندة متغيرها و حادثها به ذات قديم و كامل ازلى. 

اينجا طبعاً اين يرسش در ذهن مطرح مىشود كه آيا در مسئلةُ «اسلام و مقتضيات زمان» نيز كه يكك مسئلة اجتماعى است ياى 
يكك «رابط» در ميان است؟ اكر جنين استء آن رابط جيست واز جه مقولهاى است؟. 

حقيقت اين است كه در استدلال فوق دربارة عدم امكان توافق ميان اسلام و مقتضيات زمان. نوعى مغالطه به كار رفته استء 
هم در ناحية اسلام و هم در ناحية مقتضيات زمان. 

اما از ناحية اسلام از آن نظر كه جاودانكى قوانين اسلام و نسخنايذيرى آن كه امرى قطعى و از ضروريات اسلام است با 
قابليت انعطاف كه امرى است مربوط به سيستم قانو نكذارى اسلام و خود اسلام خود به خود با مكانيسم مخصوص كه از 
مختصات سيستم قانو نكذارى اسلام است به وجود مىآورد» يكى فرض شده است و حال اينكه اين دو تا كاملًا از يكديكر 


جدا هستند. قدرت شكرف جوابكويى فقه اسلامى به مسائل جديد هر دورهاى نكتهاى است كه 
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اعجاب جهانيان را برانكيخته است. تنها در زمان ما مسائل جديد رخ ننموده است؛ از آغاز طلوع اسلام تا قرن هفتم و هشتم كه 
تمدن اسلامى در حال توسعه بود وهر روز مسائل جديد خلق م ىكرد. فقه اسلامى بدون استمداد از هيج منبع ديكر وظيفة 
خطير خويش را انجام داده است. در قرون اخير بى توجهى مسئولين امور اسلامى از يكك طرف و دهش زدكى در مقابل غرب 
از طرف ديككرء موجب شد كه اين توهّم بيش آيد كه قوانين اسلامى براى عصر جديد نارساست. 

امااز تاحية مقتضنات زمان: مغالطداى كه از اين ثاخيهء نه كار رفته از آن جهت است كه جدين فرض شلاه كه خاصيت زمات اين 
است كه همه جيز حتى حقايق جهان را نيز فرسوده و كهنه نمايد و حال آنكه آنجه در زمان كهنه و نو مى شود ماده و تركيبات 
مادى است. يكك ساختمان» يكك كياه يكك حيوان. يكك انسان محكوم به كهنككى و زوال است اما حقايق جهان ثابت و لايتغير 
است. آيا جدول فيثاغورس به حكم اينكه بيش از دو هزار سال از عمرش مى كذرد كهنه شده است؟ آيا كفتة سعدى: 

ابنى آدم اعضاى يكك بيك رند) 

جون هفتصد سال از عمرش مى كذرد منسوخ و غير قابل عمل است؟ آيا به دليل اينكه عدالت و مروّت و وفا و نيكى جندين 
هران سال اسك ك هات :"وغان م كه سق رين ند اسة ؟ تلكه كندل ادكه دول ناف ووس حمر عدن هرا رساله درفو 
كفتةُ سعدى عمر هفتصد ساله: غلط است. محتواى جدول فيثاغورس و شعر سعدى حقايقى ازلى و ابدى مىباشند و آنان 
بازك وكنندة آن حقايقاند و بس. 

مى كويند قوانين عصر برق و هواييما و فضانورد نمى تواند عيناً همان قوانين عصر جراغ نفتى و اسب و قاطر و الاغ باشد. جواب 
اين است كه شكك نيست كه در عصر برق و هواييما مسائل جديدى رخ مىنمايد كه بايد ياسخ خودش را بازيابد» ولى هيج 
ضرورتى ايجاب نم ىكند كه الزاماً جون برق بجاى جراغ نفتى و هواييما بجاى الاغ آمده است بايد مسائل حقوقى مربوط به 
اينها از قبيل خريدوفروش و غصب و ضمان و وكالت و رهن هم يكسره تغيير كند و يا جون 
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والدين و فرزندان و زوجين اعصار كذشته الا-غ سوار بودهاند و يدران و مادران و فرزندان و شوهران و زنان عصر ما 
هواييماسوارند يس الزاماً بايد حقوق والدين بر اولاد و حقوق اولاد بر والدين و حقوق زوجين بر يكديكر در عصر ما بكلى 
دك ركون شود. 

اسلام راه است نه منزل و توقفكاه. خود اسلام از خود به عنوان راه (صراط مستقيم) ياد م ىكند. غلط است كه بككوييم جون 
منزلها عوض شود راه هم بايد عوض شود. در هر حركت منظم دو عنصر اساسى وجود دارد: عنصر تغبير مواضع كه متوالياً 
صورت مى كيرد» و عنصر ثبات راه و مدار حركت. 

ثانياً آيا تنها اسلام است كه به عنوان يكك ايدئولوزى و يكك فلسفةٌ اجتماعى و يكك راهنماى سفر و حركت و تكامل مدعى 
جاودانكى است؟! آيا مكتبهاى اجتماعى ديكر كه خود بيش از همه سنكك اصل تغيير را به سينه مى زنند وهر يديدهاى را 
نايايدار مىدانند» خود آن مكتب را نيز متغير و نايايدار مى دانند؟ مى دانيم كه جهانبينى مار كسيسم بر اصل تغيير و عدم ثبات 
طبيعت بنا شده است ولى هر كز ما ركسيستهاى اصيلء ما ركسيسم را به عنوان يديدهاى كهنه و متعلق به قرن كذشته تلقى 
نين كلد اهز كرتي كو يتيده دلبل ابتك شخصن كار ماراكون ذؤزان جراي.رايشت شير كذاشية) ري شتد و متيلين مره 
ما ركسيسم هم محكوم به ييرى و مركك است. برعكس از ما ركسيسم به عنوان اصولى يولادين و خلل نايذير ياد مى كنند. 

لنين دربارة ماركسيسم مى كويد: 


شما نمى توانيد حتى يكى از فرضيات اساسى يا يكك جزء ذاتى از فلسفة ما ركسيسم را حذف كنيد بدون آنكه تركك حقيقت 
واقعى كرده باشيد و بدون آنكه در آغوش دروغهاى ارتجاعيون بورزوا قرار كرفته باشيد. فلسفة 
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ماركس مانند يك قطعة محكم يولاد است ١‏ جرا؟ آيا استثنايى در جهان رخ داده است؟ يا خير» ما ركسيسم از آن جهت اين 
ادعا را دارد كه يكك فلسفه اسث نه يكك يديده؛ و بعلاوه فلسفداى است كه به حسب ادعاى خود قوانين واقعى زند كى بشر را 
قاعم اسك 

بديهى است كه ما ركسيسم نمى تواند اين ادعا را در انحصار خود قرار دهد. هر فلسفةُ اجتماعى مى تواند اين ادعا را اظهار كند 
و دليل خود را ارائه دهد. هيج مكتب اجتماعى را به دليل شناسنامه و تاريخ تولد نمىتوان محكوم به زوال و فنا دانست. 
ازاين رو ما اكر بخواهيم دربارة اسلام و مقتضيات زمان قضاوت كنيم تنها راه اين است كه با معارف اسلامى آشنا شويم و 
روح قوانين اسلامى را درك كنيم و سيستم خاص قانو نكذارى اسلامى را بشناسيم تا روشن شود كه آيا اسلام رنكك يكك قرن 
معين و عصر مشخص دارد و يا از مافوق قرون و اعصار وظيفة رهبرى و هدايت و سوق دادن بشر را به سوى تكامل بر عهده 
كرفتة است. 

البته توجه داريم كه نظريهاى دربارةٌ تاريخ وجود دارد كه مى توانيم آن را «ماديت تاريخ بناميم؛ يعنى اينكه تاريخ از نظر 
ماهيت يكك موجود صد درصد مادى است» نيرويى كه موتور تاريخ را به حركت مى آورد روابط اقتصادى جامعة بشرى است 
و ساير شئون حياتى اعم از فرهنككى و دينى و قضايى و اخلاقى تابعهاى متغيرى است از روابط اقتصادى و روسازيهايى است بر 
روى اين زيرسازيها و طبعاً با دك ركونى روابط توليدى و اقتصادى» همه شئون زندكى د كركون مى كردد. اكر اين نظريه 
درست باشدء جبراً و الزاماً با تكامل ابزار توليدى و روابط اقتصادى همه جيز بايد تغيير كند. 

اكنون مجال نقد اين نظريه- كه نيازمند به بسط زيادترى است- 


)١(‏ بعثت و ايدئولوزى» صفحة 57» نقل از كتاب ماديت و انتقاد تجربى 
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نيست. همين قدر مى كوييم اين نظريه نتوانسته است توجيه درستى از تاريخ بابد و هم نتوانسته تأييدى از صاحب نظران مستقل 
الفكر و غير مقلد به دست آورد. تاريخ, ساختةٌ انسان و روابط انسانهاست. 

در انسان و در روابط انسانى» عناصر يايدار زيادى وجود دارد كه ثبات و بقاى خود را على رغم تغييرات روابط اقتصادى حفظ 
كرده است. 

. اكنون نوبت آن است كه در مختصات سيستم قانو نكذارى اسلام بحثى به عمل آوريم» همان مختصاتى كه سبب شده بدون 
آنكه اجازه بدهد نسخ و تبديل در اصل قوانين اسلام رخ دهد و بدون آنكه بككذارد كوجكترين آسيبى به جاودانكى آن 
برسدء آن را نرم و قابل انعطاف و انطباق با صور متغير زندكى ساخته است. 
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اسلام و نيازهاى زمان/ جلد اول 


اشاره 
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علت تغيير مقتضيات زمانها 


اشاره 
١ 0‏ : ا ار ب د 

نا عَرَضْمَا اانه عَلَى الكلطلراتٍ وَ الْأَدْض و الْجالٍ بين أَنْ ببخملئها وَ أَسْمَوْنَ منبا وَ حَمَلَها الإنْلطانٌ إِنّهُ كان طَلوماً هوا ."١‏ 
اين آيهُ شريفةٌ قرآن كه تلاوت شد از آيات بسيار يرمعنى قرآن كريم است. اينكه عرض مى كنم يرمعنى استء با اينكه همة 
آيات قرآن يرمعنى مىباشدء از اين نظر است كه بعضى از آيات قرآن به شكلى مطلب را عرضه مىدارد كه مردم را وادار به 
تفكر و تعمق مى كند. 

قرآن كريم زياد به تفكر دعوت مى كندء يا به طور مستقيم و يا غير مستقيم. 

دعوتهاى مستقيم قرآن كريم به تفكر همان آياتى است كه رسماً موضوع تفكر را عنوان كرده استء بىفكرى را مقت و 
ملامت كرده است: إِنَّ شَوٌ الدَّوَابٌ عِنْدَ اللِّ الضّمُ بكم الَّذِينَ لا يَعْقَلُونَ «1». بدترين جنبند كان در نظر خدا كدامند؟ آيا آنهايى 
هستند كه ما آنها را نجس العين مىخوانيم؟ يا بدترين حيوانات آنهايى هستند كه ضرب المثل كودنى هستند؟ نه» بدترين 


جنبند كان در نظر خحدا و با مقياس حقيقت 


() احزاب/ ”ا 

(؟) انفال/ ٠7‏ 
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عبارت است از انسانهايى كه كوش دارند و كرندء زبان دارند و كنكك و لالندء قوهٌ عقل و تميز به آنها داده شده است ولى آن 
رابه كار نمىاندازند و فكر نمى كنند. نظير اين آيه كه دعوت به تعقل شده است در قرآن زياد است. 

يكك سلسله آيات داريم كه غير مستقيم مردم را به تعقل دعوت كرده است. آنها هم جند دستهاند و نمى خواهيم همه آنها را 
عرض كنيم» جون از مطلبى كه در نظر كرفتهام دور مىمانيم. يكك دسته از اين آيات آياتى است كه مطلبى را با شكل و 
صورتى طرح مى كند كه عقل را به تفكر كردن و تأمل كردن برمىانككيزد. اين خود يكك روش خاصى است كه براى تحريكك 
عقول به كار برده شده است. از جمله همين آيه است. در اين آيه كه در موضوع انسان استء به شكلى مطلب بيان شده كه 
ا وقتى اين آيه را تلاوت مى كند فوراً جند علامت سؤال در جلو خودش مى بيند. 

إنَاعَوَضَكًا الكائة على القللفات و الأدض و البلال تابيق أن بخملها و أشتذق ونيا و عملهًا الإنلان 2 ع طلوما هونا 

ما امانت را بر آسمانها و زمين عرضه كرديم. اين امانت جيست؟ كدام امانت است؟ 

جكونه عرضه كرديم؟ بر كى عرضه كرديم؟ بر آسمانها و بر زمين و كوهها. جكونه امانتى را مىشود بر آسمان و زمين و كوه 
عرضه كرد؟ امانت را ما عرضه داشتيم بر آسمانهاء بر زمين و بر كوهها اما آنها از اينكه اين امانت را بيذيرند امتناع كردند. 
كلد أيق نيقيلا أمده السك يح انقتاع كردقد'إز ادكه إين امائث زايه دوش كانه 


معلوم مى شود نوع امانت نوعى است كه اين موجودات كه اين امانت بر آنها عرضه شده است بايد تحمل كنندء به دوش 
بكبرتد» نهاضرق ابيكه يذيرلك. شما در امانتهائ معمول مى كويد كه قلانن قلان امانث را بذ يرفت» تمى كوايبك به دوكن 
كرفت. اما اينجا قرآن كريم مىفرمايد اينها امتناع كردند از اينكه اين امانت را به دوش بككيرند. اين «امانت به دوش كرفتن» 
موضوعى در ادبيات عربى و فارسى شده است. حافظ مى كويد: 

واخهلها انا لان ما اسان الى امائكةوا ع شوق كرك قور اده سوال فقن 
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مىآيد كه ما همة انسانها را مىبينيم ولى روى دوش آنها جيزى نمىبينيم. كدام بازااست كدير .دوئن اشنانها كتاشتدشدة 
است؟ يس معلوم مىشود اين شكل ديكرى است. يكك امانت جسمانى نبوده است كه خدا يكك جسمى را عرضه بدارد به 
زمين, بككويد نه؛ به كوههاء بككويد نه؛ به آسمانهاء بككويد نه؛ ولى به انسان بككويد توء انسان بككويد بلى من حاضرم. 

ملام توا يله إل كان مارم جور ل اانا انها موستوقي ورد كانداظير فل الح أمايتا را لد در قور كدارم السو لو 
از ماده ظلم است. ظلم يعنى ستمكرى. 

ظلوم مبالغه در ظالم بودن است. اين موجودى كه اين امانت را به دوش كرفت بسيار ستمكر است. جهل به معنى نادانى» و 
جَهُولًا مبالغه در نادانى است: و بسيار نادان هم هست. اين باز يكك سلسله سؤالهاى ديكر به وجود مىآورد: آيا خخدا كه اين 
امانت را عرضه داشتء عرضه داشت كه بيذيرند و به دوش بكيرند يا عرضه داشت كه به دوش نكيرند؟ مسلّم عرضه داشت 
كه به دوش بككيرند. حالا ‏ كه هيج مخلوقى به خود اجازه نداده است و جرأت نكرده است كه اين امانت را به دوش بكيرد و 
تنها در ميان صف مخلوقاث انسان قدم جلو كذاشته و كفته من حاضرم, حالا كه قبول كرده جرا قرآن اين موجود را ظلوم و 
جهول خوانده است؟. 

اين قسمت آخر يعنى موضوع ظلوم و جهول بودنء بعد از موضوع امانت»ء از مشكلترين موضوعاتى بوده است كه هميشه 
علماى اسلامى» مفسرين؛ عرفا روى اين موضوع فكر مىكردند كه معنى ظلوم و جهول بودن جيست؟. 

اينكه عرض كردم اين آيه يكك آيِهُ يرمعنى مىباشد مقصودم همين بود كه عرض كردم؛ يعنى اين آيهُ كريمه با زبانى مطلبى 
را بيان كرده است كه خود به خود سؤالات زيادى را ايجاد مى كند و عقل بشر را وادار به فكر و انديشه مى كند. 

البته از نظر تمام مفسرين و از نظر اخبار شيعه و سنى هيج جاى ترديد نيست كه اين امانت از نوع امور جسمانى و مادى نبوده 
استء بلكه يكك امر معنوى است؛ يعنى در ميان مخلوقات يكك امرى است كه خدا اسم آن را امانت كذاشته است. حالا جرا 
اسم آن را امانت كذاشته است بماندء بلكه توفيقى بيدا شد و عرض كرديم. يكك موضوعى بوده كه خدا نام آن را امانت 
كذاشته است و در عالم تكوين بر تمام مخلوقات عرضه كرده ولى آنها نتوانستند به دوش بككيرند يعنى استعداد آن را نداشتند. 
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معناى عرضه كردن جيست؟ معناى عرضه كردن اين است كه هر كمالى و هر فيضى از ناحية خدا بر تمام مخلوقات عرضه 
مىشودء فقط آن كه استعداد دارد مى يذيرد و آن كه استعداد ندارد نمى يذيرد. مى توانيد مثال بيزنيد به ييغمبرىء به امامت» به 
علم و به هرجه كه بخواهيد. آيا اين موهبت كه نامش رسالت استء از طرف خداوند به بعضى از انسانها عرضه مىشود و از 
بعضى ديكر مضايقه مى شود؟ 

يعنى بيغمبرى را به بيغمبر عرضه كردند يذيرفتء به من عرضه نكردندء اكر به من هم عرضه مى كردند مىيذيرفتم؟ يا نه» آن 


حقيقتى كه نامش وحى استء رسالت استء نبوت استء يكك حقيقتى است كه از ناحية خداوند هيج كونه مضايقهاى [در 


عرضة آن] نيست. آن حقيقت بر همه مخلوقات عرضه مىشود. به سنكك هم اكر بتواند بيذيرد مىدهند ولى سنكك نمى تواند 
بيذيرد» حيوان نمى تواند بيذيرد» انسانها هم نمى توانند بيذيرند مكّر افراد بخصوصى. 

آن امانت هم كه خدا مىفرمايد عرضه داشتيم» بر تمام مخلوقات عرضه كردند و هيج كدام از مخلوقات نتوانستند آن را 
دولك مكر اسان 

يس تااينجا مىفهميم كه در انسان يكك استعدادى وجود دارد كه در موجودات ديكر آن استعداد وجود ندارد. انسان جون 


استعداد آن را داشت به او داده شد. 
مقصود از «امانت» 


عالا 1ق اعانها ينيك اما اوخود جمين كنا بدواماى واف شيب عي 

معلوم مى شود يكك امرى است كه به دوش كرفتنى است. البته جسمانى و مادى نيست ولى تحمل كردنى است. وقتى به اخبار و 
روايات مراجعه مى كنيم مىبينيم آن جيزى كه تفسير مىكردهاند با همين معنى جور درمىآيد. آن امانت جيست؟ كفتند 
تكليف و وظيفه و قانون» يعنى اينكه زندكى انسان زندكىاى باشد كه او بايد در يرتو تكليف و وظيفه آن را صورت بدهد؛ 
يعنى براى او وظيفه معين كنند و او هم بار تكليف» بار قانون» بار مسئوليت را به دوش بككيرد. واين همان جيزى است كه در 
غير انسان وجود ندارد؛ يعنى غير انسان» همه مخلوقات و موجودات وظايفى را كه انجام مىدهند بدون تحمل مسئوليت است» 
روى اجبار و الزام است. تنها انسان است كه مى شود براى او قانون طرح كرد و او را مختار و آزاد كذاشت و به او كفت 
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اكر راه سعادت را مى خواهى طى كنى بايد از اينجا بروى واكر راه بدبختى را مىخواهى بروى از اين طرفء و در هر حال 
اختيار با خودت استء حالا اين تو هستى و اين راه. اين موضوع نامش «تكليف» است. 

مطلبى كه تا اينجا عرض كردم يكك مطلب مقدماتى بود. بعد راجع به آن بازهم توضيح خواهم داد. 

بايد اول عرض بكنم كه در اين شبها راجع به جه موضوعى مىخواهم صحبت بكنم. حقيقتش اين است كه خودم مردّد بودم؛ 
و طبع من هم هميشه اينجور است كه مى خواهم موضوعى را عنوان كنم كه مورد احتياج است و شبهاى متوالى در اطراف 
همان موضوع صحبت كنم تا آن را حلّماجى كرده و حل كنمء واز طرف ديكر فكر من هميشه اين است كه مسائلى را عنوان 
كنم كه كمتر دربارة آنها فكر و بحث مىشود. 

در ميان موضوعاتى كه به نظرم رسيدء يكك موضوع بيشتر جلب توجه كرد كه دربارة آن بحث كنم و البته اكر ببينم مستمعين 
اين موضوع را نمىيسندند و موضوعات ديكرى را ييشنهاد مى كنند» جون شب اول است مانعى ندارد» از فردا شب موضوع را 
عوض كرده و موضوع ديكرى را مطرح مى كنيم. آن موضوعى كه به نظر بنده رسيده مسئلة «مقتضيات زمان» است كه مسئلة 
مهمى است و البته بيشتر طبقةُ تحصيل كرهده و دنياديده دربارة اين مطلب سؤال مى كنند. من خودم از اينكه بيشتر با اين طبقات 
تماس دارم و برخوردهاى زيادترى دارم» احساس مى كنم كه اين يكك عقده روحى عجيبى است كه آيا انسان مى تواند مسلمان 
بالق ندر سن بعال كروش واا تياف رفان سانو تدكدبيا فيه كاه هن رسفن اماما داعره نه ابتك ميات زماثة بير 
مى كند» جكونه مى شود انسان ديندار بماند؟ جون لازمة ديندارى اين است كه انسان خودش را در مقابل مقتضيات زمان نكاه 


دارد» و مقتضيات زمان تغبير مى كند و جارهاى نيست. ككاهى از كيفيتش سؤال مى كنند كه جككونه بايستى انسان خودش را 


تطبيق بدهد؟ يكك عده مى كويند انطباق ييدا كردن» ضد دين و مذهب است. يكك عده هم اين موضوع را بهانه قرار داده و 
عليه دين تبليغ مى كنند» مى كويند به همين دليل انسان نبايد يايبند به دين باشد جون دين مانع تجدد و نوخواهى و يبشروى 
است و انسان اككر بخواهد در اين دنيا ترقى داشته باشد بايد طرفدار تجدد و نوخواهى ودشمن كهنه باشد» يس به همين دليل 
انسان نبايد 
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ديندار باشد. 

ممكن است بعضى به اهميت اين موضوع بى نبرند اما بدانند اكر اين مسأله براى خودشان مطرح نيست براى بجههايشان مطرح 
است واككر براى فرزندانشان هم امروز مطرح نيست دو روز ديكر مطرح خواهد شد. يس خوب است كه ما اين مسأله را 
بشكافيم و ببينيم نظر اسلام راجع به «مقتضيات زمان» جيست و اصنًا منطق جه اقتضا مى كند كه وقتى فردا با افرادى مواجه 
شديم كه مى كويند بايد با زمان ييشروى كرد و دائماً به روحانيون مى كويند خودتان را با زمان تطبيق بدهيدء آيا يبيشنهادشان 
صحيح است يا نه؟. 

اين موضوع به نظر من ارجح آمد كه جند شبى روى آن بحث كنيم. البته موضوعات زيادى در ضمن اين موضوع يبش مى آيد 
كه بايد بحث كنيم. مثلًا يك بحثى است راجع به اخلاق. يكك عده مى كويند اخلاق نسبى استء و اين موضوع نسبيت اخلاق 
در نوشتهها بسيار به جشم مىخورد. مى كويند اخلاق خوب و بد به طور مطلق نداريم. يعنى اينطور نيست كه اخلاق خوب 
هميشه خوب است و اخلااءق بد هميشه بد است؛ بعضى از اخلاقيات براى مردم معينى و در زمان معينى خوب است و براى 
ديكران بد. اخلاق يكك امر نسبى است. اخلاقى وجود ندارد كه براى همه مردم و در همه زمانها خوب باشد. 

يكك مسئلة ديكر كه باز به همين مناسبت بايد روى آن بحث كرد بحثى است راجع به زيربناى تاريخ» و ماركسيست و غير 


تفاوت زندكى اجتماعى انسان با حيوانات اجتماعى 


براى اينكه مفهوم اين آيه روشن بشود يكك مطلب را در نظر بككيريد: انسان زندكى اجتماعى دارد؛ يعنى بايد با اجتماع 
تند كات كفد :و الا متقركى من شودينوك اسان هيا تسود فيية كياد وقد كى العم عن اكه باقه, رجن حيوانات 
هم بسيارى وجود دارند كه زندكَى اجتماعى دارند. مقصود اين نيست كه آنها فقط با هم هستندء جون صرف با هم بودن 
زندكى اجتماعى نيست. مثا آهوها با هم به طور دسته و كله زندكى مى كنندء با هم جرا مى كنندء با هم حركت مى كتند ولى 
زندكى اجتماعى ندارند» زيرا در ميان آنها تقسيم كار و تقسيم مسئوليت و تشكيلات وجود 
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ندارد. زندكى اجتماعى يعنى زند كىاى كه در آن تقسيم كار و تقسيم مسئوليت و نظم و تشكيلات وجود داشته باشد. بعضى 
الاجعواقات واقنا وفك اف و تشكلون ذاركله در زندكى آنها تقسيم كار هم وجود دارد. همينطور كه افراد بشر 
كارها را تقسيم كردهاند و توليد و توزيع دارند يعنى مايحتاج خودشان را توليد مى كنند و بعد روى حساب معينى تقسيم 
مى كنند» آنها هم توليد و توزيع دارند» توليدهاى فنى مى كنند ... 

در جند سال بيبش كتابى منتشر شد كه بسيار كتاب خوبى بود- و من در نوشتههايم به آن كتاب استناد كردهام- به نام راز 


آفرينش انسان كه نويسندة آن يكك يروفسور آمريكايى است و به فارسى ترجمه شده. در آن كتاب نوشته است: 

بسيارى از حشرات كوحجكك مانند بعضى از مورجكان كشت و دامدارى دارند. بعضى از حشرات» حشرات ديكر را كه مايعى 
نظير شير در يستان دارند اهلى مى كنند و در مقابل از شير آنها استفاده مى كنند و شيرها را در ميان خودشان تقسيم مى كنند. 
همينطور كه در ميان افراد بشر تشكيلات هست آنها هم تشكيلات دارند» فرمانده دارند» فرمانبر دارند» سرباز دارند. كتابهايى 
كه راجع به اين نوع حشرات نوشته شده قابل ملاحظه است. يس تنها موجودى كه زندكى اجتماعى دارد انسان نيست» خيلى 
از حيوانات هم هستند. 

ولى يكك تفاوت كلى وجود دارد. مطالعات علمى دانشمندان نشان مىدهد موجوداتى كه مانند انسان زندكى اجتماعى دارندء 
از وقتى كه يا به دنيا كذاشتهاند همين تشكيلات را داشتهاند و تا امروز هم عوض نشده است؛ يعنى برعكس تاريخ تمدن بشر 
كه ادوار زيادى دارد مثلّما مىكوييم انسان عهد جنكل» انسان عهد حجرء انسان عهد آهنء عهد بخار و عهد اتم» حيوانات 
اينجور نيستند. هر نوع از انواع حيوانات يكك نوع زندكى دارد. زندكى يكك نوع متطوّر و متكامل نمى شود مكر آنكه خود نوع 
عوض شود و نوع ديكرى جاى آن را بككيرد و به عبارت ديكر حيوان در زندكى خود ابتكار و خلاقيت ندارد» نمى تواند وضع 
و طرز زندكى خود را عوض كند و شكل ديكر و تازتر به آن بدهد» بر خلاف انسان كه داراى جنين قدرت خلاقه 
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وامكارى مسرا اندز ان تسود وهو اس رتعرة هذا ردول يزان اناف نوكه ذ ارت خا نس تلش | اكوا اليا 2 
عَلَى القلطارات:::: انت. «اليلقن آنق ات كه انان فرزتد بالغ و.وهنيد خلقت اسك اسان كرو داق است كه خلفت» تحمايت فز 
سريرستى مستقيم خود را از روى او برداشته و او راز نعمت آزادى و اختيار و ابتكار و استعداد مسئوليت برخوردار كرده 
است, ييمودن راه تكامل را بر عهدة خودش كذاشته است. انسان به حكم: وَ خِقَ انان ضَّ جيفاً 01١‏ از لحاظ فعليت از همة 
حيوانات ناتوانتر يا به هستى مى كذارد. و از لحاظ استعداد و راهى كه مى تواند با قدم آزاد خود طى كند از همه كاملتر و 
مجهزتر به دنيا مى آيد. به انسان قوهُ انتخاب و كشف و ابتكار و خلاقيت داده شده است. انسان قادر است شكل توليد و توزيع 
مايحتاج خود را عوض كندء ابزارها و وسايل نوتر و بهتر از يبش اختراع نمايد» سيستم زندكى خود را عوض كندء در روابط 
اجتماعى خود و در طرز تربيت و اخلاق خود تجديد نظر نمايد» محيط را و زمين را و زمان را به نفع خود تغيير دهد» شرايط و 
اوضاع و احوال اجتماع خود را عوض نمايد. اين است كه مقتضيات زمان براى انسان وضع متغيرى دارد و براى حيوان وضع 
ثابتى دارد. 

از همين جا اين مسأله يبيش مىآيد كه اسلام به عنوان يكك دين و يكك آ بين و به عنوان يكك قانون زند كىء با مقتضيات متغير 
زمان جه مى كند؟ آيا نظر اسلام اين است كه بايد با مقتضيات زمان نبرد كرد و در حقيقت جلو قدرت خلاقه و نيروى ابتكار 
بشر را كرفت و نككذاشت محيط و زمين و زمان را عوض كند؟ يا برعكسء نظر اسلام اين است كه بايد تسليم زمان و 
مقتضيات زمان شد؟ و يا نظر سومى در كار است و لااقل توضيح و تفصيلى در ميان است؟ به هر حال مسثئلة اسلام و مقتضيات 
زمان از اينجا آغاز مىشود كه در جلسات آينده دربارة آنها بايد بحث كنيم. 


)١(‏ نساء/ /؟ 
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دو نوع تغيير در زمان 


اشاره 
ا لامع له لآلا 59 0 عر كه مل] رءوعو. طإا 8 ووم حل لا عه 2 
نا عَرَضَنا الْأماةَ عَلَى السلطاوات و الْأرْض و الْجَبالِ فَأََيْنَ أنْ يَخملئها وَ أَسْفَمْنَ مِنها وَ حَمَلَهَا الْإنيَانٌ إِنّهَ كان ظلوماً جَهُونًا.. 
از مذاكراتى كه بعضى از آقايان محترم ديشب كردند و بعضى هم با تلفن صحبت كردند» معلوم شد مسئلة مقتضيات زمان كه 


تفاوت اساسى انسان و حيوانات اجتماعى 


در شب كذشته اين مطلب را عرض كردم كه در ميان جاندارهايى كه زندكى اجتماعى دارند تنها انسان است كه زندكى 
متحول و متكاملى دارد؛ يعنى خداوقد آن موجودات ديكر راطورئق خلق كرده.اسث كه زند كن كابث :بو يكتواغتى دارتد: او 
اولى كه يا به دنيا كذاشتهاند با يكك نظامات خاصى به وجود آمدهاند و هرجه هم كه زمان بر آنها كذشته است در نظامات و 
تمكاكف انبا سافن ذا تند قيطا وتو و فيل كه يك يدانا احنياف سحي اسيك ال اذوه زجنا بي كه 
دانشمندان در وضع زنك كى او كدانها نوشتهاند تا امروز كه دربارة آن مطالعاتى صورت كرفته است هيج نشان تم دهك كانه 
مخلوق در وضع زندكَى خودش 
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تغييرات و تبديلاتى داده باشد. نظم همان نظم است و تشكيلات همان تشكيلات و حال آنكه از دو هزار سال يبيش تاكنون در 
ذند كن انساتيا عواران يوز لديل يبدا شدواست: 

اولًا جرا؟ جرا آنها آنطور هستند و ما اينطور؟ براى اينكه آنها به اصطلاح با غريزه زندكى مى كنند نه با عقل؛ يعنى خداوند 
يك قدرت مرموزى همراه آنها كرده است كه حقيقت اين قدرت بر علم روشن نشده است »)١١‏ جز همان جيزى كه قرآن 
تزمرده انيظ دو فقا رلك إلى الل أن لسريو اللكال عونا »يروو كاوه انار اد سس برت عيها القاف كرد 
«وحى» همان فهماندن است از راه نهانى» از راهى غير از راههاى معمولى. همان قدرتى كه در زبان علم «غريزه» ناميده مى شود 
وقرآن آن را به نام «وحى» ناميده استء هميشه همراه اين موجود بوده است و اوست كه اين موجود را هدايت و رهبرى 
م ىكند. ولى انسان اين طور نيستء آنطور آفريده نشده است. به انسان قدرتى داده شده است كه ما نام آن را «عقل» يا 
«ابتكار) مى كذاريم. انسان داراى قوَةُ ابتكار است اما حيوان ابتكار ندارد. اين اساس مطلب است. 

ابتكار يعنى نقِسْهُ تازه خلق كردن. نقِشْهُ جديد آفريدن. حيوان همان جيزى را كه از طريق وحى به او فهمانده شده است 
مىداند» ديككر قادر نيست از بيش خود جيزى خلق كند يعنى نقشهاى را با فكر خودش طرح بكند ولى انسان قادر است جون 
به انسان يكك جنين قوهُ عجيبى داده شده اسث. غريزه را از او كرفتهاند و به او كفتهاند تو در يرتو اين قوه بايد زند كى بكنى. 
البته انسان داراى وحى هست به اين معنى كه براى بعضى از افراد او- كه ييغمبران باشند- در مسائلى كه ياى حس و عقل به 
انجا نع رسدء وحى به كفك فى آيبد كة اثسان را رهبرف كند. ولى قوة ارتكان را ازاز نكرفنهاتدة قوة ابتكان ذارد هر 


حدودى كه از اين قوه ساخته است وحى كارى ندارد. جون انسان داراى يكك جنين قوه و قدرتى هستء زندكى او در خلقت 


از صفر بايد شروع بشود واز صفر هم شروع شده است. بعد با قوه ابتكار خودش قدم به قدم جلو مىرود و وضع زندكى 


خودش را تغيير مىدهدء از مرحلهاى وارد مرحلة ديكر 


)١(‏ اينكه عرض مى كنم روشن نشده است يعنى از نظر مادى قابل توضيح نيست. 

(5) نحل //8 
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مى شود» ازعهدى به عهد ديكر مىرود. نتيجه اين است كه- به اصطلاح- تمدن انسان دورههايى دارد و تمدن حيوان 
دورههايى ندارد. اينكه مى كويند مقتضيات زمان تغيير م ىكند» راست مى كويند. علت تغبير كردنش هم همين جهت است كه 
باطرز خلقت انسان مربوط است. مقتضيات زمان براى حيوان عوض نمى شود ولى براى انسان عوض مى شود. در حيوان حس 
تجدد و نوخواهى وجود ندارد» در انسان وجود دارد. زمان او يكنواخت است ولى زمان انسان يكنواخت نيست. 

حيوان مكلف نيست؛ يعنى مسئوليت روى دوش حيوان كذاشته نشده استء يكك ماشين خودكار استء ولى انسان مسئول كار 
خودش است. 

تكليفء وظيفه و مسئوليت» همان جيزى است كه قرآن از آن به نام «امانت» ياد كرده است: امانت را بر زمين و آسمانها و 
كوهها )١١‏ عرضه داشتيم» هيج كدام حاضر نشدند كه آن را بيذيرند جون استعدادش را نداشتند. تنها انسان بود كه حاضر شد 
بار امانت تكليف و مسئوليت را به دوش بككيرد» يعنى كفت: خدايا! مسئوليت را من به عهده مى كيرم؛ آن راه كمال و سعادت 
را من باياى خودم طى مى كنم به حكم اين نيروى عجيبى كه به من دادهاى كه نيروى ابتكار استء نيروى عقل استء نيروى 


خلاقيت است. 
امكان سقوط و انحراف براى انسان 


از همين جا يكك مطلب ديكر هم بيدا مىشود» يعنى يكك تفاوت بيدا مىشود و آن اين است: حيوانها همان طورى كه در 
زندكى اجتماعى شان ترقى و تكامل ندارند» انحراف هم ندارند» سقوط هم ندارند. همان طورى كه بالا رفتن تدارند» ياييخ 
آمدن هم ندارند؛ يعنى شما نمى توانيد مثلما در ميان زنبورهاى عسلء كروهى را بيدا كنيد كه اينها تدريجاً دجار فساد و 
اتحراك شده باسدده (عماكشا فاسن شد مياق 'نظامات خووشاف راعوض. عردو ناته كاذف كر داش ودر شح ابن كان 
از ميان رفته باشند. اما انسان اين هم در كارش هستء يعنى فساد و انحراف هم در انسان امكان دارد. همان طورى كه انسان 


ممكن است راه يبشروى را بييمايد» ممكن است به سقوط و تباهى برود» هر دو راه به رويش باز است. همان طورى كه ممكن 


)١(‏ البته اينها به عنوان نمونه ذكر شدهاند. منظور تمام مخلوقات است. 
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است در زمان به واسطهٌ استعداد عقلانى و علمى خودش جلو برود» ممكن است در اثر خودخواهى و هوايرستى از جاده ترقى 
منحرف شودء به سراشيبى سقوط وارد كردد. 

امكان سقوط و انحراف براى انسان از دو راه است: يكى از راه ظلم و ستمكرى و حقوق يكديكر را يايمال كردن واز مسير 


عدالت خارج شدن. و ديكر از راه جهالت. جهالت يعنى جه؟ يعنى اشتباه كردن. حيوانها اين جيزها را ندارند. البته كاهى به 
بويك اناق مور فلل ولق هن اطوروعن” كتادور ا ونا لها فوسيكن ملي ١‏ بن كه رككة قوم ) إزافاسد مين كينة :مكلا فخ كوييل سكن اسن 
اشتباهى براى دستة كاركر زنبور عسل بيدا بشود. افراد كار كر مأمورند كه كلهاى خوشبو و لطيف را بيدا كرده و آنها را 
بمكند و عسل تهيه كنند. كاهى اشتباهاً بجاى يكك كل لطيف و خوشبوء يكك كل بدبو را مىمكند اما اين اشتباه بسيار 
كوجكك است و زود هم جبران مىشود. مأمورينى در كندو هستند كه وقتى زنبورهاى كاركر وارد مىشوندء دهان آنها را بو 
مى كنند مى بينند وظيفةُ خودشان را خوب انجام دادهاند يا نه. اكر ديدند بد انجام داكو افد فووا بكم كيه ا لمكي 
صحرايى سريعتر تشكيل مى دهند و با اسلحهاى كه دارند همان جا آنها را معدوم مى كنند. اين است كه در آيهُ كريمة قرآن 
بعد از بيان عرض امانت بر مخلوقات و امتناع تمام مخلوقات از يذيرش آن و ييشقدم شدن انسانء بلافاصله مىفرمايد: :نه كاد 
طلوما حو 1 انان مو جوة مسار شيك رع انكف لدان موسر يها اناا البق ووو اتعذاة كاى اتعا د عرق كال 
از يكك طرف و استعداد و امكان سقوط و انحراف از طرف ديككر به واسطه ظلم يا جهلء» از يكديكر تفكيكك نمىشود. 

بهُ ديكرى در قرآنء اول سورة دهر به همين مضمون هست: ! 

لي ل ل ِ ذا حَلَفنَا الْإئْللانَ مِنْ تُطفَيْ تاج تكليه قجعلاة يما ميعاً بد يراً. إن 
دياه الشبيل إِما تاكرا و ما عَقُوراً .»٠١‏ 


آيا بر انسان كذشته است زمانى كه هيج نبوده است؟ يكك جيزى كه نام برده 


5 


8-١ دهر/‎ )١( 
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بشود نبوده است؟ ما انسان را از يكك نطفه و مادهاى آفريدهايم كه در آن ماده استعدادهاى كوناكون وجود دارد و به موجب 
همان استعدادها ما انسان را مورد آزمايش قرار مىدهيم و آزادش مى كذاريم. 

آزمايش يعنى جه؟ آزمايش به جه وسيله؟ آزمايش به وسيلة تكليف و مسئوليت؛ يعنى تكليف و مسئوليت به عهدة او قرار 
مىدهيم و آزادش مى كذاريم و مىكُوييم خودت مىدانىء اين راه است و اين جاه اكر راه را رفتى به سعادت مىرسى و اكر 
به طرف جاه رفتى منحرف شدهاى و سقوط خواهى ا م بَصِيراً ما انسان را شنوا 0 الح متي وصور 
اوادذ ادق كس راي اناق جهم واب كرك شيوا ور زليه بعد نسو كرفا بذ نقد 0ه القييل رما ساكرا و إما كثورا ااانه 
او نشان داديمء از اينجا ديكر با خود انسان استء يا شاكر است يا كفور. 

ابخان انها كوتسرفق املف كذ كف عطرة خدرققة مسي ارده كد شين ترقت مر كن اود لوط عمية سرف برك 
است كه كاهى بيش مىرودء كاهى عقب. به عبارت ديكر انسان زمان خود را مىسازد» كاهى زمان خود را خوب م ىكند و 
كاهى بدء بر خلاءف حيوان كه ساختهشدة زمان و محكوم زمان است. انسان تا حدودى خالق زمان خويش است و حيوان 
صددرصد مخلوق زمان خويش است. 

از همين جا ما به اين مطلب مىرسيم كه تغييراتى كه در زندكى بشر بيدا مى شود دو نوع است: يكك نوع تغييرات صحيح و 
كك نوع تغييرات ناصحيح, اعتلايى و غير اعتلايى. 

يس يكك مطلب ديككر را از اينجا نتيجه مى كيريم و آن اين است كه اكر از ما بيرسند آيا با تغييراتى كه در زمان بيدا مى شود 


بايد هماهنككى كرد يا بايد مخالفت كرد. بايد اينجور جواب بدهيم كه با تغييرات زمان نه بايد دربست هماهنكى كرد و نه 


درست و صددرصد مخالفت كرد جون زمان را انسان مىسازد و انسان موجودى است كه مى تواند زمان را در جهت خوبى 
تغيير بدهد و مىتواند زمان را در جهت بدى تغيير بدهدء يس با تغييراتى كه در جهت خوبى است بايد هماهنككى كرد و با 
تغييراتى كه در جهت بدى است نه تنها نبايد هماهنكى كرد بلكه بايد 
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مخالفت كرد. 


مقياس تشخيص تغييرات خوب از بد 


اكنون سؤال ديكرى بيش مىآيد: كدام تغييرات است كه بايد آنها را به حساب ترقى و اعتلا بككذاريم و كدام تغييرات است 
كه بايد آنها را به حساب فساد و انحراف بككذاريم؟ ما از كجا بفهميم كه يكك تغيير اوضاعء خوب است و ما بايد هماهنكى 
بكنيم يا بد است و بايد مخالفت بكنيم؟ مقياس آن جيست؟. 

عقل براى انسان راهنماى خوبى است. عقل را خداوند به انسان داده است براى اينكه راه كمال را از راههاى انحراف تشخيص 
بدهد. وضع بشر نشان مىدهد كه بشر كاهى به حكم عقل راه صحيح را طى مى كند» كاهى به حكم اشتباه و جهالت و 
هوايرستى راه انحراف را طى مى كند. 

يكك مقياس كلى اين است كه ببينيم يديدههايى كه در زمان به وجود مىآيد جه عواملى باعث به وجود آمدن آنها شده است 
و در جه جهتى به وجود آمده استء يعنى عامل يديد مورد نظر كدام استعداد از استعدادهاى كوناكون انسانى استء و براى 
جه منظورى به وجود آمده و جه آثارى دارد؟ بايد ببينيم آنجه كه در زمان بيدا شد آيا محصول عقل و علم بشر است يا جيز 
ديكرى دالت كرده اسث؟ شما عر جوق را كه يدينك در مان ببذا شدذاكر ووى آن حسات كنيد كافى هى ينيد 
صددرصد محصول علم و عقل است و كَاهى مىبينيد محصول علم هست اما نه علم آزاد بلكه علم بيجارةٌ اسير. 

مثا علمى در دنيا هست به نام علم فيزيكك. بعضى از علما زحمت كشيدهاند و اين علم را بيش بردهاند. يكى از مباحث اين 
علم بحث مربوط به نور است. مبحث نور از مباحثى است كه هزاران سال است بشر دربارة آن تحقيقاتى دارد كه حقيقت نور 
حبسك؟ انسان كد م يقد خطور ف شود كه من يقد؟ اتعكاس و انكسان نور حكولة اسث؟ تووحه قوانيتن دارة؟ يكى أ 
علماى اسلامى مردى است به نام ابن الهيثم كه يكك رياضيدان و فيزيكدان فوق العادهاى مىباشد. مخصوصاً دربارة نور 
مطالعات عجيبى كرده است كه اروياييها بسيارى از عقايدشان دربارة نور را به اقرار خودشان از اين مرد كرفتهاند. كتاب 
المناظر ابن الهيثم اكنون در دست است. يكى از اكابر دانشمندان ارويايى راجر بيكن است كه از معاريف نوابغ اروياست و در 
حدود 
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قرن دوازدهم ميلادى مىزيسته است. اين مرد از حوزةٌ اندلس اسلامى استفاده كرده است و همه جيز خود را مديون ابن الهيثم 
مىداند. ويل دورانت در كتاب تاريخ تمدن و همجنين كوستاولوبون در تمدن اسلام وعرب از قول خود راجر بيكن مى نويسد 
كه اين مرد با صراحت مى كويد: استاد اصلى من در اين علم ابن الهيثم است و من از كتابهاى او استفاده كردهام. البته بعدها 
ميسك توواراعياء ها يقن بردواتد: 

در اثر شناختن نور و كيفيات نور» بشر مسئلةٌ عكس و عكسبردارى و فيلمبردارى را آموخته است. اين موضوع كار علم است. 


آيا علم در اينجا ييشروى كرد يا نه؟ البته كه بيشروى كرد. از اين راه جه استفادهها كه بشر مى تواند ببرد!. 

علم كار خودش را مىكند» كشف و اختراع خودش را مىكند. يكشدفعه يكك آدم يوليرست هوايرست بيدا مىشود و آن را 
وسيله براى خالى كردن جيب مردم و ضمناً فاسد كردن اخلاق مردم قرار مىدهدء از اين علمى كه بشر يبدا كرده است 
فيلمهاى فاسد كنندة منحرف كننده ايجاد مى كند؛ يعنى علم را به اسارت مى برد, از اين علم فيلمهاى فاسدى تهيه مى كند كه 
نتيجهداش خراب كردن اخلاق مردم است. 

آن وقت آيا ما مىتوانيم فلا-ن فيلم سينمايى را قبول بكنيم و بككوييم يديدة اين قرن است» محصول علم است؟ مى كوييم نه 
اين فقط محصول علم نيست, محصول علم و جيز ديكرى است. محصول شهوتٍ شهوتيرستان است كه علم را در خدمت 
خودش كرفته است و يكك جنين جيزى به وجود آورده است. 

مثال ديكرى عرض مى كنم: علم ديكرى در دنيا بيشروى مىكند به نام علم شيمى» علمى كه خواص تركيبات اجسام را نشان 
مىدهد و بشر را قادر مى كند كه بتواند از عناصر تركيبات عجيبى بسازد مانند دواها. علم ييشرفت مى كند» خواص تركيبات را 
طرح مى كند. تا آنجا كه حساب علم استء ترقى و بيشروى است. آيا ما بايد با اين يبشروى علم هماهنكى بكنيم؟ بله بايد 
هماهنكى بكنيم. اما به مرحلهاى مى رسد كه مى بينيم علم در خدمت هوس افراد فاسدى قرار كرفت. افرادى تحصيل كردندء 
متخصص شيمى شدند و با خواص تركيب اشياء آشنا شدند؛ علم بيجاره را وسيلهاى ساختند براى ساختن مادهاى به نام هروئين 
كه يدرجدٌ ترياكك است؛ يعنى از هر جهت قدرتش جندين برابر ترياكك استء هم از لحاظ نشئهاى كه ايجاد مى كند و هم از 
لحاظ خمارى. عفيفترين زنهاى دنيا اككر خداى ناخواسته مبتلا به هروثين 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١27‏ ص: 62 

بشود» در موقع احتياج حاضر است خود را تسليم بكند و مقدارى از آن را بكيرد. 

بلاى بشريت است. آيا در ساختن هروئين علم دخالت كرده است يا نه؟ بله علم دخالت داشته است ولى علم آن را نساخته 
است» شهوت بشر آن را ساخته استء هوايرستى بشر آن را ساخته است. علم جراغ است در دست بشر. جراغ را در هرجا ببرى 
و به هر راه ببرى» همان جا و همان راه را روشن مى كند. عمده اين است كه آن كه جراغ را در دست دارد به كجا و به جه 
راهى برود. يكك دكتر داروساز با خودش فكر م ىكند حالا كه من تحصيلات عاليهٌ داروسازى را انجام دادهام» بجاى اينكه 
يكك داروخانه باز كنم كه درآمدم فقط روزى ينجاه تا صد تومان باشدء مىآ يم هروئين مىسازم كه بجاى ماهى سه جهار هزار 
تومان بتوانم در ماه بيست سى هزار تومان درآمد داشته باشم. آيا ما در اينجا مى توانيم هروئين را محصول ييشرفت زمان بدانيم 
ركرك اج جاه اطول ترق الس وار متضواك رمد وي وكروها نه ا لتمعرواين يكلم زا 2000 
ذؤااريا او ذى مانس كدافر] ددس كر ونوك عم فدواة | افو ةلودك مع كم كنزاف له كانه ليا عير نايا 
هم آميخته شده است. استعداد ابتكار بشر با استعداد ظلم و ستمكرى و جهل بشر اتحاد يبدا كردهاند؛ يعنى قدرت ستمكرى 
بشرء قدرت ابتكار بشر را در خدمت خود كماشته است. آنجا كه قدرت ابتكار در خدمت قدرت شهوت قرار مى كيرد 
محصول آن فيلمهاى خانمانبرانداز و هروئين است. 

مثال ديكر عرض مى كنم: بزركترين تعريفى كه براى اين قرن مى كنند اين است كه مى كويند قرن اتم است. اما تا بشر رفت 
كه از نيروى اتم كوجكترين استفاده را بكند» قدرت طلبهاى دنيا علما را وادار كردند كه از اين نيرو بمب بسازند كه اين 
بمب وسيلهاى در دست افراد جاه طلب دنيا باشد تا هر كسى كه خواست نفس بكشد فوراً او را تهديد كنند. آيا مى شود كفت 


جون اين بمب محصول كشف اتم است و محصول اين قرن است؛ صلاح بشريت استء از مقتضيات زمان است؟ اكر بايد با 


تمام مقتضيات زمان هماهنككى كرد. يس جرا تمام بشريت ناله م ىكند از اين مسابقة تسليحاتى كه الآن وجود دارد و تمام 
خيرخواهان بشر مى كويند بياييد اسلحهسازى را تحريم كنيم» آن هم اينجور اسلحه را؟ يس جرا مى كويند بياييد با اينها مبارزه 
بكنيم؟ اين» مسير علم هست اما نه علم آزاد. در اينجا نيز قدرت ابتكار 
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بشر در اختيار قدرت جاه طلبى بشر قرار كرفته استء يعنى ابتكار اسير جاه طلبى بشر شده است. 

فى كويتك برائ اينشتين دن آمريكا جشين كرفسد و داتشحتدائى كه حضور داشعسده دن فضايل ابق هرة دادة سكن دادلدك. تويث نه 
خودش رسيد كفت: شما براى كسى داريد جشن مى كيريد كه وسيله شد بمب اتم در دنيا بسازند. 

البته اين شخص كه اين كشف را كرد هيج وقت فكر نمى كرد و منظورش اين نبود كه بمب اتم بسازند. اين كشف را كرد كه 
اين نيرو در راه مصالح بشريت به كار بيفتد. اما قبل از اينكه او تكان بخورد» روزولتهاء استالينهاء خروشجفهاء آيزنهاورهاء 
جرجيلهاء اين جاه طلبهاى دنيا فوراً از اين قدرت به نفع قدرت طلبى خودشان استفاده كردند. 

آن كسى كه صنعت ضبط صوت را اختراع كرد هدفش اين بود كه درسهاى مفيدى داده مىشودء خطابهها و كتنفرانسها داده 
مىشودء خوب است كه وسيلهاى باشد كه صوت را ضبط كنند تا آن درسها و خطابهها در اين وسيله ضبط بشود و مردم ببشتر 
استفاده كتند. ولى هنوز دوا خطابه و كنفرانس ضبط نشده بود» هنوز دوتا درس ضبط نشده بود كه تصنيفهاى شهوتانكيز 
دنيا را ير كرد. اين جه بود؟ 


نيروى شهوت يرستى بشر بود كه در كمين است تا استفاده كند و علم را در خدمت خودش قرار بدهد. 
علم آزاد و علم اسبر 


يسء از اينجا ما مى فهميم بشر همين جور كه ييشروى دارد؛ انحراف هم دارد. از قديم الايام اين مطلب را معلمين اخلاق دنيا به 
ما كفتهاند كه علم در وجود يكك فرد دليل نيست كه او در طريق مصالح بشريت كام بردارد» ممكن است يكك نفر عالم باشد 
ون علفتن در خنزيتة شهوتتن قران بكيرة. 

امير المؤمنين عليه السلام مىفرمايد: من علم فراوانى دارم ولى افسوس, افرادى را ييدا نمى كنم كه به آنها تعليم بدهم. بعد 
فرمود: بله؛ افرادى را بيدا م ى كنم ولى بعضى افراد را كه بيدا مىكنم آدمهاى سليم النفسى هستند اما كودن مىباشندء 
نمى فههتد: عوضى مى فهمئل؛ بعضى ديكرء افراد زيركى كستتد أما تا معلومات را از من فرا فى كيرنك آن را وسيله قرار مى دهئل 
براى منافع مادى خودشان, يعنى علم را وسيلة 

فقه و حقوق (مجموعه آثار). ج١27‏ ص: /5 

هدفهاى يست و يليد خودشان قرار مىدهند. 

سنايى مى كو يد: 

جو علم آموختى؛ از حرص آنكه ترس كاندر شب جو دزدى با جراغ آيد كزيدهتر برد كالا 

اين بسيار حرف درستى است. يكك فرد همينكه عالم شد كافى نيست كه بككُوييم هركارى كه اين آدم م ىكند درست است. 
بايد ببينيم علم اين آدم آزاد است يا اسير؟ 

آيا علم اين آدم در راههايى كه عقل تصويب م ىكند به كار مىافتد يا در راه هدفهاى ديكر و به تعبير امير المؤمنين «مُسِْتَعْمِلا 


آلَةَ الدّين لِلدَيْا ١١))است؟.‏ 

اين در خصوص يكك فرد است تا جه رسد به اجتماع كه عدهاى از علما و دانشمندان فعاليت مى كنند» اجتماع را به جلو 
مى برند و يكك عده مردم سودجو در كمين مى باشند كه از كارهاى اينها سوء استفاده كنند. 

يس اين مقياسى است كه ما مى توانيم به دست بياوريم راجع به تغييراتى كه در روزكار يبدا مى شود كه جه تغيبرات» تغيبرات 
خوبى است و جه تغييرات» تغييرات بدى است. با تغييراتى كه در ايجاد آن و لو علم هم دخالتى داشته است اما علم در خدمت 
هوا و هوس بشر قرار كرفته تا اين تغييرات را ايجاد كرده است نبايد هماهنكى نمود. هماهنكى كردن با اينها مساوى با سقوط 
است. 

اكر بكوييد عصر عصر علم استء مى كُوييم بله عصر علم است اما آيا تمام سرجشمههاى وجود بشر غير از علم خشكك شده 
است؟ فقط عصر علم استء بشر فقط عالم استء غير از علم نيروى ديككرى در بشر وجود ندارد؟ جرا. 

اين نكته را توجه داشته باشيد: در هيج دورهاى به اندازة دورة ما علم اسير و برده نشده است. اسم اين دوره را نبايد عصر علم 
كداشتك» بايد عصر برد كى علم كذاشت,ء عصر اسارت علمء يعنى عصرى كه علم را آزاد نمى كذارند. در تمام دورههاى 
كذشته» علم از اين دوره آزادتر بوده است. در هيج دورهاى علم و عالم مثل امروز بدبخت و اسير و بيجاره نبوده است. 

شما اككر درست دقت كرده باشيد مىدانيد كه اككر عالمى بيدا بشود» مثنا يك مخترع و يا يكك روانشناس بسيار ماهرء تا يبدا 


شد فوراً قدرتهاى سياسى او را در 


١7 نهج البلاغه» حكمت‎ )١( 
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اختيار خودشان قرار مىدهند مى كويند تو بيا علم خودت را در خدمت هدفهاى ما قرار بده» و جارهاى هم ندارد. بهترين مثلش 
دانشمندان اتموشناس هستند. از اينها بيجارهتر در دنيا وجود ندارد. در هر جاى دنيا كه يكك دانشمند اتموشناس درجه اول بيدا 
شد قدرتهاى سياسى آمدند او را زندانى كردند براى اينكه علم را در اختيار آنها قرار دهد و احياناً دشمن از آن استفاده نكند. 
يكك برنامه مىدهند و مى كويند روى اين برنامه بايد عمل بكنى و حق زندكى غير از اين را ندارى. دانشمندان درجه اول در 
هرجاف دنا باشفد استرارق از علوم طبيعى مىدانند كه ديكران 0 

ممكن است در شوروى جندين نفر از اين دانشمندان باشند كه كسى عدد آنها را هم نمىداند» جون اين كونه افراد جزء 
اسرارند. همين تعداد هم ممكن است در آمريكا باشد. براى هر يكك از اينها دهها نفر مأمور و مراقب وجود دارد كه اسرار را به 
ديكرى تحويل ندهند يا يكك وقت ديكران اينها را ندزدند. از اينها بيجارهتر در دنيا وجود ندارد» يعنى اين آزادى كه ماو شما 
الآنن داريم آنها ندارند. حتى با برادر خودش حق ندارد تماس بككيرد» جرا؟ براى اينكه ممكن است يكك وقت او بخواهد به 
برادرش مقدارى از اين اسرار را تحويل دهد و بعد برادر او برود اين اسرار را در اختيار دولت ديكر بككذارد و آن دولت از اين 
لحاظ با اين دولت برابر بشود. 

يس اين جه عصر علمى است؟ عصر علم هست اما نه عصر آزادى علم» بلكه عصر اسارت و بردكى علم؛ عصر اينكه قدرت 
ديكرى غير از قدرت علم بر اجتماع بشر حكومت مى كند و آن قدرتء علما را به عنوان وسيله براى هدفهاى خودش استخدام 


كرده أسيت: 


نظرية مدينة فاضلة افلاطون 


يس اكر ما بكوييم با مقتضيات زمان نبايد به طور دربست هماهنكى كرد. اين مخالفت با علم نيستء بلكه به واسطة اين نكته 
است كه ما مى دانيم هنوز دورهاى كه در آن دوره علم آزاد باشدء عقل آزاد باشد» دورهاى كه علم و عقل بر شهوات مردم, بر 
جاه طلبى هاى مردم حكومت بكند نيامده است؛ يعنى هنوز عصرى نيامده است كه اينشتين حاكم و آمر باشد و روزولت مطيع 
و عأمورة يلكة عكين اسة 

افلاطون نظرية معروفى دارد به نام نظرية مدينة فاضله. مى كويد دنيا آن روزى به سعادت نائل خواهد شد كه حكيمان» 
زمامداران باشند و زمامداران» حكيمان. تا 
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وقتى كه حكيمان طبقهاى هستند و زمامداران طبقهاى ديكر» دنيا روى سعادت نخواهد ديد. ما مسلمانها بالاخص شيعيان 
مى كوييم دورة سعادت بشر آن عصرى است كه دورة عدل كامل است يعنى عصر ظهور حضرت حجت (عج)»؛ آن دورهاى 
كه اولين مشخصش اين است كه دوره حكومت عقل است يعنى دورهاى است كه در آنء علم اسير و برده نيست. 

امير المؤمنين عليه السلام تعبيرى دربارة آن عصر دارد. مى فرمايك: تشقون كاب الحكعة يقد الصبوج »)١١‏ در آن عصر مردم 
بسوتكامان و افامكاهان متانى كان وكيد حا كيت و جررفك المع ياد كتكد ع و مداه ع ال الل رفك 
در كافى هست كه در عصر ظهور حضرت حجتء خدا دست خود را بر سر افراد بشر مى كذارد و عقل مردم زياد مىشود. 
من شايد نتوانستم اين مطلب را آن جور كه دلم مىخواست تقرير بكنم ولى بدانيد كه به غلط مى كُوييم عصر عصر علم استء 
به غلط مى كوييم عصر عصر عقل استء به غلط مى كوييم عصر عصر فكر است؛ براى اينكه در اين عصرء عقل آزادى ندارد» 
علم و فكر آزادى ندارد» هنوز دنيا دنياى شهوت استء هنوز دنيا دنياى جاه طلبى است. 

در ماه كذشته كه به خوزستان رفته بودم» در جشنى كه به مناسبت نيمة شعبان برقرار شده بود كفتم اكر بخواهيد بفهميد عصر 
جه عصرى است و بر وجود بشر جه جيزى حكومت مى كند, وضع اين بيتلها را ببينيد» جهارتا آدم بىارزش جه سر و صدايى 
در دنيا راه انداختهاند! روزنامههاى خودمان نوشتند وقتى كه اينها به آمريكا رفتند» تمام جريانهاى سياسى را تحت الشعاع قرار 
دادند. اين» حكايت م ىكند از روحية ملت آمريكا. ويلسن نخست وزير انككلستان هم وارد شد و روزنامههاى مهم مثل 
نيويوركك تايمز خبر ورود او را در جهار سطر نوشتندء اما صفحاتى را اختصاص به بيتلها دادند. آن قدر اينها در دنيا شهرت 
كسب كردهاند كه كفتند ما امروز از عيساى مسيح معروفتريم. آيا اين موضوع ازاين حكايت مى كند كه عصرء عصر علم و 
عقل است؟ كفتم معلوم مى شود هنوز عصرء عصر بيتلهاست نه عصر ويلسنء و كفتم تازه اكر عصر ويلسن هم بود جه بود؟ 


١68 نهج البلاغه» خطبة‎ )١( 
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يسء از اينها ما نتيجه مى كيريم كه هنوز نبايد جريانهايى را كه در دنيا وجود دارد صددرصد تصديق كنيمء نبايد كلمة 
«مقتضيات زمان» ما را فريب بدهد. هنوز خيلى فاصله دارد تا زمان به جايى برسد كه تمام تغييراتش صحيح باشد. در همين جا 
به عرايض خودم خاتمه مىدهم. 
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جامعة در حال رشد 


اشاره 


00 2 َه 2 سما ام 0 ولا 
م فى الْإنْجيلٍ كرّوع أَخرَج طَطَأَهُ قآزَرَهُ فَاستغلظ فَاسَْوخ عَلِ شوق يُغجبٌ الررَاحَ .01١‏ 


مَنَّل رشد و تكامل امت اسلام 


دراين آيهُ كريمه. خداوند مَتَلى را براى اهل ايمان يعنى براى مسلمانان كه از دستورات ييغمبر اكرم ييروى مى كنند ذكر 
م ىكند. اين مثل با بحث ما ارتباط زيادى دارد. مىفرمايد مثل اينها در انجيل اينطور ذكر شده است: مثل زراعتى هستندء 
مسق كانداف كناكو ومين ققوم شوق اول دادم نوائه ردقي وثله وصور كر كترزار كك ينقد | كر مكلاؤانة كتداى وادر 
ل ا 0 
نازكى ثابت نمىماند» دوواد بيشتر از زمين بيرون مىآيد و داراى ساقهاى مىشود كه نسبت به آن برك صفت ديكرى دارد؛ 
يعنى آن را تقويت مىكندء آن بركك نازك را محكم مى كند يعنى ساقه درمىآورد. فَائِْتَْلَظَ بعد كم كم اين ساقه غلظت و 


٠ 3‏ َ 2 لا - عو اهم ممع 5 و و 2 - 
ضخامت يبدا مى كند. فَاسْتَوى عَللِمْ سُوقِهِ روى ساقة خودش مىايستد. يُعْجبُ الرُرَاعَ در اين 


79 فتح/‎ )١( 
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وقت است كه كشاورزان را به تعجب وامىدارد» يعنى متخصصين فن كشاورزى وقتى نككاه م ىكنند تعجب مى كنند. همين 
حالك ابش عالت السقلال و رشدى تعاى كو عنف مي وا كرو كته و افقيق يخطم دزف ندر كفان وى هارا 
مى بينند به خشم در مى ] يند. 

اين مثل؛ كل جو ودس رار مويك 00 بوسر شد ووعطايل وتحية ترفو مسحو رول اللينية به 
خودشان مهربان و نرم مى باشند: َشِدَاءٌ عَلَى الْكمَارِ وُعَلْطاءً 0 الاق وها تكد ور دقان سو رومن وبا وي فين 
نسبت به خودشان مهربان؛ اهل عبادت و يرستش مىباشندء آنها را در ركوع و سجود مى بينى. 

اين مطلب را توجه داشته باشيد كه عبادت و يرستش از اسلام جداشدنى نيست. 

بعضى از افراد كه با تعليمات اجتماعى اسلام آشنا شدهاند» اين آشنايى سبب شده است كه عبادات را تحقير كنند. ولى خير» 
اينها از يكديكر تفكيكك يذير نيستء عملًا هم تفكيكك يذير نيست؛ يعنى اين دستورات و عبادات خاصيت خودش را نمىدهد 
مكر اينكه تعليمات اجتماعى به آن ضميمه شده باشدء تعليمات اجتماعى هم خاصيت خودش را نمىدهد مككر اينكه عبادتها به 
أن ضميمه شده باشد. 

يتتَغُونَ ضما مِنَ اللّهِ وَ رضلاناً از دا زياده مى خواهندء به آنجه كه دارند قانع نيستند. افزونتر مى خواهند اما نه آنطور افزون 
عخراهى كه ماد مسلكنها وعاةميرسةها دازيد كه فقط :بال يول وشاديات مى باشند. انها دو عيج افزون طلنى توضاق هيدا 


را مىخواهند. در راه حق و حقيقت» افون طلب مى باشند. بَِبَِاهُمْ فى وُجَوهِهمْ من أئَرِ الشّحودٍ مسلماتى در جهرة آنها 


بييداستء آثار عبادث در كونةٌ آنها نمايان است. يعنى جه؟ مقصود اين نيست كه جون زياد سجده كردهاند فقط يبشانيشان يينه 
بسته است. عبادت خاصيتش اين است كه در قيافةٌ انسان اثر مى كذارد. يكك رابطة عظيمى ميان روح وجسم انسان هست. 
افكار و عقايد و اخلاق و ملكات انسان در قيافةٌ او اثر مى كذارد. قيافة يكك انسان نمازخوان با يكك انسان تاركك الصلاهءٌ يكى 
اين جه مثلى است كه خدا براى مسلمانان صدر اول زده است؟ مثل رشد استء مثل تكامل استء مثل اين است كه رو به 
تكامل و يبشرفت مىروند. اول مثل اين هستند كه به صورت يكك بركك نازكك از زمين روييده مىشوند. بعد به صورت يكك 
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ساقه ضخيم درمىآيند» داراى بركها مى شوندء بوتهاى مىشوند نه مانند ساير بوتهها. ساير كشاورزان» ساير معلمان» ساير 
تربيت كنند كان بشريت وقتى اينها را مىبينند به حيرت فرو مىروند كه اين رشد با اين سرعت و به اين خوبى جطور مىشود؟ 


سقراطها وقتى بيايند حيرت مى كنند. 
سرعت رشد مسلمين 


القانا' يك ارهاب "كه باضك بعيريق يا نا شه امف كيه مد ف درش مسالي نبو نه الال مدق بلنانيانيك عد 
آله عير ع اكندة فانتر 1 غلا وق وو باق كبورد قن يا بشن 

يكى از اروياييها كفته است: اكر ما سه جيز را در نظر بككيريم آن وقت اعتراف خواهيم كرد كه در دنيا ماندد محبّرد صلى الله 
عليه و آله رهبرى وجود نداشته است. يكى اهميت و عظمت هدف. هدف بزركك بودء زير و رو كردن روحيه و اخلاق و 
عقايد و نظامات اجتماعى مردم بود. دوم قلت وسايل و امكانات. از وسايل جه داشته است؟ همان خويشان نزديكك خودش با 
او طرف بودند. نه يولى داشت»ء نه زورى ونه همدستى. 

يكك نفر يكك نفر افراد را به خود مؤمن ساخت و دور خود جمع كرد تا به صورت بزركترين قدرت جهان درآمد. عامل سوم 
سرعت وصول به هدف بودء يعنى در كمتر از نيم قرن بيش از نيمى از مردم دنيا تسليم دين او شدند و ايمان آوردند. آن وقت 
مى بينيد جنين رهبرى در دنيا وجود نداشته است. 

اين است مقصود قرآن از اين مثل كه كبوستعيك] .ل حصيو حدانيار قاور انسانيت تا ابد در تعجب فرو 
مىروند كه اينها جطور به اين سرعت بيدا شدند و رشد كردند و روى با ايستادند و ميوه دادند؟! اين مثل در خود قرآن مجيد 
براى امت اسلام ذكر شده است. 

اينجا يكك سؤال مى كنم: آيا مسلمانان صدر اول اختصاصاً بايد اينجور باشند و اين خاصيت مال آنها بود يا خاصيت مال اسلام 
است؛ يعنى هر وقت و هرجا مردمى واقعاً اسلام را بيذيرند و به دستورات اسلام عمل كنند» همين خاصيت رشد و تزايد و 
تكامل و استقلال و روى ياى خود ايستادن و ديكران را به حيرت و تعجب واداشتن را دارند؟ البته اين خاصيت مال اسلام 
است نه مال مردم. اين خاصيت مال ايمان به اسلام استء مال ييروى از تعليمات اسلام است. اسلام نيامده است براى 
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اينكه جامعه را متوقف كندء ملت مسلمان را وادار به درجا زدن كند. اسلام دين رشد است»ء دينى است كه نشان داد عمنًا 


مى تواند جامعة خود را به جلو ببرد. شما ببينيد در جهار قرن اول اسلامىء اسلام جه كرده است! ويل دورانت در تاريخ تمدن 


مى كويد: تمدنى شكفتانكيزتر از تمدن اسلامى وجود ندارد. يس اسلام عملًا خاصيت خودش را نشان داده است. اككر اسلام 
طرفدار ثبات و جمود و يكنواختى مى بود بايد جامعه را در همان حد اول جامعة عرب نككاه بدارد. يس جرا تمدنهاى وسيع و 


سسث. 


اشتباه كوستاولوبون 


كوستاولوبون انصافاً تحقيقات زيادى كرده است و كتابش هم كتاب بسيار با ارزشى استء ولى در عين حال كاهى حرفهايى 
فى تقد كه اسان تعضيهى كيد سبك فرنكى همين أسث. كوسعاولويوث واره م شوددر حك علل الحطاط سلمية كد عدرا 
مسلمين انحطاط بيدا كردند؟ جرا تمدن اسلامى غروب كرد و باقى نماند؟ عللى ذكر م ىكند. يكى از عللى كه ذكر مى كند 
همين عدم انطباق با مقتضيات زمان است. 

مى كويد: زمان عوض شادء تغيير كرد و مسلمانها خواستند باز اسلام را با همان خصوصيات. در قرنهاى بعد نككاه دارند در 
صورتى كه امكان نداشت و بجاى اينكه تعليم اسلامى را رها كنند و مقتضيات قرن را بككيرند» تعليم اسلامى را كرفتند و منحط 
شدنك. 

در اينجا هر كسى مايل است بداند كه اين مستشرق بزركك جه مثالى براى مدعاى خود آورده است. جه اصلى در اسلام بود 
كه بعد مقتضيات زمان عوض شد و مسلمانها بجاى اينكه مقتضيات زمان را بككيرند» اسلام را كرفتند و منحط شدند؟ 

آقاى كوستاولوبون جه اصلى را از اسلام بيدا كرده است كه با مقتضيات زمان انطباق نم ىكرده است و مسلمين جمود و 
خشكى به خرج مىدادند و نمى بايست به خرج مىدادند و مىبايست با زمان هماهنكى مى كردند؟. 

مى كويد: يكى از تعاليم اسلامى كه در صدر اسلام خيلى نتيجه بخشيد و راه را به سوى ملل ديكر باز كرد و مردم فوج فوج 
اسلام اختيار كردند و مخصوصاً ملل غير عرب كه در مظالم حكام و موبدان و روحانيون خودشان مىسوختند وقتى با آن 
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مواجه شدند استقبال كردند» اصل مساوات بود. ديدند در اسلام امتياز نزادى و طبقاتى وجود ندارد از اين جهت اسلام خيلى 
برايشان خوشايند بود. اين اصل يعنى اصل مساوات در ابتدا به نفع جامعة اسلامى بود اما مسلمين بعد بازهم يافشارى و 
يككدند كَى به خرج دادند و مىخواستند اصل مساوات را در دورههاى بعد اجرا كنند و حال آنكه اكر مى خواستند سيادتشان 
محفوظ بماند بايد اين اصل را كنار مى كذاشتند. عرب بعد از آنكه حكومت را در دست كرفت و ملتهاى ديكر مسلمان شدند 
بايد سياست را بر ديانت ترجيح مىداد. سياست ايجاب مى كرد كه اين حرفها را كنار بككذارد و ملتهاى ديكر را استثمار كند 
زير يوغ بندكى خودش بكشد نا بتواند يايهدهاى حكومت خودش را محكم كند. اينها آمدند به اصل مساوات جسبيدند و فرقى 
ميان عرب و غير عرب نككذاشتند؛ به ديكران ميدان دادند» آنها را آوردند و قاضى درجه اول كردندء در تعليمات را به رويشان 
باز كردند. كم كم ساير ملل آمدند و ميدان را از عرب كرفتند. 

اولين قومى كه ميدان را از عرب كرفت ايرانيها بودند كه در ابتداى حكومت بنى العباس روى كار آمدندء مانئد برمكيان و ذو 
الرياستين. بعد اينها اقوام و خويشان و بستكان خود را روى كار آوردند وعرب را كنار زدند. اين جريان در اوايل قرن دوم 


وال تعدل مال افيه كبدورة مراك ابراتنان بود سخسوصضا قرهون: نامر (حرن عاد عاموة ازرات يوه اابنادك انراق د 


حد اعلا رسيد كه حتى نقل كردهاند روزى مأمون از راهى مى كذشت. يكك نفر عرب جلو مأمون را كرفت» كفت: خليفه! 
فرض كن من هم يكك نفر ايرانى هستمء به دادم برس. تا دوره رسيد به برادرش معتصم. مادر معتصم از تركهاى ما وراء النهر 
است. معتصم بعكس رفتار مىكرد. نه به عرب روى خوش نشان مىداد و نه به ايرانى» براى اينكه موقعيت خودش را حفظ 
كند. با عربها بد بود جون طرفدار بنى اميه بودند. بنى اميه سياستشان سياست عربى بود و اعراب را بر غير اعراب ترجيح 
مىدادند. اعراب طرفدار امويها بودند. 

فى العانى عنموما با اغر ابه مهال و اتن موق ف :وا تدس سررهااظر قوز امو ريات بااقللة بان فاوسي ا كد كن العاسسن اكدة 
كردند براى اين بود كه نمى خواستند ايرانيها در عربها هضم بشوند. ابراهيم بن الامام بخشنامهاى كرده است (و اين بخشنامه را 
جرجى زيدان و ديكران نوشتهاند) به تمام نقاط ايران و در آن كفته است هر عربى كه بيدا كرديد بكشيد. معتصم ديد اعراب 
طرفدار امويها هستند و ايرانيها 
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طرفدار عباس يسر مأمون؛ رفت قوم و خويش مادرش رااز تركستان آورد و تدريجاً كارها را به دست آنان سيرد» يعنى هم 
إيرانيها و هم اعراب را كنار زد. لهذا عنصر ديكرى روى كار آمد. 

همه حرف آقاى كوستاولوبون اين است كه جرا خلفاى عباسى با اينكه خودشان عرب بودند از سياست عربى بنى اميه بيروى 
نكردند؟ كوستاولوبون همان جيزى را كه فضيلت اسلام است عيب كرفته و دليل بر عدم انطباق اسلام با مقتضيات زمان و 
دليل بر جمود و تحجر مسلمين دانسته است. مى كويد اين اصل از نظر اخلاق خوب است ولى از نظر سياست كَاهِى خوب 
است و كاهى بد. در يكك زمان از نظر سياست خوب است كه ملتهاى ديكر را به اسلام نزديكك مى كند اما در يكك زمان ديكر 


جايش بود كه مسلمانها (يعنى عربهاى آن وقت) از نظر سياسى هم كه باشد اصل مساوات اسلام را زير يا بككذارند. 
سياست ارويايى 


كوستاولوبون اشتباه مىكند. اولا اسلام يكك روش سياسى به مفهوم ارويايى نيست. 

ثانياً اككر مسلمين اسلام را اينطور بازيجة سياست كرده بودندء امروز نه از اسلام اثرى بود و نه از مسلمين به صورت يكك امت. 
اسلام هدفش اين است كه مساوات را به طور كامل در ميان مردم برقرار كند. اككر اسلام تا وقتى كه از مردم استفاده مى كند 
آنجا كه ملتهاى ديكر را زير بار بكشند» همينكه زير بار كشيدند مى كويند همةٌ اين حرفها مفت است. 

اين است طرز فكر اينها كه مى كويند اسلام خشكك و غير قابل انعطاف است و با مقتضيات زمان يعنى با سياست جور در 
نمى آيد. 

اسلام براى اين آمده است كه با اين سياستها در دنيا مبارزه كند. اسلام اينها را مقتضيات زمان نمىداندء اينها را انحراف زمان 
ف ذائك ادن مقابل اينها انشاد كن عن كتد, 

اين همان عيبى است كه عدهاى بر سياست امير المؤمنين كرفتند» كفتند: على همه جيزش خوب بود مرد علم بود» مرد عمل 
بود. مرد تقوا بود. مرد عاطفةٌ انسانيت بود. مرد حكمت و خطابه بود ولى يكك عيب بزركك داشت و آن اينكه 
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سياستمدار نبود. جرا سياستمدار نبود؟ جون انعطاف نداشت» صلابت به خرج مىداد. على مصالح سياسى را در نظر 
نمى كرفت. يكك نفر سياستمدار در يكك جا بايد دروغ بككويد, يكك جا بايد وعده بدهد و عمل نكند يكك بيمانى را امضا كند 
همين كه كارش كذشت زير امضاى خودش بزند. يكك نفر سياستمدار بايد به يكك نفر روى خوش نشان بدهد تا وقتى كه او را 
تسليم كند» همينكه تسليم كرد او را از بين ببرد. 

از نظر اينها منصور دوانيقى يكك سياستمدار بود براى اينكه أبو مسلم را استخدام كردء با او ييمان و قرارداد بست. أبو مسلم به 
نفع منصور قيام كرد و جه جنايتها كه در خراسان به نفع بنى العباس نكرد! اين قهرمان ملى! خودمان را بشناسيم. دائم مى كويند 
قهرمان ملى! اكر ايرانيهايى را كه همين أبو مسلم كشته است به حساب بياوريد» از سيصد جهارصد هزار بيشتر است. مى كو يند 
مجموع آدمهايى كه أبو مسلم كشته است ششصد هزار نفر است. آخر آدم جقدر بايد جانى باشد! منصور از نظر آنها يكك 
سياستمدار بود. همينكه أبو مسلم تمام دشمنان منصور را از يبش راند» خود أبو مسلم كم كم شاخ شد. أبو مسلم يكك سال با 
يكك لشكر انبوه به مكه رفت. در مراجعت همينكه به رى رسيد, منصور او را فرا خواند كه بيا من با تو كارى دارم. أبو مسلم 
نيامد. بار دوم و سوم نوشت. بازهم نرفت. بالاخره نامة تهديدآميزى برايش نوشت. أبو مسلم مردد ماند كه برود يا نرود. با 
خيلىها مشورت كرد. همه به او كفتند نرو خطرناك است. ولى به قول معروف اجلش رسيده بود» رفت. منصور كفته بود بايد 
تنها بيايى. تنها رفت» وارد شد بر منصور و تعظيم كرد. بعد از احوالبرسى كم كم منصور به او خشونت كرد كه جرا فلان كار 
را نكردى؟ جرا فلان جا امر مرا اطاعت نكردى؟ أبو مسلم ديد كار خيلى سخت شد و فهميد منصور تصميم به كشتنش دارد. 
كفت: امير» براى كشتن دشمنانت مرا نككهدار. كفت: امروز از تو دشمن ترى ندارم. منصور دستور داده بود دو سه نفر مسلح 
يشت در مانده بودند و كفته بود هر وقت من فلان علامت را دادم فوراً بياييد و أبو مسلم را بكشيد. همي ن كه خوب أبو مسلم را 
ملامت كرد آن علامت را داد. ريختند و أبو مسلم را تكه تكه كردند» بعد هم او را در يكك نمد يبجيدند. 

از نظر اينجور افراد آقاى منصور سياستمدار بزركى استء دشمن را اين كونه از بين مىبرد. اينها كلهشان از على عليه السلام 
اين است كه جرا على مانند منصور دوانيقى 
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رفتار نكرد؟ جرا به معاويه روى خوش نشان نداد» نامه به او ننوشت و او را اغفال نكرد؟ جرا معاويه را خام نكرد تا بعد او را به 
مركز بخواهد و با يكك نيرنكك و دسيسه از بين ببرد؟ جرا دروغ نمى كفت؟ جرا تبعيض قائل نمىشد؟ جرا رشوه نمىداد؟ جرا 
همانطور كه معاويه نسبت به بيت المال عمل مى كرد او عمل نمى كرد؟. 

مى كويند: عيب اسلام همين است كه خشكك استهء انعطا ف يذير نيستء با مقتضيات زمان تطبيق نمى كند» يكك مرد سياستمدار 
اكر بخواهد با اسلام عمل كند نمى تواند سياستمدارى كند. 

اسلام آمده است براى همين كه با اين نوع سياستمداريها مبارزه كند. اسلام آمده است براى خدمت به بشريت. اسلام ياسدار 
انسانيت است. اكر اسلام اين مقدار انعطاف داشته باشد كه ديكر اسلام نيست» شيطنت است. اسلام ياسدار درستى و حقيقت و 
عدالت است. اصلًا فلسفة اسلام اين استء بايد در اينجور جهات صلابت و استحكام داشته باشد. 

على آن جور رفتار كرد كه قرنها بردل مردم حكومت مى كند. على از فكر خودش در زمان خودش حمايت كرد وفكر 
خودش را به صورت يكك اصل در دنيا باقى كذاشت. به همين جهت روش على به صورت ايمان در ميان افراد وجود دارد. 
يس على در سياست خودش شكست نخورد. اكر سياست على و هدفش اين بود كه جهار صباحى كه مىخواهم در دنيا 
زندكى كنم در نعمت و جاه باشم (همان سياستى كه معاويه مى كفت كه ما در نعمت دنيا غلتيديم) آن وقت على شكست 


خورده بودء اما جون على مرد ايمان و عقيده و هدف بود شكست نخورده است. 

يس يكى از توقعات بيجايى كه در باب انطباق با مقتضيات زمان دارند اين است كه رجال سياست,ه نام حالت روباه صفتى 
خودشان را- كه در هر زمان هر رنكى جامعه بيدا كند به همان رنكك مىشوند- انعطاف» خاصيت انطباق با زمان» زرنكى و 
عقل كذاشتهاند و به همين تكيه م ىكنند و انتظار دارند اسلام اين توقع را برآورد و جون برنمىآورد مى كويند عيب اسلام 
همين است كه مانع است كه انسان خودش را با زمان تطبيق دهد. 

اسث كه رنكك زمان به خود نكرفت؛ نكفت اكر ييغمبر حكومت كتد رنكك ييغمير اكر معاويه حكومت كند رلك معاوية: 
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اكرومد حكومت كند رنككك راو را بايد بككيريم و جون زمانه اينجور شده است بايد رنكك زمانه را بككيريم. وقتى كه مروان 
حكم به او كفت: يا أبا عبد الله من يكك جملة خيرخواهانهاى براى تو دارم» فرمود: بكو. كفت: من مصلحت تو را در اين 
مى بينم كه با يزيد بيعت كنى. حضرت نفرمود كه اين مصلحت و منفعت من نيستء فرمود: در آن موقع اسلام جه خواهد شد؟ 
وَ عَلَى الّاسُلام السَلامُ اذ قد بْليِتِ الَامَةُ براع مِثْل يَزْيدَ .»١«‏ فرمود: آن وقت بايد فاتحةٌ اسلام را يكجا خواند. 


١١ لهوف.ء ص‎ )١( 
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افراط و تفريطها 


اشاره 


و عََلِكَ تلام أمآ وس لكُوئوا شهلا على الثاس و يَكُونَ الؤشول عَلَكُْ هيدا ٠١‏ 

يكى از خاصيتهاى بزركك دين مقدس اسلام اعتدال و ميانه روى است. خود قرآن كريم امت اسلام را به نام «امت وسط» 
افده امن و اده تعبير» تعبير بسيار عجيب و فوق العادهاى است. امت و قوم و جمعيتى كه واقعاً و حقيقتاً دست يروردة قرآن 
كريم باشندء از افراط و تفريط» از كندروى و تندروىء از جب روى و راست روىء از همة اينها بركنارند. تربيت قرآن هميشه 
اعتدال و ميانه روى را ايجاب م ىكند. در مسئلهاى كه در اين شبها عنوان بحث قرار دادهايم يعنى انطباق با مقتضيات زمان» 
بكك فكر افراطى وجود دارد و يكك فكر تفريطى و يكك فكر معتدل. بعضى از جريانات فكرى در عالم اسلام از همين نظر 
وجود يبدا كرده است كه برخى افراطى و برخى تفريطى بوده؛ يعنى يا تندروى بيجا ويا كندروى بيجا بوده است. من اسم آن 


تندروىها را «جهالت» كذاشتهام واسم اين كندروىها را «جمود) كذاشته و مى كذارم. در اين باره توضيح خواهم داد. 


١# يقر‎ )1( 
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روشنفكريهاى افراطى خليفة دوم 


يكى از كسانى كه به قول امروزيها در مسائل اسلامى» روشنفكرى به خرج مىداد و كاراين روشنفكرى او به حد افراط 
رسيده بود خليفة دوم است. خليفة دوم به اصطلاح خيلى روشنفكرمآ بانه كار مى كرد اما تندروىهايى كرد. مثلًا يكك جا بيغمبر 
دستور داده بود واو مىكفت: اين موضوع فقط براى ييغمبر و زمان خودش بود ولى زمان ما تغيير كرده است و ما اين را 
عوض مى كنيم. البته ممكن است يكك نفر شيعه با احساسات ضد خليفهاى كه دارد» اين را به حساب تعمد و ضربهزدنهاى 
عمدى يكذازة يكويل فقط مقضودش مخالقت نا بيغمير بوذة اسث: 

ولى اكر نخواهيم اينجور بكوييم» طورى بككوييم كه براى طرفداران خليفه هم قابل قبول باشدء بايد بككوييم كه اينها خطاها و 
اشتباهاتى است كه از او سرزده است. 

مثا در اذان» فصول اذان را خود بيغمبر اكرم دستور و تعيين فرموده است. يكى از آن فصول ١ححيّ‏ علا حَثِرِ الْعَمَْلِا است. معنى 
اين فصل اين است: رو بياور به بهترين اعمال كه نماز است. زمان خلافت عمر مىرسادء زمانى كه دنياى اسلام عجيب نيازمند 
به جهاد است و مسلمين در مقابل خود دو جبهة بسيار بزركك دارند: يكى ايران و ديكرى روم كه مقتدرترين كشورهاى روى 
زمين هستند, با توجه به عده مسلمانها كه بيش از جهل ينجاه هزار نفر نبودند و يككدفعه با تمام دنيا اعلان جنك دادهاند. مثل 
اين است كه يكك كشورى مثل ايران يكك تحولى در آن به وجود بيايد و با دو مملكت بزركك دنيا يعنى آمريكا و شوروى 
اعلان جنكك بدهد كه در واقع اعلان جنكك با دنياست. روى همين حساب است كه مورخين ارويايى اتفاق كلمه دارند كه اكر 
نيروى عظيم ايمان در اين مردم نبود» جنين جيزى محال بود. هرجه باشد اين يكك امرى است شبيه به اعجاز ولى اعجاز ايمان. 
در آن عصر احتياج مسلمانها به سرباز و سربازى خيلى زياد بود و مىبايست روحية سربازها قوى باشد و اعتقاد داشته باشند و 
جهاد را اصلى لازم و واجب بدانئد. 

فكرى در دماغ خليفه بيدا شد. كفت: ١ح‏ عَللِا حر الْعَمَلِا رااز اذان برداريد» جون به روحية سربازى ضربه مىزند. وقتى كه 
فرياد برآوريد كه روى به نماز بياوريد جون نماز بهترين اعمال استء ديككر سرباز فكر م ىكند كه نماز از جهاد بهتر است» 
هميشه در فكر نماز خواندن است و از جهاد اعراض مى كند. لذا كفت اين را برداريد و بجاى آن بككوييد: الصّلاءٌ حَيرَ مِنَ النّوم 
نماز از خوابيدن بهتر استء تا 
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اغتقاد سريازها نسبث به عظمت و اهميث جهاد در را نذا سيت تشود. حسات مقتضيات رُمَانْ زا كرد. 

آيا اين حساب درست است؟ نه؛ اشتباه بود. جرا؟ به همين دليلى كه عرض كردم. يكك كسى مىبايستى از خليفه مى يرسيد كه 
اين سربازهاى تو با اين عدة قليل و تجهيزات كم جطور است كه با كشورهاى درجه اول دنيا مى جنكند و بيروز مى شوند؟ آيا 
اين مربوط به عنصر عرب است كه عنصر عرب از عنصر غير عرب امتيازى دارد؟ اكر عنصر عرب استء عرب كه تازه به وجود 
نيامده است» جندين هزار سال بيش هم بود. جرا تا آن موقع هميشه توسرى مىخورد؟ يس يكك عامل جديد به وجود آمده 
است و آن ايمان به خداست. اين شجاعتء اين قدرتء اين نيرو راإيمان به اين مردم داده است و ايمان را همين نماز تقويت و 
انارق من كنده و شجاعك حتودش رأ ازاسمان الله اكترع و العمل الم وشطلات لدف دارة. 

اك شمر قرعود: لق لاة مر لكل وين با الوذ كل لبن دين ونان اين ذين َكَل خيمهاى است كه سرياست (خيمه جادر 


دارد» طناب دارد» ميخ دارد. عمود هم دارد. عمود اين خيمه نماز است) براى اين بود كه به آثار نماز آ كاه بود» مىدانست 


نماز بزركترين عامل مؤثر در روحية افراد استء اككر نماز نباشد هيج يكك از اينها وجود ندارد. تو اكر خيال م ىكنى سرباز به 
خيال اينكه نماز از جهاد بهتر است جهاد را رها مىكندء اين فكر غلط را از دماغ سرباز با بيان حقيقت امر بيرون كن و بكو 
نماز و جهاد لازم و ملزوم يكديكرند» هيج كدام جاى ديكرى را نمى كيرد؛ نه با نماز جهاد ساقط مى شود و نه با جهاد نماز 
ساقط مى كردد, بايد نماز خواند تا نيرو بيشتر شود و بهتر جهاد صورت كيرد: اسْمَعِينُوا ببالصّبِر وَ الصلائ» جرا براى اهميت 
جهاد نماز را تحقير مىكنى و يايين مى آورى به حدى كه مى كويى فقط از خواب بهتر است؟ به سرباز بكو نماز بخوان» جهاد 
هم برو. اسلام كه نككفته است از ميان نماز و جهاد يكى را بايد انتخاب بكنى. 

مثل اين است كه شما مى خواهيد ميوه بخريد؛ فكر مى كنيد كَلابى بخريد يا خربزه. بعد مى بينيد صرفه در خريدن خربزه استء 
مى كوبيد كلابى نمى خرم خربزه مىخرم. حساب نماز و جهاد كه اين طور نيست. نماز و جهاد در اسلام از يكديكر 
تفكيك يذير نيست. اسلام كه نمى كويد يا جهاد برو و نماز نخوان ويا نماز بخوان و جهاد نرو. اسلام مى كويد نماز بخوان و 
به جهاد برو» جهاد كن كه نماز بخوانى و نماز 
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بخوان كه جهاد كنى. حالا اكر يكك سرباز اشتباه كند» بجاى اينكه جهاد كند نماز بخواند, بايد به او فهماند كه اينها از هم 
جدا نيستند. 

مثل بعضى از افراد يولدار كه مى كويند ما كه يول داريم» بجاى نماز خواندن يول مىدهيم! كى جنين جيزى مى شود؟! اسلام 
آذ الفاقن وا كذ ستكف او كناد باسه صل اقول تدذارف اكرحكيكن وا بكويبد» يكك آدم يوليرست و يول دوست اما آمادة 
خدمت بككويد من بجاى اينكه انفاق بكنم نماز مىخوانم» از ما هفده ركعت نماز واجب خواستهاند و مجموعاً ينجاه و يكك 
ركعت خواستهاند» من بجاى اينها صد و دو ركعت نماز مىخوانم, مثلّا نماز قضاى ديكران را هم مىخوانم كه از من يولى 
نخواهندء آيااين قبول است؟ نه. يس بايد به مردم فهماند كه تعليمات اسلامى تجزيهنايذير استء به منزلة اعضاى يكك 
بيكرهاند: نماز به جاى خود. حج به جاى خود. زكات به جاى خودء خمس به جاى خود, امر به معروف و نهى از منكر به 
جاى خود. موقع هركدام بايد شناخته شود. 

آن كنج كددربارة تداز كفت رقم غلا خن العم » امات كرده كك دوابن وماق كدي هين كد سريا زان قو بادتنا 


طرق شذوائذه باق بايد كماق را با ضصفت تير العمل ) ذكر كرد. 
افراطكارى يا جهالت 


ما اسم اين نوع تصرفات و رعايت مقتضيات زمان را افراطكارى يا به عبارت ديكر جهالت م ىكذاريم» جون اين ناشى از 
حساب نكردن استء ناشى از اين است كه حساب ناقص است. 

حبيب بورقيبه- كه نمىدانم اين شخص جه موجودى است!- هر سال يكك بار عليه روزه قيام مى كند مى كويد: مردم روزه 
نكيرند براى اينكه از نيروى كار كاركر كاسته مىشود. البته به اين موضوع جنب اسلامى هم مىدهد به اين عنوان كه اسلام به 
كار اهميت مىدهدء كار در اسلام محترم است بس روزه نكيريد برائ اينكه بايد كار بكنيد؛ وقتى كه بشر بايد كار بكند يس 
هر جيزى كه از نيروى كار مى كاهد خوب نيست. نقطة مقابل اين سخن اين است: هر جيز كه نيروى كار را تقويت مى كند 


خوب است. مثلا اكر فرض كنيم ويسكى و شراب نيروى كار را اضافه مى كند» يس كاركرها نبايد روزه بككيرند و بايد روزى 


يك بطرى ويسكى بياشامند تا كار بكنند. 
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وليد بن عبد الملكك و يا وليد بن يزيد بن عبد الملكك يكك روز صبح كه هنوز مستى از كلهاش نبريده بود» به مسجد رفت براى 
امامت جماعت. بجاى دو ركعت نماز صبح جهار ركعت خواند. مؤمنين هم جارهاى نداشتند» تبعيت كردند. بعد كه نمازرش 
تمام شد رويش را بركرداند» كفت: من امروز خيلى نشئهام» اكر مى خواهيد برايتان بيشتر نماز بخوانم. 

اشتباه حبيب بورقيبه از كجاست؟ اين آدم خيال كرده است كه انسان يعنى ماشينء انسان جز اين نيست كه بايد مانند يكك 
مافنيق يذاقما كان سدون] مدهل اماق عه رش يتواخ قار 5 فك بور السك انساة يع ركف حيراو بار كفن ارده 
كارى غير از باركشى ندارد» يس هرجه بيشتر بشود از انسان باركشى كرد بهتر است. جون روزه به قول اواز نيروى كار 
مى كاهدء يس روزه نبايد كرفت. 

اولّا اين آدم حساب نكرده است آن اشخاصى كه روزه كرفتند ولى روزة واقعى» در همان حالى كه روزه كرفتند نيروى 
كارشان ده برابر روزهخورها بود. از نيروى روحى بشر غافل است. ه ركدام از ما در شرايطى كه الآن داريم و برنامة زندكى 
خودمان قرار دادهايم كه مثلًا بايد فلان مقدار نان بخوريم يا فلان مقدار غذاهاى ديكر بخوريمء اكر يكك شبانه روز اين برنامه 
بهم بخورد ديكر قدرت راه رفتن نداريم و خيلى به زحمت راه مىرويم. ولى آيا قانون قطعى و غير قابل تخلف زندكّى بشر 
همين است؟ نه. ما الآن با اين برنامه كه زندكى مى كنيمء اين مقدار اسير غذا و اين شكم هستيم. بشر اكر برنامة زند كيش را 
عوض كند ممكن است طورى بشود كه نصف اين غذا را بخورد و دو برابر اين نيرو را به دست بياورد. ممكن است انسان در 
شبانه روز دوتا مغز بادام بخورد و به اندازةٌ انسانى كه روزى يكك كيلو غذا مىخورد نيرو داشته باشد. بشر اكر ب ركردد و 
مسيرش را عوض كندء حالت ديكرى بيدا مى كند و برنامه بكلى عوض مىشود. 

جندى بيش - لا بد در روزنامه خوانديد- تمام خب ركزارىها كزارش دادند كه يكك بودايى رياضت كش دوازده سال تمام 
يكسره روى ياى خودش ايستاد و نخوابيد و ننشست. بعد از دوازده سال كه رياضتش تمام شد و به قول خودش روحش ياكك 
شدء آمد نشست. جشن بزركى برايش بريا كردند و اطبا كه براى معاينة او آمده بودند ديدند سالم سالم است. اين نشان 
م دك كه قاتون زد كى بشر با تفي ذادق شراظء شكل ديكرق يبدا فى كند. البنه من جالات اسعنا اش :زا عرين 
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كردم. اينها را شاهد مى آورم كه در بشر جه نيروهايى ذخيره است و بشر جقدر تغييريذير است. 
سخن على عليه السلام 


اكزيه نتراع حشرت غلى عليه اللناقه يروي م ميعن و فذاق عدبي سكا يرن حنييل ارق انيت من قرماردة اله 3 اذ المامكة 
قَدِ اكتف مِنْ دُنْباهُ بطِمْرَيهِ وَ مِنْ طَعْمِهِ بقُوْصَ يها يعنى: و اما بيشواى شما از دنياى خودش به دو جامه و به دو قرص نان اكتفا 
كرد 

بعد مى كويد: من مىدانم مردم باور نمى كتند. ١و‏ كأنَى بِقائلكُمْ يَقولٌ: اذا كان ذا قوتٌ ابن ابى طالب قََد قعَدَ به الضّعْفُ عَنْ 
قتالٍ الَافْرانٍ وَ مُنارَلَدْ التفدانة كرا دارم مىشنوم از زبان ديكران كه اكر على غذايش اين است: البانة از ضعف نتواند از 


جايش لد بشوة و ثتوائد در هيدذاتهاى جنك با شجاعان ذرجه اول تبرد كلد و آنها رايه خاكك هلاكت يتدازة. 


على به اين اعتراض فرضى جواب عجيبى مىدهدء, مى فرمايد: اشتباه مى كنند كه قانون طبيعى اين اسثت. جيزى كه ديكران 
جارك كاد ارسي امك الا وان السعدة الْمَديَة ةَ اِْلَبُ عوداً وَ الرَواتعَ الْحَضْرَةٌ ؛اذق لود و#الباتات البدوئة الو وقوداً 
ا تا ري الك اسك و ا 1 آب و رنكك نازكتر و ضعيفترند. كياهان وحشى 
ل ل 
نارنجىتر و ضعيفتر و ناتوانتر مىشود. هرجه كمتر به او برسند و بيب بيشتر با مشكلات مواجه بشود نيرومندتر مى كردد. مقايسه 
كنيد ميان درختهاى كوهى و جنكلى و درختهايى كه در خانههاست,. ميان بوتههاى جنكلى و صحرايى و بوتههايى كه دست 
نوازشكّر باغبان دائماً مراقب آنهاست. انسان هم اينجور است. انسان اينطور نيست كه حتماً بايد روزى سه مرتبه غذا بخورد. 
اكر نخورد مريض مى شود. بككذاريد يكك قدرى با مشكلات روبرو بشود تا نيرومندتر شود. 

مردى شص تساله است. ما همان 


)١(‏ نهج البلاغه؛ نامة 0؟ 
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مقدار نيرويى كه در جوانى داريم؛ از جهل سالككى به آن طرف تحليل مىرود. به ينجاه سالككى كه مى رسيم اين قدر ضعيف و 
ناتوان هستيم كه ييرى را احساس مى كنيم. 

على در شصت سالكّى با سى سالكّى خودش فرق نكرده است. اكر در جوانى با عمرو بن عبد ود نبرد مىكند» در سن شصت 
سالككى با كريز بن الصباح نبرد مى كند. 

كوية فلن مزه اسكداتي است: عموم مردم اينجور بودند. مالكك اشتر نخعى كه لخدي رفوك كب البخر د اه 
داكه افك ززهرة انكو ع امرفق فرك كداوا نحنووق االتفيظه سال ارهد سك حم شدية فالكة افيه اللعيم زيرت كذ 
جوان و بسيار شجاع بود- با يكديكر نبرد كردند. اين قادر يكديككر را زدند و دفاع كردند كه ديكر از شمشير كارىم ساخته 
نبود. آخرء كار به كشتى كيرى رسيد. در اينجا مالكك عبد الله را به زمين مى زند. همينكه عبد الله را به زمين زد عبد الله فرياد 
كشيد: «اقتّلونى وَ مالكاً» هم مرا بكشيد هم مالكث را. بالاخره اينها را از يكديكر جدا كردند. بعد از مدتى كه از قضيه كذدشت 
وسكدنها اما بيدا كزقه بكفيوو د الك ] عاسك عكالة عن الله لدت ماؤقاك من كد عاشه ازروف كله شكات 
مى كويد: تو آن روز با خواهرزاد من جنين و جنان كردى. مالكك قسم خورد كه سه شبانه روز بود غذا نخورده بودم 21١‏ اكر 
من جيزى خورده بودم خواهرزادءات جان سالم از دست من بدر نمىبرد. در جنكك خندق مسلمانها از كرسنكى ستكك به 
شكم خودشان مى بستند و مردانه مى جنككيدند. اين خارج از قانون خلقت و طبيعت نيست. 

اساساً يكك فلسفة روزه اين است كه انسان را از نازيروردكى خارج مى كند. شما روزهاى اولى كه روزه مى كيريد جون ابتداى 
آن است كه مىخواهيد از قانون نازيروردكى خارج بشويد خيلى بىحال مى شويد.» ضعف شما را مى كيرد. ولى روزهاى آخر 
ماه مى بينيد با روزهايى كه روزه نكرفتهايد هيج فرقى نكردهايد. 

بسيارى از اين خيالا-تى كه ما مى كنيم اشتباه است. بعضى از افراد عذرهاى بسيارى از كسانى را كه روزه مىخورند قبول 
ندارند» مى كويند روزهخورهايى كه به بهانة اينكه مريضند روزه نمى كيرند» جون روزه نمى كيرند ضعيف مى شوند و جون 


. : 


(1) يكن از جيزهاي كدا براق خودشان تنك ع داسسد اين بود كه در جك كشعه بشوند وشكمشان ياره بشود و از آن 
قاذورات بيرون بيايد. لهذا تا حد امكان كم غذا مىخوردند. 
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مى شوند اين ضعفشان را مانع روزه كرفتن مى يندارند. 

ارد ماقت اسع كه كس ابكويل ووؤة اق تبروق كا كاعد 

ثانياً مكر بشر فقط بايد كار بكند؟ مككر بشر يكك ماشين است كه حد اكثر استحصال را بايد از اين ماشين كرد؟ مككر حيوانٍ 
بار كفن اسك مكر يشر ذل كدذارد؟ 

مكر بشر روح ندارد؟ مككر بشر احتياج به تقوا ندارد؟ آيا بشر فقط احتياج به يكك جيز دارد و آن كار است؟ ديكر احتياج به 
آدميت ندارد؟ احتياج به اينكه طبيعت سركش را رام كند ندارد؟ احتياج به اينكه شهوات خودش را بشكند ندارد؟ احتياج به 
اينكه اراد عقلانى و انسانى خودش را تقويت كند ندارد؟ همه جيز را بايد از دريجة كار ببينيم و كار فقط؟! برويد از ادارات 
راهنمايى و شهربانى بيرسيد كه در ماه رمضان آمار جرم و جنايت جقدر كاهش بيدا مى كند. ببينيد در ماه رمضان جاق وكشى؛ 
آدمكشىء خرابكارىء قماربازى جقدر كمتر مىشود و در مقابل» اعمال انسانى جقدر مضاعف مىشود. انسانيت جقدر بالا 
مىرود. احسان جقدر بيشتر مىشودء صلةً ارحام جقدر زياد مىشودا! اينها را هم بايد در نظر بككيريم» فقط نكلوييم نيروى كار. 
اينهاست كه ما نامش را افراط يا جهالت مى كذاريم. اينجور دخل و تصرفهاست كه بايد جلو آن كرفته بشود. معلوم شد 
اينهايى كه اين حرفها را به حساب مقتضيات زمان و انطباق با زمان و احتياجات روز كار مىزنند و مى كويند اككر در زمان 
بيغمبر مردم روزه مى كرفتند اين قدر احتياج به كار نبود و امروز جامعه احتياج زيادى به كار دارد يس زمان فرق كرده است و 


حالا كه زمان فرق كرده است مقتضيات زمان عوض شده يس بايد روزه را برداريم» افراطى و جاهل مى باشند. 
تفريطكارى يا جمود 


تفريطكارها برعكسء جمود و خشكى به خرج مىدهند و روى مسائلى كه اسلام هيج راضى نيست ايستاد كى مى كنند. خطر 
جمود از خطر جهالت كمتر نيست. دين» اعتدال لازم دارد. در مسئلةُ انطباق با مقتضيات زمان همانطور كه نبايد جهات عَمَرى 
و بورقيبهاى را ييش كشيد و در دين دخل و تصرف كرد به بهانة اينكه زمان اينجور و آن جور شده استء همجنين نبايد به نام 
دين روى موضوعاتى كه اساساً ريشهاى ندارند تكيه كرد. مثلًا يا را به يكك كفش بكنيم و بكوبيم بجه كه مى خواهد 
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درس بخواند بايد حتماً از «عم جزو؛ شروع به كار بكند تا باسواد بشود. مكر اين را بيغمبر و امام كفته است كه بجه هر موقع 
خواست درس را شروع بكند ازعم جزو شروع بكند؟ اتفاقاً اين كار بدى است براى اينكه احترام قرآن را از بين برده است. ما 
خودمان خواندهايم و ديكران را هم ديدهايم. بجههايى كه ياكى نمىفهمندء تا يكك عم جزو را مىخوانند جندين بار آن را 
تكه تكه مى كنند. از طرف ديككر نبايد كنار كذاشتن عم جزو بهانهاى باشد براى اينكه بجه با قرآن آشنا نشود. اينجاست كه 
ممكن است بجه تا كلاس دوازده برسدء تمام درسها را بلد باشد مككر قرآن را. آن جمود است واين جهالت. امت معتدل 
بالفيلة ل كاقل سيد ف امك الي الحز يقي ارده (النمية ف الشمال مقلةء و الطري :الدطكطا عي الاك 0013 افد ا نهيب 


و انحراف به راست هر دو غلط استء مستقيم باشيد تا به مقصد برسيد. هميشه راه راست بخواهيد: اهْدِنًا الصّلاطَ الْمُسْتَقِيمَ 0١‏ 


خدايا به ما راه راست را نشان بده. 


١ نهج البلاغهء خطبة‎ )١( 
8 (؟) فاتحه/‎ 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: 07 


راه ميانه 
اشاره 


و عََلِكَ تلام أمآ وس لكُوئوا شهَلاء على الثاس و يَكُونَ الؤشول عَليكُْ مهيداً. 

يكى از علامتهاى مسلمانى؛ بيدا كردن راه معتدل و ميانه است كه ميان راههاى افراطى و تفريطى» ميان تندروىها و 
كقدوو هاشة: حملةاى در ضديث وازة يده است كدة ان لناقى كل خلى كدوك يثقوة تخريت الْعَاليِيَ و التحال المفطلين 
.»١١‏ ائمه فرمودهاند در هر نسلى طبقهُ معتدلى وجود دارد كه از طرفى جلو افراطكارى غل وكنند كان را مى كيرند» تحريفاتى را 
كه از ناحية غلوكنند كان بيدا مىشود نفى مى كنند» و از طرف ديككر نسبتهايى را كه مردم مبطل و مخالف ايجاد مى كنند نفى 
مى كنند؛ به عبارت ديكر هم جلو ضرر دوستان را مى كيرند و هم جلو ضرر دشمنان را. ضرر تنها از ناحيةُ دشمن نمىرسد. 
كاهى از ناحية دوست ضررهايى مىرسد كه خطرش از ضررى كه از ناحية دشمن مى رسد بيشتر و بالاتر است. ما اين هر دو 
قسمت را براى اينكه راه وسط و معتدل را بتوانيم بيدا بكنيم» از نظر مسئلة مورد نظر خودمان يعنى مسئلة انطباق اسلام با 


دض مقتضيات زمان بحث مى كنيم: تندروى هايى 


”” ص/١ كافى؛ ج‎ )١( 
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كه از ناحيةٌ دشمنان مى شود و كندروىهايى كه از ناحيةٌ دوستان مىشود. 

ديشب عرض كردم كه در مسئلة انطباق با مقتضيات زمان دو جريان مخالف- كه هر دو غلط بوده است- در تاريخ اسلام 
هميشه وجود داشته است: يكك جريان افراطى يعنى دخل و تصرفهاى بيجا در دستورهاى دينى به واسطهٌ يكك خيالات و يكك 
ملاحظات كوجكك,. كه ما اسم آنها را جهالت كذاشتيم. جريان ديكر توقف و جمود بيجايى است كه بر خلاف منظور و روح 
اسلام است. اين جمودها از ناحية دوستان محتاط بوده است ولى احتياطهايى كه صددرصد بر ضرر اسلام تمام شده است» 
احتياط بجه كانه و كود كانه بوده است. البته يكك جريان معتدل هم هميشه وجود داشته است ولى ما براى اينكه جريان معتدل 
را ييدا بكنيم بايد ابتدا اين دو جريان افراطى و تفريطى را درست بشناسيم. 

ديشب دو مثال عرض كردم راجع به دخل و تصرفهاى جاهلانهاى كه در دستورات دينى مىشود واسم اينها را هم 
روشنفكرى مى كذارند. كاهى اسم اينها را اجتهاد مى كذارند ولى اينها واقعاً جهالت است نه اجتهاد. آن جريانها يكى مربوط 


به كارى بود كه خليفة دوم دربارة حي عَللٍْ خَيْر العَمَلِ) كرد و يكى هم جريان معاصرى بود كه يكى از رؤساى كشورهاى 
عربى در باب روزه خيلى روى آن اصرار دارد. 
مثالهاى ديكرى نيز بايد عرض بكنم. وظيفةُ هر مسلمانى است كه در برابر اين جريانات ايستاد كى كند. 


مثال ديكر: حرمت كوشت خوى 


يكى از سؤالاتى كه من خودم با آن خيلى مواجه شدهام (و از جمله در سفرى كه اخيراً به مناسبت جشنى كه در نيم شعبان در 
دانشكدة كشاورزى اهواز ترتيب داده شده بود و دو جلسة يرسش و ياسخ تشكيل داده بودند» مطرح شد و بنده هم مكرر اين 
سؤال را شنيدهام) راجع به حرمت كوشت خوك است. اينطور سؤال مىكردند كه كوشت خوكك حرام است و البته خيلى 
دستور حكيمانهاى بوده است. در آن زمان مردم كوشت خوك را نمىشناختند و آن ميكروبى كه در آن وجود داشت- كه 
آن را «تريشين» مى كويند- عوارض بسيارى براى خورنده به وجود مىآوزد. در آن زمان بشر نه آن ميكروب را مى شناخت و 
نه وسيلهاى داشت كه آن رااز بين ببرد» ولى ييغمبر با نور وحى و نبوت اين حقيقت را دريافته بود. خدا به ييغمبر دستور داد 
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كه به مردم بدو از خوردن كوشت خوك خوددارى كنند. حرام بودن كوشت خوك به واسطة همين ميكروبى است كه در 
بدن خوكك وجود دارد. ولى امروز به واسطة بيشرفتهاى عظيم علمى كشف شده است كه ضرر اين كوشت از جيست و راه از 
ميان بردن آن هم كشف شده است و به وسايل مختلفى آن ميكروب رااز بين مىبرند. بنابراين» آن دليلى كه براى حرمت 
كوشت خوكك وجود داشته است امروز ديكر وجود ندارد. يس امروز ما اكر كوشت خوكك را بخوريم بر خلاف دستور اسلام 
رفتار نكردهايم. اكر خود بيغمبر هم امروز باشد و از او سؤال كنيم كه با وسايلى كه جديداً بيدا شده است بازهم كوشت 
خوك را نخوريم؟ لا بد خواهد كفت كه نه ديكر حالا مى توانيد بخوريد. آن روز كه ما كفتيم» وسايلى براى از بين بردن اين 
ميكروب نبود و حالا كه هست ديكر مانعى ندارد. 

بنده آنجا كفتم كه بعضى از مقدمات اين حرف درست است ولى بعضى ديكر از مقدماتش ناقص است. اين مطلب كه شما 
مى كويد هر حكم كه در اسلام هست دليلى دارد» راست است. اين را علماى اسلام به اين ترتيب بيان م ىكنند كه در هر 
دستورى از دستورات اسلام حكمت يا حكمتهايى نهفته است و به تعبيرى كه علماى فقه و اصول استعمال مى كنند احكام تابع 
يكك سلسله مصالح و مفاسد واقعى است؛ يعنى اككر اسلام جيزى را حرام كرده است جون مفسدهاى وجود داشته است حرام 
كرو كنواء مقسدة حسمن باشد واه روحى #خنواه به زد كن فردى سككى .داشته باشل غواه يه وتد كن اتماص » در عر حال 
يك ضررى در آن بوده است كه حرام شده است. يعنى تحريم تعبدى به اين معنى كه بدون دليل يكك جيزى حرام شده باشد 
اصلًا وجود ندارد و هيج عالمى از علماى شيعه جنين حرفى نمى زند. 

البته از علماى اهل تسنئن مانند اشعريها اين حرف را مى زنند. آنها يكك فكر غلط داشتند كه به عالّم اسلام بسيار صدمه زد. 
جون توحيدشان كامل نبود كفتند: خدا بالاتر است از اينكه وقتى دستورى مىدهد دستورش تابع يكك مصلحتى باشدء خدا 
بالاتر از اين است كه بخواهد كارى كه شخص مى كند به خاطر يكك مصلحت و فرار از يكك مفسده باشدء اين انسانها هستند 
كه وقتى دستور مىدهند به خاطر يكك مصلحتى استء خدا بالاتر از اين حرفهاست», خدا اكر كفت كارى را بكن بدون دليل 
است واكر كفت نكن باز بدون دليل است. ولى در همان زمانها اين مطلب از ائمه ما سؤال شده است كه آيااين حرفها 


درست است؟ كفتند: نه غلط است. خدا هيج 
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كارى در خلقت و يا در شريعت بدون مصلحت و حكمت نمى كند. عدل الهى ايجاب مى كند كه خداء هم در خلقت و هم در 
شريعت عادل باشد و اكر عدل يكى از اصول دين است روى همين حساب است. 

آنها اكر جه اسمشان باقى است ولى عملًا تقريباً منقرض شدهاند. الآن تمام سنيهايى كه وجود دارند به اسم اشعرى هستند» ولى 
در واقع اين عقيده را از ميان بردهاند و عملًا طرفدار اين حرف نيستند. 

يس اين مطلب كه شما كفتيد اككر در دين اسلام يكك جيزى حرام شده است دليلى داشته» حرف درستى است. اين را من هم 
قبول دارم. مثا اينكه كوشت سكك حرام است يا سكك نجس استء بدون دليل نيست. حتماً در سكك يكك جيزى وجود دارد 
كه براى انسان ضرر دارد. البته در صدر اسلام هنوز اين حرفهايى كه الآن مى زنند وجود نداشت. ولى يكك مطلب ديكر هست 
و آن اينكه فرض كنيم عالمى يا مجتهدى بيدا بشود كه برايش يقين بشود كه اسلام كه كفته است كوشت خوكك حرام است 
تغمير امار حمق سكزوية اسك كد امروة فق دده اسك اكوا كاسن انمي حال درك كمقر كك طول 
است. ولى ما قبول نخواهيم كرد. 

مجتهد بايد يخته باشد. ممكن است براى جيزى كه حرام شده است دهها خطر وجود داشته باشد و امروز علم يكى از آنها را 
كشف كرده و مابقى هنوز مانده باشد. 

شما مى بينيد مثا علم ينى سيلين را كشف و آثارش را بيان م ىكند و تمام مردم به آن روى مىآورند. بعد از جند سال متوجه 
مى شوند كه ضررهايى هم دارد و لااقل براى همه مريضها تجويز نم ىكنند. علم كوشهاى را كشف م ىكند و كوشة ديكر 
برايش ينهان مىماند. حالا براى يكك نفر مجتهد كى يقين بيدا مىشود كه علت اينكه اسلام كفته است كوشت خوك حرام 
است منحصر به همين ميكروبى است كه علم كشف كرده است؟! اكر بككويد. عجله به خرج داده است و بايد از او سؤال كرد 
يشما بقيق دازيد #5«ييستة سال ذيكر حمر رجدابدى كفت شود 

مل امدكن ابت تعساتصي مقن 3١‏ اتات هن كرشهعان وقوه واه باشدو ره طورف كد كوركدة أن كرشت ا رخص هر 
را بكيرد. از جمله صفات خوك اين است كه خيلى كثيف است. در حديث است كه يكى از خصايص روحى اين حيوان اين 
است كه [غيرت ندارد و خوردن كوشت او] غيرت رااز بين مىبرد. البته مىدانيد ه ركدام از حيوانات خصايص روحى 
مخصوص به خود دارند» مثلًا وفا در 
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سكك زياد است (سكك در مقابل احسانى كه به او مىشود آن احسان را ناديده نمى كيرد ولى كربه اينطور نيست) و يا غيرت 
ناموس در خروس زياد است و حيوانى كه اصًا اين خاصيت در او نيست خوك است. وقتى از امام رضا عليه السلام راجع به 
حرمت كوشت خوك سؤال م ىكنند مىفرمايد: لِانَهُ َلْحهِبُ الْغيرَةً» براى اينكه غيرت را از بين مى برد. بعد در آنجا كفتم اين 
حالتق كه هما الآن ذو اروبا مى نيف الو كرشت حدر كف انيت كه عاضلكن را زوق واشت 

يس اين نيختكى است كه وقتى انسان يكك فلسفهاى را دربارة احكام بيدا كرد بككُويد هرجه هست همين است. مثلًا در باب 
مشروب يكك كسى بكتُويد- البته مشروب در تمام شرايع حرام بوده است- علت اينكه مشروب حرام است اين است كه براى 
كبد و قلب مضر است ولى تجربيات نشان داده است كه اكر كسى به مقدار كم مصرف كند نه فقط مضر نيست بلكه نافع 


است» يس شراب كمش حلالل و زيادش حرام است. اين هم باز دستياجكى ديككرى است. نه» انسان بايد در اينجور مسائل 


بعضى از افراد در قديم مى كفتند علت حرمت شراب زايل كردن عقل است و ما يكك طبيعتى داريم كه در ما شراب ايجاد سُكر 
وى تن كنده بس شعرابه بر ما خلال وبر دركران حرام ات ده انسور سيت اولا ممكن ات هرازاة دليل :براق حرمت 
شراب وجود داشته باشد كه ما هنوز به آنها نرسيدهايم. ثانياً يكك شىء حرام و لو اينكه يكك ذرهاش آن خاصيت ضررى را 


نداشته باشد ولى بايد آن را به طور دربست حرام كرد كه مردم اصلًا به سوى آن نروند. 
مثال ديكر: زبان عربى» زبان اعمال مذهبى در اسلام 


مثال ديكرى عرض مى كنم: بعد از جنكك بين الملل اول به علل سياسى استعمارى» حس مليت را طرح كردند. ويلسن يكك 
طرح جهارده مادهاى ريخت كه يكى از مواد آن اين بود كه احساس ناسيوناليستى را زنده كنند. اينطور نبود كه اين مواد را 
براى كشورهاى اسلامى طرح كرده باشند» براى دنيا طرح كرده بودند. اين» نظير آن دستورى است كه ارسطو به اسكندر داد. 
اسكندر وقتى دنيا را فتح كرد و مانند سيل بنيانكن همه را زير مهميز مى آورد؛ راجع به نككهدارى فتوحاتش از ارسطو نظر 
خواست. كفت: تفرقه بينداز و حكومت كن؛ يعنى هرجا را كه فتح مى كنى مردم آنجا 
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را تكه تكه كنء از ميان خودشان افرادى را برانكيز و به آنها حكومت بده. آنها با هم رقيب مىشوند و هميشه با هم معارضندء 
لذا تمام آنها تكيهشان به توست. با اين روش» تو مى توانى ممالكى را كه فتح كردهاى زير مهميز خودت قرار بدهى. اين فكر 
در جنكك بين الملل اول هم به وجود آمد و طراحش هم ويلسن بود كه در ميان هر ملتى احساسات مليت و ناسيوناليستى آنها 
زالقويف كهديينا در مورد منطقهُ عظيم كشورهاى اسلامى كه نيروى واحدى بر آنها حكومت مى كرد و ملل مختلفى زير 
يرجم آن بودند» كفت بايد احساسات ملى هر ملتى را تحريكك كرد. كشور تركية فعلى» كشور عثمانى و يكى از كشورهاى 
يورك جهان بود. تمام كشورهاى عربى فعلى تابع عثمانى بودند. از طرفى در كشورهاى عربى اشراف آنها را برانكيختند كه 
بايد از نزاد و مليت خودتان طرفدارى كنيد» و از طرف ديككر كمال آتاتوركك را برانكيختند كه ما تركك هستيم» زبانمان تركى 
است. خطشان را هم عوض كردند. بعد كفتند جون ما روى نزاد تكيه مى كنيم يس مذهب يكك امر خصوصى استء يكك امر 
فردى است و جزء مسائل اجتماعى نيست. در مجلس تركيه اصنًا مذهب را قبول نكردند و اسلام را به عنوان مذهب رسمى 
نبذيرفتند. نتيجه اين شد كه جنين كشورى را در حال انزوا قرار دادهاند. بعد كفتند كه خدا زبان مخصوصى ندارد» جه لزومى 
دارد كه نماز را به زبان عربى بخوانيد؟ بياييد نماز را به زبان تر كىي بخوانيم» فرقى نمى كند. اسلام خواسته است كه مردم نماز 
بخوانند يعنى با خدا صحبت كنندء با هر زبان كه شد مىشود. وَ اللَهُ بكل شَئْءِ عَلِيمٌ* خدا به همه جيز آكاه استء ديكر دليلى 
ندارد كه حتماً به زبان عربى بايد نماز خواند. 

اين هم يكك نوع شتابزدكى استء براى اينكه هر مذهبى اككر زبان مخصوصى نداشته باشد آن مذهب نمى تواند باقى بماند. 
اسلام به يكك معنى زبان مخصوصى ندارد, به اين معنى كه اسلام واجب نكرده است كه زبان مكالمه حتماً زبان عربى باشد. 
اسلام زبان مخصوصى را براى مكالمه با يكديكر طرح و وضع نكرده است. 

اسلام خط مخصوصى را هم براى مردم فرض نكرده است كه حتماً بايد تمام مردم مثلًا با خط عربى بنويسند. نه اسلام دين 


نزادى نيست. در اسلام اينجور محدوديتها وجود ندارد. اما اسلام براى اعمال مذهبى زبان مخصوصى را انتخاب كرده كه اين 


زبان مخصوص, به همه مردم وحدت بدهد. اساساً اين» كار خوبى است يا كار بدى كه ملتهاى مختلفٍ داراى زبانهاى 
مختلفء. لااقل در يكك قسمت 
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يكك زبانه بشوند؟ اين از نظر وحدت بشريت خوب استء كَامى است به سوى وحدت بشريت. اكر به مردم تكليف مى كرد كه 
حتماً با يكك زبان صحبت كنند خوب نبود وشايد عملى هم نبود. هر ملتى ادبياتى براى خودش دارد كه آن ادبيات جزء 
ذخاو 1ك جلكه و نتشاد كدري لقي وافحا بقلت د نان قاوس نا حفك كرها افع امك شن اك ةقارس تفاصي و نان كر نينا 
وجود دارد كه براى بشريت مفيد استء نه از نظر اينكه ما ايرانى هستيم و احساس مليت ايرانى داريم بلكه از نظر بشردوستى و 
علاقهمند بودن به نفايس بشر. كلستان سعدى يكى از ذخاير بشريت است. مثنوى جزء ذخاير بشريت است. همينطور در زبان 
عربى» قرآن» نهج البلاغه» صحيفة سجاديه كه جاى خود دارند» بسيارى از كتب عربى جزء ذخاير بشريت است. مثنًا ديوان ابن 
قاض مدا قا ور مت اله 

بس اين نخواهد شد كه تمام مردم دنيا بيايند يكك زبان را براى خود انتخاب كنند. ولى اين مقدار كه ملل مختلف را لااقل در 
زبان مذهبى يكى بكنيم» امكانيذير است و اين از آن جهت نيست كه زبان خدا- العياذ باللّه- زبان عربى است. اصلًا خدا زبان 
نمى خواهد. حرف هم كه نزنيم از نيت ما آكاه است. ولى اين يكك فلسفه دارد كه عرض كردم و اين فلسفه را بايد حفظ كرد. 
اين كوتاه فكرى است [كه هر قومى از اقوام مسلمان اعمال مذهبى را به زبان خودش انجام دهد.] أبو نواس در آن شعر 
مى كويد: 

بكو به اين مدعى علم و فلسفه كه تو يكك جيز ياد كرفتهاى ولى خيلى جيزها را فراموش كردهاى. 

اين مطلب را هم بايد عرض بكنم: آيا مىدانيد هيج زبانى قادر نيست كه زبان ديكر را صددرصد تحويل بككيرد؟ هر زبانى 
آنجه كه دارد مخصوص خودش است؛ يعنى شما اكر تمام ادباى زبان فارسى را جمع كنيد تا سورةُ حمد را به فارسى ترجمه 
كنند كه همان منظور سورءٌ حمد را بفهماند» امكا نيذير نيست. زبان فارسى راهم اكر بخواهند به زبان ديكرى بركردانند كه 
همان لطافت و همان منظور را داشته باشد» نمى توانند. اشعار خيام را ه ركارى بكنند نمى توانند به زبان ديكرى بركردانند. بنده 
خودم جيزى نوشته بودم» يكى از فضلا آن را به زبان عربى ترجمه كرده بود. وقتى من ترجمه را خواندم هيج فكر نمى كردم 
كه اين همان جيزى است كه من نوشتهام. 
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من كويشيل آماز شان داده است كه اكرشما حرفن بزائ كسيئن تقل كنييدو آن شخصن همان خرف :زا نه سمي » و :شوم نه 
جهارمى و همينطور تا سى جهل نفر براى هم نقل كنند و آن شخص آخر براى شما كه اين حرف را زدهايد نقل كند. 
مى بينيد اصلًا آن قدر در آن حرف تصرفات شده است كه هيج شباهتى با آن ندارد» حالا جه رسد به دين. 

يكى از امتيازات اسلام اين است كه متن آنجه كفته است محفوظ است. متن قرآن مجيد محفوظ استء متن دعاها محفوظ 
است و ما متنها را بايد حفظ كنيم. اين منتهاى نادانى و جهالت و حماقت است كه با يكك جنين حساب بجهكانه كه خدا زبان 
مخصوص نداردء بككوييم يس نماز را به زبان ديكر بركردانيم. 

اين هم نمونة ديكرى از جهالتها و تصرفات جاهلانهاى كه احياناً در دين مىشود و بايد افراد معتدل و عادل جلو اين تصرفات 


را بكيرند. 
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عقل و راه اعتدال 


اشاره 


لا - و 2 7 0 م لأا 5 لا 5 0 و 2 2 2 
وَ كُذَلِك جلك أَمَهُ وَسَطا لتكونوا شْهَداءَ عَلى النّاس و يَكونَّ الرّسُول عَلتِكُمْ شهيدا.. 
بحث مادر اطراف اين بود كه بايد از دو جيز يرهيز كنيم تا بتوانيم آن مقدارى كه قرآن كريم دستور داده است عمل كنيم: 
يكى افراطكارىها و دخل و تصرفهاى جاهلانه- كه در دو سه شب كذشته مثالهايى دربارة آن عرض كرديم و امشب هم 


يكك مثال عرض مى كنم - و ديكر جمود. جمود يعنى خشكيهاى بى معنى و بيجا. 
مثال ديكر براى جهالت: قياس ابو حنيفه 


مثالى كه براى تصرفات جاهلانه عرض مى كنم مربوط به اعصار اولية اسلام است و آن جيزى است كه به نام قياس ابو حنيفه 
معروف است. اهل تسنن در مسائل فقهى يعنى همه مسائلى كه امروز ما در آن مسائل از علما تقليد مىكنيم؛ به يكك عده 
علطاق زماة عنوه ساي سعد كرو نك كله اله عدة انها وراد اسك ثلا سنقياة تزرع يك ال افاسيةة حي يضرف يكن اذ 
آنهاستء كه بسيارى از اينها و بلكه اكثرشان غير عرب بودند لكن به خاطر اينكه مراتب علمى را طى كرده بودند و از ديكران 
حوزة درس بارونقترى داشتند واز طرفى اسلام اين فكر را در مغز مردم 
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رسوخ داده بود كه مليتها و نزادها بر يكديكر رجحان ندارند بلكه برترى به تقوا و عمل و كوشش استء مردم به آنها مراجعه 
م ىكردند. خيلى از افراد بودند كه ممكن بود در سابق غلا-م بودند و بعد آزاد شدند ولى جون عالم بودند» حوزة درسى 
تشكيل مىدادند و سايرين براى استفاده به آنان مراجعه مى كردند. در تاريخ خواندم كه يكك وقتى مردم مصر از عمر بن عبد 
العزيز سه نفر فقيه و ملا خواستند. او سه نفر را فرستاد كه دو نفرشان از غلامهاى آزادشده بودند و يكك نفرشان عرب بود. يكى 
از اهالى به خليفه اعتراض كرد كه تو جرا هر سه نفر آنها را عرب اختيار نكردى و لااقل مى خواستى دو نفر عرب انتخاب كنى. 
كفت: تقصير من نيست» مى خواستند عربها هم به اندازة موالى سواد بيدا كنند تا من از آنها بفرستم. 

كم كم عدة اينها زياد شد. همين طبرى صاحب تاريخ و تفسير» يكى از فقهاى بزركك زمان خودش بوده است كه زياد هم 
مقلد داشته است. مقلدين هر يكك از اين علما اهميت نمىدادند كه تقليد از متت بكنند يا از زنده» و بسيارشان هم تقليد از 
مت مى كردند به اين معنى كه وقتى از او سؤال مىكردند تو از جه كسى تقليد مى كنى» مى كفت مثا از سفيان ثورى يا از 
طبرى يا از ابو حنيفه» در صورتى كه فاصله ميان زمان او و زمان آن امام و ييشوا و مجتهد سيصد جهارصد سال بود. 

در قرن هفتم هجرى در مصر در زمان يكى از يادشاهان اين كشور به نام الملكك الظاهر كه اسمش تَيترس بودء اين فكر به 
وجود آمد كه اين همه رشتههاى زياد فقهى اسباب سركيجه است و ييروى كردن از علما منحصر بشود به جهار نفر علماى 


وقت. نشستند و تصميم كرفتند كه بيروى از هر عالمى ممنوع بشود مككر از جهار نفر. آن جهار نفر هم عبارتند از: ابو حنيفه. 


شافعى» احمد بن حنبل و مالكك بن انسء كه از اين جهار نفر دو نفرشان عربند و دو نفرشان ايرانى. ابو حنيفه ايرانى است كه 
در عراق يعنى در كوفه بوده است. غرض اين جهت است كه از آن زمان به بعد ائمة اهل تسنن منحصر شدند به جهار نفر و 
اكر احياناً مجتهدى بيدا مىشد مىبايست در حدود فتواى اين جهار نفر اظهار نظر كند نه بر خلاف فتواى آنهاء يعنى فتواى 
آنها را بايد سند قرار بدهد. بدين ترتيب باب اجتهاد در ميان اهل تسنن بسته شد. 

اين جهار نفر جهار مسلك مختلف دارند؛ يعنى طرز تفكرشان در استنباط احكام» مختلف است. ابو حنيفه به اصطلاح طرز 
تفكرش عقلانى است ولى در حد 
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افراط» يعنى در فقه خودش بيشتر روى استدلال فتوا مىدهد به طورى كه اخبار و احاديثى كه به آن استناد مىكند خيلى كم 
است. او به حديث از اين نظر خوشبين نبود كه معتقد بود احاديث صحيح كم است. به احاديثى كه نقل مى كردند» بدبين بود. 
اكر حديث معتبرى يبدا مى كرد البته به آن عمل مى كرد. قهراً جون به حديث خوشبين نبود» در مداركك احكام كير م ىكرد و 
ناجار به استدلالهاى ذهنى مى يرداختء يعنى با قياسهايى احكام را استنباط م ىكرد. اين است كه مسلكك ابو حنيفه قياس بود و 
فرك ادن عراق و كوقهديود: 

معاصر او مالك بن انس است كه مركزش مدينه بود. مالكك بر خلاف ابو حنيفه به قياس خوشبين نبود. در تمام عمرش دو بار 
به قياس فتوا داده بود و وقتى كه خواست از دنيا برود» ديدند مضطرب است. وقتى علت را سؤال كردند» كفت: براى اينكه دو 
بار به قياس فتوا دادهام. او برعكس بيشتر به حديث اعتماد مى كرد و اكر جايى حديث نبود» به سيره صحابة ييغمبر واكر 
صحابه نبودند به سيرة تابعين يعنى شاكردان صحابة بيغمبر اعتماد م ىكرد. كتابى هم در حديث نوشته است به نام الْمَوَطأ در 
قرن دوم هجرى. اين هر دو نفر معاصر امام صادق هستند. مالكك رسماً در مدينه بود. حضرت صادق هم در مدينه بود و مالكك 
زياد خدمت حضرت مىرسيد و بسيار براى حضرت احترام قائل بود و اين را اهل تسئن نقل كردهاند كه مالك كفت: 

من فاضاتر از جعفر بن محمّد» متقىتر از جعفر بن محمّد» شريفتر از جعفر بن محمّد كسى را نديدهام. همجنين اين راء هم اهل 
تسئن و هم اهل تشيع نقل كردهاند كه مالكك مى كويد: من كاهى به خدمت جعفر بن محمّد مىرفتم واو مسندى داشت. 
اصرار مى كرد و مرا روى آن مسند مى نشاند و به من محبت مى نمود. من از اين عمل بسيار خوش حال مى شدم. 

حديث معروفى است كه زياد شنيدهايد» مالكك مى كويد: من يكك بار در خدمت امام به سوى مكه مىرفتم. رسيديم به مسجد 
شجره واز آنجا محرم شديم. وقتى كه امام خواست لبيكك بككويد و محرم بشود من به جهرة او نككاه كردم ديدم رنكك از 
صورت مباركش بريده؛ مى خواهد بككويد ولى مثل اينكه صدا در كلويش مى شكند. 

آن قدر خوف براو مستولى شده كه نزديكك است از مركب به زمين بيفتد. من رفتم جلو. فهميدم از خوف خداست» عرض 
كردم: آقا! بالاخره تكليف استء بايد بكويى. كفت: جه مى كويى؟! معناى لبيكك اين است كه خدايا من همان بندهداى 
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هستم كه دعوت تو را اجابت كردهام. اكر در جوابم كفته شود «لا لبيكك) من جه بكنم؟. 

و اما ابو حنيفه در عراق بود. او هم شاكرد حضرت صادق بوده است. 

كك ا لديم كناف مكمه تاق جا ونح ادف و تكله د ووم ينا عرق تبيخ انع فنا روا كر دزابة محدقة وطاف 
شاكرد أبو يوسف است. مدتى در عراق شاكًردى او را كرد فقه ابو حنيفه را آموخت. بعد مدتى نزد مالكك درس خواند. 


شافعى حد وسط بين اين دوست؛ يعنى نه به اندازةٌ ابو حنيفه قياس مى كند و نه مثل مالكك با قياس مخالف استء يكك حالت 


تنايق دار جيعد شافىئ ايه تعن رفك 

مردم مصر به فتواى او عمل مى كردند و از همان زمان مردم مصر شافعى مذهب شدند. 

ك5 ]3 انيف الحضنة دن عند افك أو تك هو وعلب ذو امف ماف عقوا اذا نان ععت يت شادى سامت اسك از 
كتابى نوشته است به نام مُسند كه جاب شده است. وهابيها از او ييروى مى كنند. احمد بن حنبل بيشتر از مالكك با قياس و 
استدلال ذهنى مخالف است. فقه او به اصطلاح خيلى جامد است و بسيار مرد متعصبى بوده است و بسيار با استقامت. مدتى او 
را در زندان انداختند با افراد زيادئ كه داشت و آنها را شلاق مى زدند به خاطر عقيدهاى كه داشئند؛ يعنى مخلوق نبودن قرآن. 
آنها از عقيدهُ خود برنكشتند. بعد كه حكومت عوض شدء احمد بن حنبل خيلى با عظمت بيرون آمد و فوق العاده در ميان 
مردم محبوبيت يبدا كرد» به طورى كه نوشتهاند در تشييع جنازة او هشتصد هزار نفر شركت داشتند. اتفاقاً ابو حنيفه هم در 
زندان خلفا مرد. 

اين را بدانيد» ما از اين جهت كه شيعه هستيم نبايد اين را اغماض بكنيم» خيال نكنيم اينها ملعبة دست خلفا بودند و هرجه خلفا 
مى كفتند عمل مى كردند. 

حورو تيك كر ازاء حووظاة تصسلب :«اشعة اتسين ابو تقهز زنداك ىن كوامكين كدهرا يومك خلؤفة ين العناش 
خلافت شرعى است و او نمىداد» مى كفت: مردم قبل از اينها با بنى الحسن ببعت كردهاند و جون بيعت آنها بيعت صحيح بوده 
است لذا بيعت با بنى العباس غلط است. شلاقها در زندان خورد و حاضر نشد فتوا بدهد. مالك بن انس هم همينطور. او هم 
به زندان رفت و شلاقها خورد و دست از فتواى خودش [عليه] خلفا برنداشت. اينها جزء مفاخر اسلام است و بدانيد 
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اسلام افرادى را كه تربيت كرد اينجور تربيت نكرد كه ملعبة دست خلفاى وقت باشند. 

نه جونذ تود جتان اتن ]سيك ان مايا بام ةد حت كان كسك دو نثان امكنب ا واسينة ركني ادك كد راقن 
عقل به حد افراط حيجيت قائل استء يعنى به حدى كه خود عقل هم واقعاً آن حد را براى خودش قائل نيست و عمده اين 
است كه به حديث خيلى كم اعتماد دارد. قياسهاى ابو حنيفه به اصطلاح يكك نوع آزادى اظهار نظر در مسائل دينى مىداد؛ از 
قبيل همين دخل و تصرفهاى بيجا كه ديشب عرض كردم. 

قصداى براى او نقل مى كنند. احمد امين مصرى در كتاب ضحى الاسلام نقل كرده است كه: روزى ابو حنيفه به دكان سلمانى 
رفته بود كه محاسنش را اصلاح كند. 

موقعى بود كه محاسنش ج وكندمى شده بودء يعنى موى سياه و سفيد داشت. خوب, همة افراد خصوصاً اكر زن جوانى هم 
داشته باشند» دلشان نمىخواهد كه موى سفيد در صورتشان باشد. به سلمانى كفت: موهاى سفيدم را بجين» به اين فكر كه 
اك موق قي وذ لوقه عد هو اإساما ادر كر #دررنس ننه لمان :| كن كن مدع دزني أل كلون كن موقا ف بماد 
نك واي همات فتاين الس 

مكتب ابو حنيفه يكك مكتب قياسى بود واين قياس اجازه مىداد كه يكك نوع دخل و تصرفهاى بيجا در دين بشود كه اكر 
اين دخل و تصرفها ادامه بيدا م ى كرد ضربة بزركى براى دين بود. 

آنهايى كه مخالفت با قياس كردند تنها ائمةُ ما نبودند. مالكك هم مخالف بودء شافعى هم با افراط ابو حنيفه مخالف بود احمد 
ذخ بعك كداميلا :ذا قل لا ليود دس كنت هد ساق ناطها و تن هن سانل دق ور تدا ولا مسالا كو يتن الزن كانت 


بزركك فقهى اهل تسنن را بشناسد كه راه و روش ابو حنيفه جه بوده» راه و روش سايرين جه بوده» و آن وقت رجوع كند به 


آنجه ائمه كفتهاند كه آيا ائمه ما راه ابو حنيفه را تثبيت مى كردند يا راه سايرين را يا هيج كدام راء واكر هيج كدام يس جه 
راهى را تأييد مىكردند» مىبيند آنها راه ديكرى باز كردهاند كه راستى از مفاخر عالم اسلام است. 
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مخالفت ائمةُ اطهار عليهم السلام با قباس 


يكى از ادل اكه مامه رانك بالانه عب سابية: اقم ماهد ود ا قاين كردة شارقه كزدماندة كفتهاند: «الشَّرِيعَةٌ اذا قيستٌ 
مُحِفَّتْ) شريعت اكر قياس بشود محو مىشود. مثل احمد بن حنبل نككفتند اساساً عقل حق اظهار نظر ندارد» بلكه كفتند عقل 
حق اظهار نظر دارد ولى قياس روش عقلى نيستء و نه مثل شافعى راه بينابين را در بيش كرفتند و نه مثل مالكك اصنًا در قياس 
را بكلى بستند. ولى در عين حال براى عقل اصالت قائل شدهاند. شما رجوع كنيد به فقه اهل تسنن. علماى حنفى مى كويند 
كتاب» سنت» اجماع و قياس حجت است. علماى حنبلى مى كويند كتاب» سنت و اجماع حجت است. ولى وقتى وارد فقه شيعه 
مى شويد مىبينيد آن حرفها وجود ندارد؛ مى كويند كتاب» سنتء اجماع و عقل. اين عقل كه در اينجا آمده است همان راه 
وسط ميان جهل و جمود است كه ما اكر اين عقل را در استنباط احكام دخالت مىدهيم بدانيم حجت خداست. امام فرمود: 
خدا دو حجت,. دو ييغمبر دارد: 

بيغمبر ظاهر و ييغمبر باطن. عقل» بيغمبر باطن است. در عين حال كفتهاند قياس يكك ذره حجت نيست. اينكه عقل حجت است 
وقياس حجت نيستء همان راهى بود كه براى ما باز كردند ميان جمودى كه در رأسش احمد بن حنبل قرار كرفته است و 


جهل كد مايش قياس ابو حتيفه اسك ابى همان اجتهاد به معنا واقعى ودش من باشد: 
احكام و قوانين عقل 


متأسفانه بعدها در ميان شيعه جريانهايى بيدا شد كه عمدة آن» اخباريكرى است كه بعداً عرض خواهم كرد. ولى راهى كه در 
شيعه هست راه عقل است. عقل حجت است و حجت خداست. اما عقل قانون دارد. به نام عقل نمىشود هر اظهار نظرى را 
جد بك سا ار لي ب ل د ل اسم ع را او لك 
َس لَك به ْم 01١‏ تا يقين بيدا نكردماى دنبال جيزى نرو. قرآن مى كويد: إن تلع كر مَنْ فى الَْدْضِ بف كوك عَنْ سَبيلٍ 
اللْهِ اكر دنبال اكثر اين مردم بروى كمراهت مى كنندء براى اينكه از قانون عقل بيروى 
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نمى كنندء إِنْ يَتبِعُونَ إلا الظنَّ وَ إِنْ هُمْ إلا يَخْرْصُونَ *0١١‏ بيرؤق تمن كتند مكر كمائها راخدا براى اسان عقل :را ارخ طوو قرار 
داده است كه تا در موضوعى يقين بيدا نكرده استء عقل مى كويد دنبال آن نرو. قرآن براى راهبرى عقل اعجاز كرده است. 
ما مى بينيم بعد از ده قرن دكارت قوانينى براى راهبرى عقل آورده است. وقتى آن قوانين را كه اين همه در دنيا سروصدا راه 


انداخته است بررسى مى كنيمء مى بينيم جيزى زيادتر از آنجه قرآن آورده نككفته است. از جمله حرفهاى دكارت اين است كه 


من اككر بخواهم از عقل خودم استفاده كنم اولين قانونش اين است كه تا موضوعى براى من روشن نباشد از آن يبروى 
نمى كنم. و نيز مى كويد: من بنا كذاشتهام بر اينكه در شتابزدكى قضاوت نكنم. مى كويد: عقل اول بايد ببيند مداركك موجود 
براى قضاوت كافى هست يا نه. مثلًا إينكه داروين كفت آدم از نسل ميمون استء البته قرائنى هم دارد اما مردم شتابزده يكك 
غوغايى راه انداختند كه جدّ آدم كشف شد. او كفته بود كه حلقة مفقودهاى در دنيا هست. حتى بعضى از ماديين كفتند كه 
آن حلقة مفقوده هم بيدا شده و ديكر تمام حلقات به يكديكر متصاند. اين» شتابزدكى است. راه وسط اين است كه انسان 
عقل را بيشوا قرار بدهد؛ يعنى در كار عقل شتابزدكَى نكند» در كار عقل تا قضيه روشن نشده است اظهار نظر نكند» در كار 
عقل تمايلاءت نفسانى خودش را حساب نكند. طبيعت» دزد است؛ يعنى كاهى عقل انسان مى خواهد قضاوت كند. طبيعتش 
ميل دارد به يكك طرف قضاوت كند. 

طبيعت» عقل را اغفال م ىكند. دكارت مىكويد: بايد حساب نفس را در قضاوتها داشت» حساب تمايلات نفس را بايد كرد. 
(موضوع علامة حلى و نجس شدن جاه). 

يكى ديكر از جيزهايى كه عقل انسان را دجار اشتباه و كمراهى مىكند» روش و راه نياكان است. اين موضوع را فراموش 
نكنيد كه خيلى مهم است. فرانسيس بيكن كفته است يكى از جيزهايى كه عقل انسان را فريب مىدهد راهى است كه 
كذ دكن رفتدانة» او تعب هزنت 4 كنل مى كوةة اننها :زرا شتكية اسك وعقل اسان زاهريت وهنا كه انساة اكز 
ديد يدر و مادرش كارى را مىكردند او هم همان راه را مىرود. راه كذشتكان به انسان اجازه نمىدهد كه آزاد فكر كند. 


جلو آزادى فكر را مى كيرد. قرآن روى اين موضوع, عجيب تكيه كرده است. اولين كتابى 
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كه اين حرفها را زده است قرآن است. من يكك وقت تمام قرآن را جستجو كردم ديدم هر ييغمبرى كه آمده است وقتى با 
ملتش مواجه شده است. ملتش به او كفتهاند كه تو مى خواهى ما را بر خلاف سيرةٌ يدرانمان دعوت بكنىء» يدران ما اينطور 
بودند وماهم اينطور خواهيم بود. ييغمبران مى كفتند شما نبايد به راه آنها 0000 لمع لا يَعْقلُونَ 5 و 
يَهْتَدُونَ ١١‏ شما ببينيد عقل جه حكم مى كند. 

يكى ديكر از جيزهايى كه سبب لغزش عقل مى شود اكابر معاصرين يعنى بزركان عصر است كه انسان تحت تأثير آنان قرار 
مى كيرد. قرآن كريم مىفرمايد وقتى عدهاى را به جهنم مى برند مى كويند: إنا أَعلطا 0 وَ كبن كَأضَلُوناالسَبيل "5١‏ بز ركان 
ماء ما را كمراه كردند. اكابر يعنى جه؟! خدا براى تو عقل قرار داده است و برايت بيغمبر فرستاده است. 

غرضم اين جهت است كه راه اعتدال را از اينجا مىشود به دست آورد. ائمهُ ما اين راه را تأسيس كردهاند. اكر ما نتوانستهايم 
درست ييروى كنيم از ناقابلى ماستء يا به سوى جهالت رفتهايم يا به سوى جمود. ولى آنها اين راه را باز كردند. 

خدايا ما را به حقايق قرآن بيشتر اشنا بكردان. 


١7١ بقره/‎ )١( 
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خوارج 


اشاره 


و عََلِكَ تلام أمآ وسطا لكُوئوا شهَلاء على الثاس و يَكُونَ الؤشول عَيكُْ مهيداً. 

در شب كذشته عرض شد كه اكر ما آن راهى را كه ائمهُ اطهار عليهم السلام در مقابل راههاى ديكران براى ما باز كردهاند 
برويم» هم از افراط و تندروىهاى بعضى مصون مىمانيم و هم از تفريط و جمود بعضى ديكر. در روشهاى فقهى مثال زديم به 
افراطى كه در روش فقهى حنفى وجود دارد كه استدلالات ذهنى ظَنّى را يايه قرار مىدهد. و نيز تفريط و جمودى كه در فقه 
احمد حنبل وجود دارد. آنجه كه مابين اين دوست يعنى فقه شافعى و فقه مالكى هم راه معتدلى نيست» مخلوطى است از 
جمودى كه در اينجاست و جهالتى كه در ديكرى است. يكك جريان ديككر هم هست كه به آن اشاره مى كنم و بعد وارد مطلب 
ديكر مىشوم, و آن اينكه در جهان اسلام همان طورى كه در فروع دين مسلكهايى بيدا شدء در اصول دين هم مسلكهاى 
زيادى بيدا شد كه در ميان آنها از همه معروفتر دو نحله است: نحلةُ اشعرى و نحلة معتزلى. اتفاقاً اينها هم همان طورند» يعنى 
مسلك معتزلى مظهر افراطكارى و نحلهُ اشعرى مظهر جمود فوق العاده است. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١1‏ ص: /ا/ 
معتزله و اشاعره 


معتزله افرادى بودند كه در زمان خودشان به روشنفكرى معروف بودند. روشنفكرى به خرج مىدادند و در اين كار افراط 
مىكردند. مثنًا اسم جن در قرآن برده سابيه: 1[ ارمع رك اللاإكم تتووق الول واو كه سروه وتام جنا داريم. 
اينها وجود جن را انكار مىكردند و به طور كلى هرجه كه با عقل جور درنمى آمد به اين معنى كه عقل آنان نمى توانست آن 
رااجل كي قور در عيةه انكار آن برمىآمدند. 

اشاعره درست برعكس بودند» هر جيزى را به مفهوم محسوسش حمل مى كردند, يعنى براى هر جيزى يك معناى حسى در 
نظر مى كرفتند. مثا ما كه م ىكوييم فلادن كس آمده است و كفته است» مقصود از اين «آمده است» اين نيست كه با ياى 
خودش آمده بلكه يعنى كفته است يا عقيدهاش اين است. آنها آن قدر جمود به خرج مىدادند كه تعبيراتى را كه در قرآن 
راجع به خدا هست كه تعبيرات اولى و مجازى استه به واقع فرض مى كردند. از همين احمد حنبل كه اشعرى مذهب است 
سوال م ى كروتن كه الوهلكة عل اقوش لق كرك بعس ممه ودين عدف تفرع ين جه نى كلك الكيفة كير 21 
القؤال باع كفيك بزائها في دالنيء كنس تنو سق سن وال كردن قذأودء الى كفيهة قرام كنع ايك دا وو يدت انيع اسده 
منتها تخت حككونه است و نشستن جككونه ما نمىدانيم. قرآن خودش مى كويد خدا جسم نيست ولى بر همه جيز احاطه دارد» 
غنذا باههة اشياء هسك ابن خطوو عن شود كه خا تحت واشغاباشه وروى أن تقيند؟اهى كنيك: اين نذيكر يدها مربوط 
دن مقايل افر اظكا ري عاص مغر لها قوق اتتجون سباق[ #رد بك عن كرذننة القاغره ورشكين اكر دورق لاك رك يوون كفن 


خدا روز قيامت مىآيد. خدا را درست يكك انسان فرض مى كردند. اكر كسى مى كفت اين حرفها با عقل جور درنمىآيدء 


مى كفتند عقل حق مداخله ندارد. در اينجا هم باز روشى كه ائمه راهنمايى كردند روشى بود كه نه اين بود و نه آنء راه 
معتدل بود راهى كه نه افراطكارى بيجا بود و نه جمود احمقانه. 


امشب مى خواهم مثالهايى براى جمودهايى كه در تاريخ اسلام بيدا شده و 


١ جن/‎ )١( 
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ضربههايى به اسلام زده است ذكر كنم. اولين جريان جمودآميزى كه در تاريخ اسلام بيدا شد جريان «خوارج) بود. خوارج به 
اسلام زياد ضربه زدند و ضربة اينها نه تنها از اين ناحيه بود كه مدتى فساد كردند» ياغى شده و اشخاص بى كناهى از جمله 
حضرت امير المؤمنين را كشتندء بلكه غير از اينها ضربةٌ بزركى به عالم اسلام وارد ساختند. خلاصه يكك نوع خشكهمقدسى 


داشتند. 
تاريخجة خوارج 


تاريخجة خوارج از اينجا شروع مى شود: 

ابنها كروهى و اتاب آمير اميق يودتد وند و كك ضيقين ذر لكر امير المزمتين شركت داشعتد ابن حك دين مأة 
طول كشيد. البته كاهى هم متاركه مىشد ولى مجموع مدت جنكّها را جهارده ماه نوشتهاند. اواخر كار و در آخرين جنكك. 
لشكر امير المؤمنين داشتند فاتح مىشدند. در اينجا عمرو بن العاص كه مشاور معاويه بود نيرنكى به كار برد» يعنى از خشكك 
مغزى و جمود فكرى يكك عده از اصحاب امير المؤمنين استفاده كرد. قضيه از اين قرار بود: از ابتدا كه دو لشكر روبرو شدندء 
امير المؤمنين به معاويه ييشنهاد م ى كرد كه كارى بكن كه ميان مسلمين جنكى صورت نكيرد» و معاويه حاضر نمىشدء تا 
اخرين سكى كدادن آن جيزى نمانده بود كه لشكر معاويه ريشه كن بشودء به دستور عمرو بن العاص قرآنها را جمع آورى و 
سر نيزهها كردندء به لشكر على عليه السلام كفتند كه بين ما و شما كتاب خداست. تا اينها اين كار را كردند» يكك عده از 
اصحاب امير المؤمنين دست از جنكك كشيدند و آن انضباط نظامى را كه در جنكك حكمفرماست كنار كذاشتند و حال آنكه 
قاعده اين است كه سرباز بايد تابع فرمانده خودش باشدء جه او را لايق بداند و جه نداند. كفتند قضيه تمام شد قرآن در ميان 
آفدة تن شو سكين 

عدهاى از اصحاب امير المؤمنين كه در رأس آنها مالكك اشتر بود» ترتيب اثر ندادند. فهميدند نيرنكك استء در اين موقع كه 
كار جنكك دارد خاتمه مىيابد و عن قريب است كه آنها شكست بخورند متوسل به اين حيله شدهاندء اعتنا نكردند. 

ولى افرادى كه كول خورده بودند» آمدند خدمت حضرت كه يا على! فوراً به مالكك دستور بده جنكك را كنار بككذارد و قرآن 
ميان ما باشد. حضرت فرمود: اينها دروغ مى كويند» اينها نقشه استء اصلًا معاويه اهل قرآن نيست» عقيده به قرآن ندارد؛ تا 
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احساس كرده است كه شكستش قطعى است براى اينكه جلو جنكك را بكيرد اين كار را كرده است. كفتئد: نه؛ بالآخره هرجه 


باشد قرآن است. تو مىكويى ما شمشير به قرآن بزنيم؟! تو مىكُويى احترام قرآن را رعايت نكنيم؟! فرمود: ما به خاطر احترام 


به قرآن دستور جنكك مىدهيم. البته قرآن احترام داردء اما قرآن واقعى كه وحى خداست در دل من است. صفحة كاغذ كه 
خط قرآن روى آن نوشته شده است هم در درجةُ جندم احترام دارد و بايد احترام داشته باشد اما نه در جايى كه كار مهمترى 
هست. اينجا ياى حقيقت قرآن در ميان است و ياى نوشتةٌ كاغذ. 

اما مكر اين افراد جامد خشككمغز مى توانستند اين حرف را بفهمند؟! مى كفتند بكو مالكك بركردد. اين قدر اصرار كردند كه 
حضرت به مالك فرمود دست از جنكك بردارد. مالكك بيغام داد: عن قريب است كه كار تمام بشود. بككذار جنكك را ادامه 
بدهيم. اينها كفتند: مالكك كافر شده استء اكر مالكك برنكردد تو را مىكشيم. جندين هزار مرد با شمشيرهاى كشيده بالاى سر 
على ايستاده بودند كه يا بايد مالكك بر كردد يا تو را مى كشيم. حالا ببينيد جمود» بى فكرى» خشكك مغزى جه مى كند! جه جور 
كار خودش را در آنجا كرد كه حضرت به مالكك يبغام داد: اككر مى خواهى مرا زنده ببينى» بركرد. 

شك متار كه شن كنعين: كنات الله تانكم ا حكوقة كلد حصرنك فر موده 


مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» *" جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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كتاب الله مانعى ندارد. بيشنهاد شد كه يكك نفر از اين طرف و يكك نفر از آن طرف انتخاب بشود تا ححكم باشند و هرجه آنها 
حكم كردند همان كار را بكنند. معاويه عمرو بن العاص را حكم قرار داد. امير المؤمنين فرمود: مرد ميدان او عبد الله بن عباس 
است. همين خشكهمقدسها كفتند: او قوم و خويش توستهء بايد يكك نفر بىطرف باشد. روى خشكامآ بى اين حرف را زدند. 
حضرت فرمود: مالكك اشتر برود. آنها كفتند: نهه آن را هم قبول نداريم. خودشان آمدند يكك آدم كودن احمقى كه حتى 
تمايلات ضد على داشت يعنى أبو موسى اشعرى را انتخاب كردند. أبو موسى آمد و آن جريان مفتضح رسوا اتفاق افتاد. 

اينجا بود كه فهميدند اشتباه كردهاند» ولى باز اشتباه خودشان را به طور ديكرى توجيه كردند. نككفتند از اول ما اشتباه كرديم 
كه دست از جنكك برداشتيم. نككفتند كه ما اشتباه كرديم كه أبو موسى را انتخاب كرديم. كفتند اشتباه ما در اين بود كه ما 
حكميت را قبول كرديم و قبول حكميت كفر استء داورى كردن انسان كفر است 

موك عي املق 1 

جون ١لا‏ كم الَا لله حكم مال خداست. دائماً مى كفتند اين كار غلط بودء اين كار كفر بودء «اسْتَعْفِرٌ الله رَبَى و اتوبُ اليِه. 
آمدند سراغ على عليه السلام كه تو هم بايد توبه كنى. 

حضرت فرمود: حكميت كار غلطى بود و شما كرديد, ولى كفر نيست. كفتند: نه حكميت كفر است و بايد توبه كنى. 
حضرت هم اين كار را نكردند. آنها كفتند: «كفَرَ وَ الله الرَجُلُ) به خدا اين مرد كافر شده» و حكم ارتداد على را صادر كردند. 
بعد خود اينها ياغى شدند و لذا به نام «خوارج» ناميده شدند. اصول و فروعى براى خودشان ترتيب دادند و فقهى براى 
خودشان درست كردند. 

فقه خوارج فقه مخصوصى است. عقايد فقهى شان بسيار جامد است. كفتند تمام فِرّق اسلامى كافرند غير از ماء و هر كسى كه 
كناه كبيره مرتكب بشود كافر است. يكك فقه به اصطلاح مضيقء تنكك و تاريكك به وجود آوردند. به همين دليل اينها بعدها 
متوقو النا اسوك اانا حل نتيا فقة تيال ترد :ات لياه بحا يه ام رجو ديرا را نك نه زفقل بكنك وز هونن يه انل كر ترد 


ادامه بدهد. البته اينها سالها وجود داشتند و با خلفاى بعد هم مخالفت كردند» جون با تمام خلفا مخالف بودند. با عثمان خوب 


نبودند» مى كفتند عثمان نيمة اول عمرش. خوب بودء نيمة دومش بد. با على خوب نبودند» مى كفتند اوايل خوب بود ولى بعد 
آن وقتى كه تن به حكميت داد- العياذ بالله- كافر شد. با معاويه براستى دشمن بودند. معاويه را از على هم بدتر مىدانستند» و 


بعد هم با تمام خلفا بد بودند و با همه جنككيدند تا بالاخره منقرض شدند. 
خوارج از نظر على عليه السلام 


تَفتلُوا الْحوارج بغودىء فَلَيِسَ مَنْ طَلْبَ الْحَقَّ فاخ طأة كُمَنْ طَلَبَ الْبِاططِلَ فَاذْرَكةُ) 0١١‏ (مقايسه مى كرد ميان خوارج و اصحاب 
معاويه) فرمود: بعد از من خوارج را نكشيدء اينها با اصحاب معاويه خيلى فرق دارندء اينها دنبال حق هستند ولى احمقندء اما 


آنها از اول دنبال باطلند و به آن هم رسيدند. جملة ديكرى حضرت دربارة اينها دارد كه خيلى عجيب است. مى فرمايد: «قَانّى 


. 
ع لاس 
فقات عَيِنَ 
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لْتَمَدُ وَ لَمْ يكن لِيَجْتَرىَ عَلَيِها اعد عَئِرى) .)١١‏ اين را همه نوشتهاند كه اين جمله را حضرت بعد از فراغ از كشتن خوارج 
فرموده است. فرمود: من بودم كه جشم فتنه راااز سرش درآوردمء غير از من احدى جرأت اين كار را نداشت. و راست است. 
ما اكر بخواهيم در يكك موضوع خدا را شكر بكنيم كه در زمان على نبوديم» حق داريم براى اينكه اككر در آن زمان مىبوديم 
شركت مى كرديم»؛ در جنكك صفين هم شركت مى كرديم ولى باور نكنيد اكر ما با على مىبوديم جرأت مىكرديم كه در 
جنكك خوارج هم شركت بكنيم براى اينكه آنجا على به جنكك كسانى رفت كه «قائِمٌ اللثِلٍ وَ صَائِمُ النهارا بودند يعنى مردمانى 
كه از سر شب تا صبح عبادت مى كردند و روزها روزهدار بودند و در ييشانى آنها آثار سجده بود: «جباهاً قَرَحَه) ييشانيهايى كه 
از بس سجده كرده بودند قرحهددار شده بود. 

جه كسى جرأت داشت با اينها بجنكّد؟! فقط على مى توانست جون به ظاهر نككاه نم ىكردء با اينكه على اقرار م ىكند كه اينها 
مردمانى متظاهر و دروغكو نبودند. عمده اين است. اكر منافق مى بودند مهم نبود ولى خيرء اينها شبها نماز مىخواندند و روزها 
روزهدار بودند اما وجودشان براى اسلام خطر است» جامدهايى هستند كه براى اسلام ضررشان از دشمنان اسلام بيشتر است. و 
اكر على در آن روز شمشير به روى خوارج نكشيده بود واكر شخصيت على نبود و آن نصوصى كه ييغمبر دربارة على كرد و 
اكر آن مقام على ايمان على» زهد و تقواى على نبود» بعد از على هم هيج خليفهاى قدرت نداشت با خوارج بجنكد. هيج 
سربازى جرأت نم ىكرد به جنكك خوارج برود. ولى جون على ييشقدم شده بود. آنها هم با خوارج مىجنكيدند؛ مى كفتند 
اينها 'كناقى شكتتن كه غلى 'با ايها كيده اسم» اكز سكيدن با انها خالات حق بود على نا ابنها قم سكيد 

نوشتهاند كه يكك شب حضرت در ميان كوجه و بازار با يكى از اصحاب عبور مىكرد. يكك وقت زمزمةٌ سوزناكك دلربايى از 
قرآن شنيدند كه اين آيه را مىخواند: 

001 و لا , لأا 3 24 

أمَنْ هُوَ قانْتٌ آناء اللَل لللاجداً «؟» كسى كه همراه حضرت بود باهايش خشكك شد 
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(0) زمر/ 9 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج١25‏ ص: 17 

كفت: اين جه مرد سعادتمندى است! خوشا به حال او! حضرت فرمود: خير» غبطه به حال او نخور. قصه كذشت. بعد از مدتى 
كه جريان خوارج بيش آمدء اتفاقاً همان شخص خدمت حضرت بود. در ميان كشتكان عبور مىكردند. به جنازةٌ مردى 
رسيدند. حضرت به آن شخص صحابى فرمود: اين همان مردى است كه آن شب تلاوت قرآن مى كرد. 

عقيدة اينها در باب امر به معروف و نهى از منكر اين بود كه تقنه به معناى تاكتيكك به كار بردن لزومى ندارد. اين منطق را كه 
ماداريم كه بايستى عقل را دخالت داد و فكر سود و ضرر را كرد و اككر ديدى سودش از ضررش زيادتر است اقدام كن» 
خوارج مى كفتند اينجور نيستء بايد امر به معروف و نهى از منكر بكنيم هر جور كه بشود. يكك نفر تنها مىآمد در حضور 
يكك خليفة سفّاك مانند عبد الملكك مىايستاد با علم به اينكه يكك يول اثر نمى بخشده با علم به اينكه اين حرفى كه مىزند 
ممكن است باعث كشته شدنش بشود و هيج فايدهاى هم ندارد. به او فحش مىداد و بعد هم كشته مى شد و تمام مىشد. على 
سبب انقراض آنها شد. بزركترين علت انقراض آنها اين بود كه منطق را در كار خودشان بالاخص در امر به معروف و نهى از 
منكر دخالت نمىدادند و حال آنكه بايد منطق را دخالت داد. 

اولين جريان جمودى كه در دنياى اسلام بيش آمد همين جمودى است كه اينها به خرج دادند. اكر بخواهيد بفهميد جمود با 
دنياى اسلام جه كرده است». همين موضوع را در نظر بككيريد كه على بن أبى طالب را جى كشت؟ يكك وقت مى كوييم على را 
كى كشت و يكك وقت مى كوييم جى كشت؟ اكر بكوييم على را كى كشت؟ 

البته عبد الرحمن بن ملجم. و اكر بكُوييم على را جى كشت بايد بككوييم جمود و خشكك مغزى و خشكهمقدسى. همينهايى 
كه آمده بودند على را بكشندء از سر شب تا صبح عبادت مىكردند. واقعاً خيلى تأثرآور است. على به جهالت و نادانى اينها 
ترحم مىكردء تا آخر هم حقوق اينها راااز بيت المال مىداد و به اينها آزادى فكرى مىداد. بالاخره توطئه جيدند كه سه نفر را 
از بين ببرند» همان جريان توطئهاى كه مىدانيد. تنها كسى كه موفق شدء عبد الرحمن بود و البته اواز ديكران هم كمكك 
كا 

ابن ابى الحديد مى كويد: اكر مى خواهيد بفهميد كه جمود و جهالت جيستء به اين نكته توجه كنيد كه اينها وقتى كه قرار 
كدذاشسيد ابن كار نوا كد مخصوضا شب 
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نوزدهم رمضان را انتخاب كردند. كفتند: ما مى خواهيم خدا را عبادت بكنيم و جون مىخواهيم امر خيرى را انجام بدهيم» يس 
بهتر اين است كه اين كار را در يكى از شبهاى عزيز قرار بدهيم كه اجر بيشترى ببريم. 

در شب نوزدهم ماه مباركك رمضان آن كارى را كه نبايستى بكنند» كردند. 
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عوامل تصفيه تفكر اسلامى 


اشاره 


رلا 9 و 2 5 و 5 م لأا 5 لا و 9 ظَ ىم 7 5 
و كذرك ناك أن ومطا فكر نو انهاه على الناس :ونكرة اقول عليكم هيدا 
آبى كه از سرجشمه بيرون مىآ يد ديدهايد كه جقدر صاف و ياكيزه است. همين آبى كه اين قدر ياكيزه است همين كه در 
ميكسورس و الود كبهاى امحسوس: الود كهاى متضنوش ماتدد شاكة و كل اث كه داخل أت بقود يا أت اوجاين بكدرهد 
كذاذن السامطا كردق ياشه وبا يشكل كنيد مكلوط دوه كدو قسج رلكة الوصر فق سه شوذة ايق الود كن 
ممكن است الود كى تامحسوس داشنه باشد؛ يعتى وق كيه آن آت تكاه فى كتيك مى يقيد :ساف و زلآل اسةه اتجهبه 
جشم ديده مىشود كويى با سرجشمه فرقى نكرده است ولى اكر يكك نفر خداى ناخواسته مثا به وبا مبتلا باشد و در جويى كه 
مردم شهرى از آن استفاده مى كنند غوطه بخورد؛ ممكن است مردم آن شهر اين مرض را ييدا كنند در صورتى كه در آب 
جيزى ديده نمى شود ولى ميكروبهاى ريز ذرهبينى كه فقط با جشم مسلّح مى توان آنها راديد؛ داخل آب شده و آن را آلوده 
كردواتد معقابرلا محكن است دسكامياي شفيداف وهرد ذافعه اكد كه اين امن 
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آلوده را تصفيه كند. 
عين اين حالت در امور معنوى وجود دارد؛ يعنى يكك سرجشمة معنوى كه در روز اول صاف و ياك است و آلودكى هم 
نداره كدريها كلاذو يشر افكار ديكراة قرارعى كبرد :و تسلن بعد نان تمل اقاراابه دور هاي بعد مشقل ع كتتدء لين امكان 
وجوذ دارد كه آن حجريان معتوئ' يكد آلوة كى محسوس يبدا كند كه يده بشو و يا بكك الود كى 7امستوس يبدا كند كه 
ققط غلما يعتى كسائق كه آلآت ذرديي دارقد بترامك آن را سيشد. و باز عمان طورى كه در يك شهر ممكق اث دستكاه 
بزر كترين جريان معنوى دنيا اسلام است. اسلام كه جريان بيدا كرده است ما مىخواهيم ببينيم در اين بسترى كه قرار كرفته 
است در اين جهارده قرن تا به ما رسيده استء آيا امكان الود كى نظير آلودكى آب براى اين جريان معنوى بوده است يا نه؟ و 
اكر امكان اين آلودكى بوده است» جه جريانهايى در دنياى اسلام به وجود آمده است كه اين آب صاف را آلوده كرده 
است؟. 
قبل از اينكه اين مطلب را عرض بكنم نكتهاى را براى شما عرض مى كنم: 
غالب اشخاص اكر شما به آنها بكوبيد جريانهاى مهم تاريخ اسلام را بكو اولين جريان مهمى كه به ذهنش مىآ يد حملة 
العاده كران تمام شد. جقدر از علما كشته شدند» جقدر از مسلمانها كشته شدند» جقدر شهرها خراب شد! بعضى از شهرها را 
كان ار هات وقد كه فيلا اأر إن نيا باقن جمالد »ال عبةه تير تشابورق كه سك ] دعرو ادة يز افلا ذى ساق بابد يدر 


اين شهر باقى بماند. اين يكك حادثهاى استء مهم هم هست,ء ولى به همان اندازه كه مهم است خودش خودش را نشان 


مىدهد. مثل آلودكى محسوس آب مى باشد. اما بعضى از جريانات در دنياى اسلام بيدا شده است كه حجم ظاهريش خيلى 
كوجكك است مانند ميكروب ذرهبينى كه به جشم نمىآيد ولى خطرش از حملة مغول اكر بيشتر نبوده است كمتر هم نيست. 
مثالهايش بماند تا بعد عرض بكنم. 
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اولّا بايد ببينيم براى اسلام يكك جنين جريانهايى وجود داشته است يا نه. البته تا حدودى امكان نداشته ولى از آن حد كه 
بكذريم امكان داشته است آن حدى كه امكان نداشته است همان است كه مى كوييد كتاب آسمانى ما قرآن كه ستون فقرات 
ماسر لد ع ص لق لام ا ا ا 
وتصرفى بكند: إِنَا نَحَنٌ ّنا الذَّكرَ و إِنَا لَه طافِظُونَ .»١«‏ قرآن را خدا با يكك فصاحت و بلاغتى و با يكك معنويتى نازل كرد 
كه از همان اول در سينهها حفظ مى شدء بعلاوه به امر ييغمبر نوشته مىشد. هيج دستىء جه از ناحية دوستان نادان و جه از 
ناحيةُ دشمنان زيركك نتوانست درا ين كتاب مقدس تغيير و تبديلى ايجاد كند. و همين است كه حكم دستكاه تصفيه را دارد. 


آلودكيهاى فكرى در دنياى اسلام 


ازاين يكى كه بككذريم در ساير قسمتها اين امكان آلودكى بوده استء از جمله در سنت بيغمبر اكرم. دليلش كفت خود ييغمبر 
صلى الله عليه و آله است. اين حديث را شيعه و سنى روايت كردهاند كه بيغمبر فرمود: «كثْرَتْ عَلَيَ الْكذابَة «؟» دروغ بندهاى 
به من زياد شدهاند» و اكر از من حديثى شنيديد آن را بر قرآن عرضه كنيد اككر ديديد مخالف قرآن است بدانيد از من نيست 
و به من بستهاند. اين را خود ييغمبر در زمان خودشان فرمودندء با وجود اينكه هنوز اول اسلام بود. معلوم مىشود كه يكك عده 
ذروغكو ذا شدهبودثد.عندة انها در آن زمان شابد أن قد زباد تبوذ و يكمبر يشى بي كرد كه در دورههاى يعد زياد 
خواهد شدء زياد هم شد. در زمان بيغمبر اكر كسى دروغى به بيغمبر مىبست,ء براى يكك امر كوجكك و يكك غرض شخصى 
بود. مى خواست حرف خودش را به كرسى بنشاند» مى كفت من از ييغمبر اينطور شنيدهام. اما در زمانهاى بعد دروغ بستن به 
بيغمبر جنبة اجتماعى بيدا كرد, يعنى ابزارى شد در دست سياسيون. خلفاى وقت ازاين موضوع به نفع سياستهاى خودشان 
استفاده مىكردند» يولها خرج مى كردند» محدّثينى را كه ايمانشان سست بود و بندة دينار و درهم بودند يبدا مىكردند و يولها 


4 حجر/‎ )١( 

(1) كافى؛ ج ١/ص‏ ”اع 
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كن. وخر بن مجنب هشت هزار ديار معاويه به او داد كه كفت من از بيغير شندم كه آي و نال عن بطرى قف اء 
مَوْضَاتٍ الله ١١‏ در شأن عبد الرحمن بن ملجم نازل شده است. در زمان مهدىء خليفة سوم عباسىء يسر منصور- كه يكى از 
عاداتش كبوتربازى بود و در اين كار مسابقه مىداد- يكك نفر از همين محدثين نزد او آمد؛ براى رضاى خاطر مهدى كفت 
من از فلا-ن شخص شنيدم كه بيغمبر فرمود: لا- مَرئِقّ الما فى حَُن او حافر اوْ طائِر كه او «طائر» را از خودش اضافه كرده بود. 


اينجور جريانها در دنياى اسلام زياد بيدا شده است. در موضوع وضع و جعل حديث, ابتكار در دست يهوديها بود. يهوديها 
افكار و معتقدات خودشان را در ميان مسلمانان به صورت حديث درآوردند. اينها در نفاق هم عجيب بودند. به ظاهر مسلمانى 
مى كردند و با مسلمانها رفت و آمد مى نمودند ولى افكار خودشان را به صورت حديث در ميان مسلمين رايج مىكردند ودر 
اق كاز يان فياك اد 

البته مسيحيها و مانويها هم اين كار را كردهاند ولى يهوديها خيلى زياد كردهاند» جون اينها مهارتشان در تظاهر فوق العاده 
ايت كد كاعت مسلباتها آنها وا ا تعروكاة ملياةة من دائيسن حصن تقل من كرد كاساننا تود برذة اكه أو درق 
داك هاا كدمانقا سودض مونو محتناة شتحمودة از جعوز ارخ شك خر انيتكارى كدو او تس داق كنت برا 
نمىدهى؟ كفت: من خودم كه مسلمان شدم تا يانزده سال دروغ مى كفتم» حالا باور نمى كنم كه اين جوان واك ‏ قوكةة 
براى اينكه هفت سال است كه اسلام آورده است. 


دستكاههاى تصفية فكر اسلامى 


اينها همان الود تهاب است كه در بستر افكار بيدا مىشود. اسلام دستكاه تصفيداى قرار داده است كه با آن مى شود اين 
آلودكيها را ياكك كرد. در درجة اول خود قرآن است. ما بايد بر آن عرضه بداريم. يكك دستكاه ديكر عقل است كه قرآن 
عقل را حجت قرار داده است. دستكاههاى تصفية ديكر» احاديث و سنن متواتر بيغمبر صلى الله عليه و آله يا ائمه عليهم السلام 


”١1/ بقره/‎ )١( 
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مهلا اقنيه |1 ابن وسحكاء تضق كدق وات سكري اسعفاد مو كرد تن؟ مرونان عامرة علق كم تيفش فل داقن 
مأمون مجلس مباحثه و مناظره؛ زياد برقرار مى كرد و خيلى لذت مىبردء جون خودش اهل مطالعه و دانشمند بود و به تمام 
اديان و مذاهب آزادى مىداد. مباحثات امام رضا عليه السلام با اصحاب ملل و نحل در همين مجالس مأمون صورت كرفته 
است. مجالس زيادى مخصوصاً راجع به اهل تسنن و تشيع تشكيل مىداد. در آن كتاب كه آن شخصيت ترك به نام قاضى 
بهلول بهجت افندى به نام تشريح و محاكمه نوشت- كه به فارسى ترجمه شده و بسيار كتاب خوب و نفيسى است- مباحثة بين 
مأمون و علماى اهل تسنن راجع به خلافت نقل شده است. 

اينها مجالس مناظره ميان ائمه و ديكران فراهم مىكردند. كاهى هشام بن الحكم در مجالس اينها شركت مى كرد. از جمله 
يكك مباحثة شيعى و سنى ميان حضرت جواد كه هنوز طفل بودند و علماى اهل تسنن برقرار شد. در آنجا آن عالم اهل تسنئن 
در حرفهايش احاديثى در فضيلت أبو بكر و عمر روايت كرد. به حضرت عرض كرد: 

شما دربارة شيخين جه مى كوييد و حال اينكه ما حديث معتبرى از بيغمبر داريم كه فرمود: أبو بكر وَ عُمَرُ سيدا كهولٍ اهل 
لْجَنّةُ يعنى أبو بكر و عمر دو آقاى بيرمردان اهل بهشتند. همجنين حديث ديكرى نقل كرد كه روزى جبرئيل به بيغمبر نازل 
شدء از جانب خدا عرض كرهد: من از أبو بكر راضى هستم.ء از أبو بكر بيرس آيا اواز من راضى هست يا نه؟ حضرت جواد 
فرمود: ما منكر فضيلت أبو بكر نيستيم ولى يكك مطلب هست و آن اين است كه همه قبول دارند كه ييغمبر در حجة الوداع 


فرمود: 

«كثرت عَلَيّ الْكِذايَة دروغكويان بر من زياد شدهاندء و معيارى در اختيار قرار داد كه هر حديث را كه از من روايت كردند 
اول بر قرآن عرضه بداريدء اكر موافق قرآن بود قبول كرده و الا رد كنيد. قرآن مى كويد تمام اهل بهشتء جوان هستند. و اما 
حديث ديكرى كه كفتيد» خدا در قرآن مىفرمايد: و لَقَدْ حََفْنَا الْإِنْللانَ وَ َعَم ا توَسُوسٌ به تَفْسَهُ وَنَحنٌ أَقرَبُ إِلَِهِ مِنْ حثلٍ 
لْوَرِيِدِ ١١‏ ما انسان را آفريدهايم و از تمام خطورهاى قلبى او آكاه هستيم. يس جطور مىشود خمدايى كه قرآن او را اينطور 


معرفى مى كندء از ييغمبر بيرسد كه من از فلان بنده راضى هستمء تو از او 


(1) ق/ ١٠2‏ 
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اسلام» يكانه دين بدون تحريف 


يس خود قرآن كريم يكك مقياس و يكك دستككاه تصفيهاى است براى آلودكيهايى كه در طول تاريخ بيدا شده است. مايةٌ 
خوشوقتى ما اين دو سه جيز است. اين است كه كسى نمى تواند بككُويد دين شما مثل اديان ديكّر در ابتدا هرجه بود ولى در 
طول تاريخ جريانهايى بيش آمد كه آن را فاسد كردء همين جور كه الآن راجع به دين زردشت اصنًا نمىشود به دست آورد 
كه كتاب اصلى زردشت جه بوده است. 

نمى شود اساساً فهميد زردشت در جه سالهايى در دنيا بوده است. تا جند سال بيش در وجود يكك جنين آدمى شكك و ترديد 
بوده» هنوز هم آن قدرها مسلّم نيست كه زردشت نظير رستم و اسفنديار يكك شخصيت افسانهاى است يا يكك شخصيت واقعى. 
كيرم يكك روز تعليمات درستى داشته است. كلمة «كفتار نيكك» كردار نيكك؛ يندار نيكك» كه تعليمات نشد. اصلًا كوجكترين 
حرفى كه در دنيا وجود دارد اين است» جون به قدرى كلى است كه اصلًا هيج معنايى را در بر ندارد» مفهومى ندارد. 

هر كسى حرف خودش را نيكك مىداند» هر كسى نوع كردارش را نيكك مىداند و همينطور در مورد يندار نيك؛ فكر نيكك. 
هر يكك از مسلكهايى كه در دنيا وجود دارد؛ ملا دنياى سرمايهدارى؛ يكك سلسله حرفها و يكك سرى كارها و يكك سلسله 
فكرها را مى كويد اينها خوب است. دنياى كمونيست روش ديكرى را عرضه مىدارد. او هم مى كويد حرف اين است كه من 
مى كويم. آن مسلكى مى تواند در دنيا مسلكك شمرده شود كه به كفتار نيككء كردار نيكك و يندار نيكك قناعت نكندء بلكه 
بكويد كفتار نيكك و بعد بكويد كفتار نيكك اين استء كفتار خوب را مشخص كند و همينطور كردار نيكك و يندار نيكك. 

در مسيحى كرى و يهودى كرى هم همينطور است. يكانه دينى كه مىتوان در دنيا اصولش را نشان داد كه هيج دست 
آلودهاى به آن نخورده و ياكك مانده استء دين اسلام است. سر آن را هم عرض كردم. نمىخواهم بككُويم در دنياى اسلام 
هيج جريان آلودهاى بيدا نشده است؛ نه» ولى هر جريان آلودهاى كه يبدا بشود. جريان ياكى دراين دين وجود دارد كه 
مى تواند آن آلودكيها را تصفيه كند. اولش خود قرآن است. مقياس بزركك قرآن است. از قرآن كه بككذريم» سنت قطعى و 
متواتر بيغمبر و 
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براى ما شيعيان همجنين سنت قطعى و متواتر ائمهُ اطهار است. يعنى در ميان اين همه احاديث مشكوك و مظنون, احاديث و 
سنتهاى قطعى داريم از بيغمبر و ائمة اطهار. اينها براى ما حجت است و مى تواند معيار و مقياس واقع بشود. ديكر اينكه قرآن 
كريم از اول عقل را حجت قرار داده است. اسلام عليه عقل قيام نكرده. اكر جه غلط است انسان اسم اين مردكك را جزء سران 
اديان واديان منسوخه ببرد [ولى به عنوان مثال] حسين على بهاء مى كويد: كور شو تا جمال مرا ببينى» كر شو تا نغمة مرا 
بشنوى. عجب كارى است! اين جه جمالى است كه آدم بايد كور بشود تا آن را ببيند و جه صدايى است كه آدم بايد كر 
بشود تا آن را بشنود؟! ولى قرآن مى كويد جشمت را باز كن تا جمال مرا ببينى» كوشت را باز كن تا صداى مرا بشنوى» 
فكرت را باز كن تا حقايق مرا دركك بكنى؛ مذمّت مى كند آنهايى را كه جشم و كوش و فكر خودشان را به كار نمىاندازند و 
يكك حالت تسليم و تعبد احمقانهاى به خود مى كيرند. 


قرآن و عقل 
-- ا 7 م 

قرآن هركز مردم مسلمان را جز به نام «أَيّهَا النَاسٌ): يا «أَيّهَا الْمُؤْمِنُونَ» خطاب نمى كند؛ نمى كويد «اغنام الله» كوسفندان خداء 
نمى كويد شما كوسفنديد و مثل كوسفند بايد تسليم باشيد. قرآن تاريخ را با منطق عقلانى تفسير مى كند. قرآن نماز را كه 
وكر م كد لبق انعارجرا ف كرس كد قر ابهذ اوااقات مى كلد متاق النعدالالى رسقلىاززان من كريد و لقلا تر" 
لِجَهَنمَ كثيراً م انث وا نل فى قونلا يتقرة كرك أت لاتير 6 قدو هع 0 بفاره بادا لضي ار 
مردم به جهنم مىروند: آنهايى كه دل دارند و نمىفهمند» جشم دارند و نمىبينند» و كوش دارند و نمىشنوند. قرآن خيلى 
لحن مؤدبى دارد. دو سه جاست كه قرآن زبان به يكك تعبيرى مى كشايد كه تقريباً نوعى دشنام است. يكى آنجايى كه بشر 
عتلن را اين حجت ناطق به قول امام كاظم عليه السلام را به كار نمى بندد. مى كويد: إِنَّ غَّمٌ الدَّوَابٌ عِنْدَ اللِّ الضّعٌ الى 
الوق داوق اندع م قاد هما فى وكين حساك 4 اتنانيان سن كدكذا يد انها تياك داقع لى الألدف كرشن اده 


ولى كرند؛ عقل داده ولى تفكر و تعقل 


١7/94 اعراف/‎ )١( 

(؟) انفال/ 77 
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ندارند. 

اين مقياسهاء مقياسهايى است كه اسلام به دست ما داده است كه ما بتوانيم آزمايش كنيم. حالا ما بايد جريانهايى را كه در 
تاريخ اسلام بيدا شده است رسيدكى كنيم. من امشب خيلى كوشش كردم كه اين مطلب را بفهمانم. نمىدانم توانستم خوب 
بفهمانم يا نه كه در دين اسلام دستكاه تصفيه وجود دارد. ولى اين را بدانيد جريانهاى آلودهكننده هم از صدر اسلام تاكنون 
بوده است. اكر ما آن جريانهاى آلودهكننده را نشناسيم يس فايدةُ دستكاه تصفيه جيست؟ اين جريانها از جريان حملةُ مغول 
اكر بالاتر نباشدء يايينتر نيست. حملة مغول يكك آلودكى محسوس است. ما آلودكيهاى نامحسوس هم داريم. ديشب داستان 
خوارج را عرض كردم. اين داستان تنها يكك جريان نظامى نبود كه بعد هم غائلهاش ختم شد و از بين رفت. يكك جريان دينى 
و مذهبى بودء رنكك مذهبى داشتء از خودشان فقه ايجاد كردند؛ و نمىتوان كفت فقه خوارج در ساير فرق اسلامى | 


نككذاشته است. 

جريان ديكرى كه اشاره كردم جريان اشعريكرى است. يكك ظاهريرستى عجيبى در ميان اشاعره بوده كه حد نداشته است. هر 
حديثى را كه به ييغمبر نسبت مىدادند» مى كفتند درست است. هر جملهاى را با هزار قرينة خلاف هم كه بود باز به ظاهرش 
حمل م ىكردند. كتاب تاريخ ادبيات ادوارد براون» جلد اول را كه مىخواندم ديدم آنجا كه تاريخ عقايد اسلامى مثل جريان 
اشاعره را نقل مى كند» از يكك مستشرق معروف هلندى به نام دزى- كه دنيا هم برايش خيلى ارزش قائل است- حديثى را نقل 
مىكند كه بيغمبر فرمود: همانطور كه در جنكك بدر خدارا ديديدء در روز قيامت هم خدا را خواهيد ديد. من خيلى تعجب 
كردمء يعنى جه؟ بعد كشتيم ديديم اين جملهاى است در كتب كلالميه؛ نه در كتب حديث. تازه آن جمله اين است: نكم 
كوؤة تكو وم البنافية كما تزوة القع لبن [لد ذو يط بحن انوا م عات ختر اميك ديدع نهدا ف لور أكدتماء اي تنه ركه وا 
مى بينيد. آن وقت او خيال كرده است ليلة البدر يعنى جنكك بدر. بعد ما باز تحقيق كرديم كه آيا جنين حديثى كه در كتب 
كلابو نكل كركاتن وكود ارد نا قكاوو كي شيعه قد احيرا رخفو ندا ردن دن كنب اهل ملق جم وركرض السكاو دودمم 
متكلمين به اين شكل درآمده است. در يكى از كتابهاى اهل تسنن بيدا كردم. ابتداى حديث اين است: شخصى خدمت 
حضرت رسول آمد و سؤال كرد: جككونه مى شود كه همه مردم خدا را در آن 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج071 ص: ٠١7‏ 

واحد ببينند؟ حضرت فرمود: همان طورى كه همه مردم مى توانند ماه را در آن واحد ببيندد» و ماه يكك مخلوق است. خدا 
مافوق اينهاست» خدا با همه مردم هست. 

سكيد ركف كروك وقنى وو يكنا مسر ورفلل 1ل اطيووك: إوابة ضر ديه عه سبو ويك درس ابا 115 كه دسدكاء يفيه اك فووا 


هداق ساعن سدس رساود" لا مذركة الأبطار وَ هو ذرك الأبططار .0١١‏ 


٠١7 انعام/‎ )١( 
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اخباريكرى 
اشاره 


كم الوَسُولٌ فَحذَّوةَ وَ!] تواكم عَنْهُ فَادهُوا .21١‏ 

ديشب بحث مااين بود كه همان طورى كه آبى كه از جشمهاى بيرون مىآيد در ابتدا صاف و ياك استء نه آلودكى 
سوس و له الرد كن فاتسيوين ذار ةوك قخوها كدر سهان لزاون كوه شكو اسك الود كهايى ينذا منود 
آب اين خاصيت را دارد كه ممكن است به وسايلى آن را تصفيه كرد و آلودكيها رااز آن كرفت» همينطور دين مقدس 
اسلام در ابتداء هم صاف بوده و هم ياكك ولى خواه ناخواه در طول جهارده قرن كه در بستر افكار مردم قرار كرفته 
آلو كيهاى ذو ان ذا شده است؛ ولى آنحه كه مابة خوشوقت است ابخ است كه وستكاه تصفية برا باكك كرون اين 


آلودكيها وجود دارد. وستكاه تسقيه در درجحة اول غود قرآن ات كه حضون و محفر كل از هر كر ند تشيرق .در دست امت 


حجت و معتبر شناخته است. ما اكر اين سه مقياس را به كار ببريم» مى توانيم خودمان را از هركونه لغزش و غلطى مصون 


بداريم وانحرافات و 


7 حشر/‎ )١( 
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اشتباهاتى را كه بيدا شده است از ميان ببريم. در تاريخ اسلام جريانهاى زيادى بيدا شده است كه در افكار مسلمين اثر كذاشته 
است. خود ما و شما كه الآ-ن اينجا نشستهايم» اى بسا تحت تأثير يكك جريان فكرى هستيم كه در جندين سال بيش به وجود 
آمده و مارا تحت تأثير خودش قرار داده است و ما نمىدانيم كه اين جريان فكرى از اسلام نيست و از جاى ديككرى است. 
يكك نويسندة عراقى در جند سال بيش دو سه كتاب نوشت و منتشر كرد و كتابهايش معروف شدء جون خيلى شيرين نوشته 
بود. در يكى از كتابهايش نوشته بود كه من امروز بسيارى از حوادث را كه مىبينم» انككشتهاى معاويه را در آن مشاهده 
مى كنم. معتقد بود كه معاويه توانست جريانهايى را به وجود بياورد كه خود آن جريان از ميان رفت ولى آثار شوم آن باقى 
ماند. بنده حالا در اطراف فكر او بحثى ندارم» مى خواهم جريانهاى فكرى ديكرى راعرض بكنم و دربارة آنها بحث بكنم. 
در ميان ما شيعيان در حدود جهار قرن بيش جريانى به وجود آمد به نام اخباريكرى. امروز اخباريكرى خيلى كم وجود دارد. 
افرادى كه اكنون اخبارى مسلك هستند خيلى كماند. ولى اين جريان تقريباً دو سه قرن بر افكار مردم حكومت كرد و جه 
جنكهايى» آدمكشيهايى ايجاد نكرد! نقطة مقابل اخباريكرى اجتهاد است. ما و شما اجتهاد و تقليد را قبول داريم و عقيده 
داريم كه انسان يا بايد مجتهد باشد يا عمل به احتياط بكند و يا تقليد كندء و مىكُوييم قطعاً تقليد كار درستى است. 
اخباريكرى نقطهاى را كه بمباردمان م ىكرد اجتهاد و تقليد بود. 

مى كفتند اجتهاد و تقليد بدعت است. مى كفتيم يس مردم جه بايد بكنند؟ مى كفتند بايد مستقيماً به اخبارى كه داريم مراجعه 
كرد و دستور دين رااز آنها كرفت. 

مجتهدين نقطهُ مقابل اخباريين بودند و حرف منطقى داشتند» مى كفتند اظهار نظر كردن در مسائل دينى تخصص مىخواهد. 
انسان بايد درس خوانده باشد تا بتواند در مسائل دينى نظر بدهد. همان طورى كه طبابت علم مى خواهد, فتوا دادن هم علم 
مى خواهد. اخباريها مى كفتند نه هيج درس خواندن نمىخواهد و اجتهاد از اهل تسنن بيدا شده است. 

در همين تهران در زمان فتحعلى شاه مردى بود به نام ميرزا محمد اخبارى و جه جار و جنجالى سر اين مرد بيدا شده است! 
اصلش هندى استء مدتى در نيشابور 
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بود و بعد به تهران آمد. اواخر عمرش سفرى به عتبات كرد و در آنجا او را كشتند. 

اخباريكرى از كجا و جه زمانى بيدا شد؟ اخباريكرى سه جهار قرن بيشتر از عمرش نمى كذرد. اين نغمه را اولين بار مردى به 
نام ملما امين استربادى- كه سالها در مكه و مدينه مجاور بود -0١١‏ بلند كرد و با وجودى كه خودش شيعه بود به علماى 
بزركك شيعه مانند شيخ طوسى و علامة حلى و محقق حلى و مخصوصاً به علامة حلّى شديداً حمله كرد. جون علامه مى كفت 
اخبارى كه ما الآن داريم همه معتبر نيست و اخبار رااز نظر سند تقسيم كرد به اخبار صحيحء اخبار موتّق» اخبار حسن و اخبار 


ضعيف. اخبار صحيح اخبارى است كه تمام زُواتش مردمان موثق و هم شيعه بودهاند. [اخبار موثق» اخبارى است كه رواتش 


افراد موثقى بودهاند ولى شيعه نبودهاند.] اخبار حسن اخبارى است كه كسانى كه آنها را نقل كردهاند اشخاصى راستكو 
بودءاتد ولى ثابت نشده اسيث كه وواتشاق اقراة حوب و راستكو باشيد. 

روايات ضعيف يعنى رواياتى كه افرادى كه آنها را روايت كردهاند يا لااقل يكك نفر از آنها معلوم است كه آدم درستى نيست. 
تاريخ؛ احوال روات را كم و بيش نشان داده است. (البته افرادى هم هستند كه مجهولند). نتيجه اين مى شود كه اخبارى كه ما 
در دست داريم همه قابل اعتماد نيست. ما بايد ببينيم جه كسانى نقل كردهاند. 

ملا امين كفت علامه با اين كارء روايات ما را دسته دسته كرد و عدهاى از روايات ما را انداخته. هرجه روايت داريم؛ همه 
يكجا درست است. اكر بكوييم روايتى ضعيف استهء اين توهينى است به امام صادق. مكر مىشود روايتى از امام صادق باشد 
و ضعيف باشد خصوصاً روايات كتب اربعه يعنى رواياتى كه در كافى شيخ كلينى و يا تهذيب شيخ طوسى و استبصار شيخ 


طوسى و من لا يحضره الفقيه شيخ صدوق آمده است؟! اكر روايتى در اين جهار كتاب ناشهة ذركر حاق. كفتك لسة: 
نمونههايى از جعل حديث 


مجتهدين آنهايى هستند كه در اين نظر تابع علامهاند. در همين كتاب كافى و كتابهاى ديكر روايتها هست كه اكر به مضمون 
آنها نكاه بكنيم مىفهميم كه مزخرف است. 
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در آن مردى به نام على بن الحديد مى كويد: سلسبيل- كه نام زنى است- از من جنين يولى خواسته و من مىخواهم اين يول 
را به او بدهم و از او به فلا-ن حيله ربح بكيرم» اين درست است يا نه؟ اتفاقاً كتاب تهذيب را مىخواندم, به روايت ديكرى 
رسيدم. ديدم نام اين شخص را آورده است. شيخ طوسى در آنجا مىكويد: «مْضَ كَقُ جداً». حالا جون شيخ كلينى در كافى 
اين روايت را نقل كرده استء بايد بكوييم درست است؟ نه. يس قابل قبول نيست. مثلًا افرادى كه اغراض بخصوص داشتهاندء 
اين را جعل و وضع كردهاند كه در زمان حضرت صادق سقف حرم يبغمبر را تعمير م ىكردند. كسى مى كويد ما جند نفر 
بوديم وبا هم بحث م ىكرديم: حالا كه سقف را برداشتهاند» آيا جايز است از بالا قبر ييغمبر را مشاهده بكنيم يا نه؟ يكى 
كفت خارز است» وركرى كقع سانو بسك بجر ا جايو نبست؟ كفك شابهد يعمير يا يكى ال وتهانن خلوت كردة باش اما أو 
رابا زنش ببينيم! ببينيدء اين حرفى است كه اصِلًا آيا ممكن است يكك مسلمان عادى بككويد كه بيغمبر مثلّا زنده شده و دارد در 
صحيح است. مجتهدين مى كويند نه» مثل اين اشخاص هزارها آدم جتّال وضّاع كدذّاب بودهاند. 

مردى است به نام ابى الخطاب. اين مرد. ملحد و ضد اسلام بود. طشت رسوايىاش بالخره از بام افتاد. وقتى مى خواستند 
اغبدافيقل كدد 6ف و قل وَضَعْتٌ فى اخباركم اْبَعَهٌ آلافٍ عديث من جهار هزار حديث در اخبار شما قاطى كردم. 
مجتهدين مى كويند وقتى يكك جنين جريانهايى در تاريخ وجود داشته است جطور ما مى توانيم بكوييم هرجه حديث نقل شده 


استث» درست ام 


مردى است به نام يونس بن عبد الرحمن كه از بزركان است. مى كويد من كوشش مى كردم كه هميشه روايتهاى معتبر را 
بنويسم و نقل بكنم. همه را نوشتم و به صورت كتابى درآوردم. يكك وقتى خدمت حضرت رضا عليه السلام رسيدم و كتاب 
روايتم رابه حضرت عرضه كردم و كفتم كه تمام روايتها راااز يدران شما نوشتهام. ديدم حضرت بسيارى از آنها را خط زد و 
كفت اينها دروغ است. 
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مبارزة مجتهدان با اخباريان 


ولى اخباريين زير باراين حرفها نرفتند. يكك مبارزةٌ بسيار شديدى ميان مجتهدين و اخباريين صورت كرفت. اخباريين مظهر 
كامل جمودند. اى كاش به اين جمود قناعت مى كردند. اينها يكك تعصب احمقانهاى راجع به اخبار و روايتها دارند. آمدند در 
سه زمينة ديككر خدشه كردند. آن شب عرض كرديم كه ما جهار دليل داريم: 

قرآن» سنت,ء اجماع و عقل. اينها به واسطهٌ يكك تعصب شديد و احمقانهاى كه بيدا كرده بودند براى اينكه آن سه دليل ديكر 
رااز حجيت بيندازند» كفتند شما مى كوييد جهار دليل داريم. اجماع كه مال سنيهاست. اجماع وسيله شد براى اينكه أبو بكر 
خليفه بشود و با همين اجماع امير المؤمنين را كوبيدند. حالا شما مىكوييد اجماع؟! مجتهدين كفتند اولّا موضوع خلافت جاى 
اجماع نبود» موضوع نصٌّ استء نص قطعى بيغمبر. ثانياً دربارة أبو بكر كه اجماع صورت نككرفت. اجماع اين است كه همه اهل 
حل و فصل در يكك مطلبى اجماع بكنند. على بن أبى طالب و زبير در مدينه بودند و جزء اجماع كنند كان نبودند. يكك عدة 
بسيار كمى جمع شدند و با هوجيكرى كارى را درست كردند و اسمش را اجماع كذاشتند. كفتند خير» حالا اجماع آن قدر 
هم دردى نداشت. شما عقل را در كار دين دخالت مىدهيد. اصلّا اين فضوليها به عقل نيامده است. عقل هزاران خطا مى كند» 
عقل اشتباه مى كندء عقل حق ندارد در كار دين دخالت كند. انسان بايد عقل خودش را تخطته كند. ما اككر حديثى را ديديم» 
هرجه هم عقل ما داد بكشد كه اين درست نيستء بايد بككوييم عقل! تو حق ندارى دخالت بكنى. 

اين» درست حرف مسيحيهاست. مسيحيها كفتند عقل حق ندارد در حوزة دين مداخله كند. مى كفتند خدا عيسى شد» عيسى 
خدا شد و همين. منشأ عالم (خدا) يكى است و در عين يكى سه جيز است. آخر جطور مىشود هم يكى باشد وهم سه تا؟! 
عقل مى كويد اينجنين نيستء ولى مى كويند عقل حق جنين دخالتى را ندارد. 

القاومة عى كفعه أساما عقل عحق فداه در موفوعاك ذو وخالك كلد 

هرجا هه اسعدلال عقلى يها كان مى آهده هى كفحد عقل عض تدارد دخالت كند. مطل اكربدر يكق حا كنيد مى قد يكف اذريا أن 
در يكك فنجان جاى كرفتء اين با عقل جور در نمىآيد ولى مى كفتند عقل حق ندارد فضولى بكند. از اين حرف اينهاء مردم 
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حقه باز زيرك هم استفاده كردند. هر دروغى كه مىخواستند جعل كنند» جعل كردند و در اختيار آنها قرار دادند. يكك 
جيزهايى يهوديها و مغرضين جعل كردند و به اينها دادند واين خوش باورها هيج نكفتند. مثلا حديثى نقل كردهاند به نام 
حديث «سلسله الحمار» كه روزى بيغمبر اكرم آمد و به الادغى برخورد كرد ... تا آخر. اينها واقعاً اسباب ننكك است واكر 


مجتهدين نبودند» امروز [اين جريان] اسباب زحمت براى مسلمين بود. 


برخورد اخباريان با قرآن 


رسيديم به قرآن. حالا قرآن را جككونه از بين ببرند براى اينكه به اخبار حيجيت بدهند؟ قرآن را كه نمى توانستند بككويند كتاب 
خدا نيست. كفتند قرآن مقامش بالاتر از اين است كه افراد عادى بشر آن را بفهمند. قرآن را فقط ائثمه حق دارند بفهمند و 
بس. قرآن نازل شده است براى آنكه آنها بفهمند. وو لاي امم ماص ا يو رار 
قرآن حجت نيست. نكلا! كر كر ذه كويده نما الْحَهرُ وَالْمَيدر وَالنْقابُ وَاَْمٌ رحس من عَمَلٍ الّيِطانِ واج جْتَنْبُوهٌ )١١‏ و ما 
معنى آن را اين مىدانيم كه شراب و قمار حرام استء مى كويند نه تو بايد به اخبار مراجعه كنى ببينى كه آيا در اخبار آمده 
مى كويند اساساً مخاطب قرآنء ما نيستيم. 

اخبار و ووايات اسث و اجتهاد ديكر معتى ندارد: جون اجتهاد يعتى انسان اعمال فكر و اعمال نظر كند. معتاى اجتهاد يكك 
اصل اد اللاي ل يي ل ا ا 
هست كه احياناً خود قرآن را از اعتبار مىاندازد. مثدًا فلا.ن كس آمده كفته است كه سورة حمد اينجور نيست كه شما 


مى خوانيد» جور ديكرى است. شما مىخوانيد: صِلاط الَذِينَ أنْعَمتٌ عَلَتِهِمْ غَيِر الْمَعْضُوبٍ عَلَِهِمْ وَ لَا الصَالِينَ. مى كفتند در 


9٠ مائده/‎ )١( 
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يق [مدة است: صدراط مَنْ الْعَمْتّ عَلَيِهِمْ ع غَيِرِ الْمَغُضوب عَلَتِهِمْ وَ غَيِر الصَالَّينَ و بايد اينطور خواند. الكاكمات راو 
خودشان رادر حاشية آنها عوض مىكردند. جند سال بيش اينها مشغول شدند به جاب كردن قرآن خودشان, آيت الله 
بروجردى متوجه شدند و فوراً جلو جايش را كرفتند و بردند در دريا ريختند. واى به حال اينكه قرآنها جاب مىشد و به دست 
يهوديها و مسيحيها مىرسيد و مى كفتند مسلمانها كه مى كويند قرآن ما تحريف نشده استء حالا خودشان يكك قرآن ديكر در 
آوردهاند كه با قرآنى كه دارند خيلى اختلاف دارد. 

جند سال بيش طلبهاى بود در قم و در آن موقع جيزى كه من در قيافة او نمىديدم نجابت بود. مىديدم همه ازاو دورى 
مى كنند» و تا حدود مطوّل هم بيشتر نخواند و بعد رفت. يكك وقت ما متوجه شديم كه در آبادة شيراز براى خودش ١١‏ .. 
اينجور ضربدها اينها به ييكر دين زدند. كفتند قرآن اعتبار ندارد. البته نكفتند قرآن را نخوائيد؛ كفتند قرآن را بخوانيد» قرآن را 
ببوسيدء اما قرآن را نفهميد. اين يكك ضربة بزركى به عالم اسلام بالاخص به عالم تشيع زد به طورى كه بعدها اساساً مفسرين 
شيعه رعبشان برداشت كه قرآن را تفسير كنند» از تفسير كردن ترسيدند. 

جريان اخباريكرىء اين تعصب افراطى احمقانهاى كه راجع به اخبار ييدا كردند كه صحيح و ضعيف را با هم يكى دانستند 
يكى از آن جريانهاى فكرى خطرناكى است كه در دنياى اسلام بيدا شد و اثرش هم جمود فكرى استء همان جيزى كه الآن 


ما به آن مبتلا هستيم. اينها به عالم تشيع سرايت مى كند. 


سخن آيت الله بروجردى 

: 
من اين حرف را در موقعى كه آيت الله بروجردى در بروجرد بودند و خدمتشان رسيده بوديم؛ از ايشان شنيدم و بعد هم از 
كس ديكرى نشنيدم و خيلى تأسف خوردم كه جرا سؤال نكردم. ايشان براى بيدايش اين جريان فكرى يكك ريشة ديكرى به 
صورت احتمال و حدس به دست مىدادند» مى كفتند من حدس مى زنم كه فكر اخباريكرى در ميان مشرق زمين ناشى از فكر 


ماد يكرق دز مغرت زميق وده است. حوق مقارن نا ببدايقن اخبار كرف در مغرب ومين عدهاق يبدا شدثد كه 


)١(‏ [در اينجا متن يياده شده از نوار افتادكى دارد.] 
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فلسفهُ حسى را ابداع كردند و كفتند ما جز آنجه به جشم ببينيم يا به وسايل ديكر به وجود آن بى ببريم هيج جيز ديكر حتى 
عقل را قبول نداريم» طرفدار حس و مخالف عقل شدند. و اين در همان زمانى بوده است كه روابط بين ايران صفوى و دول 
ارويا به نحو شديد برقرار بود و اتفاقاً مقارن همين قرنها در اينجا هم نهضت ضد عقلى بيدا شد ولى نه به آن صورت بلكه به 
غنواة لرقداري :ال ان كنيد اصلا عقا ور كار وي حق .مخالتك نذارك ونايق متأسفانه آثار زيادى در فكر ما كذاشت. 
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مشروطيّت 


اشاره 


11 ] 
إن الخكمٌ إلا لله .0١١‏ 
در دو شب كذشته به دو جريان فكرى كه در تاريخ اسلام رخ داده و هر دو جريان جمودآميز بوده استء اشاره كرديم. يكى 
ازاين دو جريان» جريان خوارج بود. 
خوارج مظهر جمود فكرى در عصر خودشان بودند. بيدايش خوارج به دنبال اين فكر بود كه كفتند حكميت حكم براى اينكه 
خليفه را تعيين كنبد؛ إينكه كم محكم كند ميان دو نفر كه مدعى خلافت هستند؛ بر خلادف اسلام است زيرا قرآن فرموده 
اسك إن الْحكم إلا لِله: # و خودشان كه ابتدا اين كار را كرده بودند» خود را تخطئه كردند و حضرت امير را هم- كه به اجبار 
وادار به اين كار كرده بودند- تخطئه كردند و كفتند اين كار كفر بوده استء ما توبه كرديم تو هم توبه كن. حضرت فرمود: 
اين كار خطا بود و منشأ اين خطا شما بوديد نه من» ولى به هر حال كفر نبود و من خطايى مرتكب نشدهام. 
جريان ديكر جريان اخباريكرى است. اين دو جريان خيلى شبيه يكديكر هستند. راجع به اخباريكرى عرض كردم كه خيلى 
تفاوتها ميان روش اخباريين و 


00 انعام / اه 
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روش مجتهدين است ولى اكر بخواهيم اساس را به دست بياوريم كه روح اخباريكرى جيست,ء مى بينيم روح اخباريكرى را 
جمود تشكيل داده است. جمود اين است كه مى كويد اجتهاد كه اظهار نظر است» تفكر استء تجزيه و تحليل است و به 
عبارت ديكر عقل رادر دين دخالث دادن است» درست انبسحو كفسد قرآن هم براق فهميد تبس ما حق تداريم مستقيما 
به قرآن مراجعه كنيم» آن براى ائمه است و ما بايد به اخبار و روايات مراجعه كنيم. 

جريان ديكرى هم هست كه مربوط به زمان خودمان است و آنء جريان مشروطيت است. مشروطيت كه به ايران آمد- اكر 
تاريخش را خوانده باشيد- مردم ايران را به دو قسم منقسم كرد: كروهى طرفدار استبداد و كروهى طرفدار مشروطيت. هم 
سياسيون منقسم شدند و هم روحانيون» آن هم روحانيون بزركك. 

عذواق حا نشروطيت شذئد و سحت از آن حمايت كردند و عدواى ديكر با فشروطيت مخالقث كردتد به طورى كه 
مخصوصاً مخالفين در هرجا كه بودند» در حوزههاى علميه» فضلاء مدرسين و طلابى را كه طرفدار مشروطيت بودند از خود 
نمى دانستند؛ يعنى اكر مى فهميدند فلان شخص طرفدار مشروطيت استهء به هيج وجه به او شهريه نمىدادند. كم كم كار به 
جايى رسيد كه هر دسته» دستةُ ديكر را تكفير و تفسيق م ىكردند و واقعاً فتنة بزركى در دنياى روحانيت به وجود آمد. جون 
موضوع اينجور نبود كه مثلّا سياسيون مملكت طرفدار يكك فكر باشند و روحانيونٌ همه طرفدار فكر ديكرء بلكه خود روحانيون 
منقسم به دو دسته شدند: بعضى طرفدار مشروطيت و بعضى مخالف. در اينجا من قبل از اينكه مطلب را شروع بكنم, نكتهاى را 
تذكر مىدهم: 

در جريان مشروطيت دو مطلب است كه ما به يكى از آنها كار نداريم و روى ديكرى بحث مى كنيم. يكى اين است كه از نظر 
اجتماعى و سياسى جه عواملى در ايجاد مشروطيت ايران دخالت داشت و جه عواملى (عوامل سياسى خارجى) مخالف بود؟ به 
طور قطع سياستهاى بزركك آن روز دنيا روى مشروطيت و استبداد نظر داشتند؛ يعنى يكى از سياستهاى بزركك آن روز دنيا 
طرفدار مشروطيت بود و كوشش م ىكرد مشروطيت در ايران ايجاد بشود» و يكك سياست بزركك ديككر دنيا از استبداد حمايت 
مى كرد و كوشش مى كرد كه جلو مشروطيت را بككيرد» جرا؟ براى اينكه آن كه طرفدار مشروطيت بود مىخواست بعد از 
مشروطيت سياست خودش 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١7‏ ص: ١١7‏ 

را بر ايران تحميل كند (كمااينكه همين كار را كرد) و آن كه مخالف بود نفوذى داشت و مىخواست جلو نفوذ رقيب را 
بكيرد. يتابرايق اكر كساتى با مشروطيت هخالف بودئد ازابن نظر بود كه دستهاى خارجى را فى دبناند.و.مى دانستتد و 
بيشبينى م ى كردند كه منظورء مشروطيت واقعى ئيست بلكه يكك سياست تخارجى ديكرى در كار است: يا اكر كسى مخالف 
استبداد بود از آن جهت بود كه آن سياستهايى را كه طرفدار استبداد بودند مى شناخت و ضررهاى سياست آنها را مىدانست 


.)١١ 
موافقان و مخالفان مشروطيت‎ 
مرد بزركى مثل مرحوم آخوند خراسانى سخت حامى مشروطيت بود و واقعاً اين مقدار كه بنده تحقيق كردهام مرحوم آخوند‎ 


خراسانى يكى از بز ركان علماى شيعه بوده است و مى شود كفت در دنياى شيعه مدرّسى به خوبى مرحوم آخوند نيامده است. 


حوزة درس هزار و دويست نفرى داشته است و شايد سيصد نفر مجتهد مسلّم ياى درس اين مرد مىنشستهاند و ايشان فوق 


العاده مرد با ايمان و باتقوايى بوده است. در اينكه اين مرد منتهاى حسن نيت را داشته است شكى نيست. حالا اكر كسى كفت 
من با مشروطيت مخالفمء معنايش اين نيست كه العياذ باللّه- مرحوم آخوند را تخطئه م ىكند. از آن طرفء در رأس مخالفين 
كك فقيه بسيار بزركى بوده مثل مرحوم آقا سيد كاظم يزدى كه در فقاهت كم نظير بوده است. اكر كسى با استبداد مخالف و 
طرفدار مشروطيت باشدء معنايش اين نيست كه مرحوم يزدى را تخطئه مى كند. شايد مرحوم يزدى كه مخالف با مشروطيت 
بود مىدانست كه دستهاى خارجى دخالت دارد و بعد هم جنين و جنان مىشود. بنابراين بحث تصويب يا تخطئة علماى 
بزركك نيست» جون موضوع يكك جهت ندارد. اكر موضوع مشروطيت و استبداد يكك مسئلةُ علمى بود. يكك حرفى بود. 
مسئلهاى بوده كه عوامل زيادى در آن دخالت داشته است. ما از اينكه كدام دست سياست جه دخالتى داشته است صرف نظر 
م ىكنيم و با مخالف و موافق كارى نداريم. قرائن هم نشان مىدهد كسانى كه مخالف با مشروطيت بودند مى كفتند اين 


مشروطيت كه مى خواهد بيايد غير از آن مشروطيتى است كه دارند صحبتش را مى كنند» مشروطة مشروعه به اصطلاح 


(1) ووسها طرفدذار اسعداة يودنك و اتكليسيها طرقدار مشروطيت. 
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نيست و نخواهد آمدء مانند مرحوم شيخ فضل الله نورى. 

به هر حال يكك جنين جريانى به وجود آمد و جه حوادث تلخ و خونينى به وجود آورد! مجتهدين كشته شدندء مردى مانند آقا 
شيخ فضل الله نورى به دار زده شد. اين يكك امر كوجكى نيست. مرحوم نورى مرد بزركى بود» مجتهد مسلم و تا حدودى كه 
شنيدهايم مرد بسيار ياكك و باتقوا و عادلى بودء مجتهد مسلّم العداله و عادل مسلّم الاجتهاد بود. 

ما مطلب را از يكك زاوية بالخصوصى مىخواهيم مطالعه كنيم» يعنى آن را تفكيكك مى كنيم از عوامل خارجى و ازاين جهت 
كه آياايرانٍ آن روز مستعد مشروطيت بود يا نبود. جايى غير از مملكت خودمان و زمانى غير از زمان خودمان را فرض 
جون در آن موقع اغلب مردم نمىدانستند كه مشروطيت جيست .)١١‏ مستعد نبودن ملت يعنى اينكه نمى فهميد. ما مى خواهيم 
فرض كنيم يكك كشورى را كه مردمش مىفهمند. همجنين فرض كنيم كه عوامل خارجى وجود ندارد» سوء نيتى در كار 
نيست. آيا مشروطيت با قانون اسلام انطباق دارد يا نه؟ اين يكى از آن مسائلى است كه تا ما آن را بررسى نكنيم» آن جريان 
جمود و جهالتى كه عرض كرديم كاملا حلاجى نمىشود. 

بعضىها از همين نظر مجرّد, قطع نظر از عوامل خارجى مى كويند مشروطيت بر خلاف دين اسلام استء يعنى دين اسلام با 
مشروطيت شال كان نيسثه تاجار بابد يكويدد نا اسفيداد سا كان استك ما لأاقل ا اسعيداة سا كازتر اميت هر ا؟ نا تعريف تشود 


كه مشروطيت جيستء نمى شود بحث كرد. 
تعريف مشروطيت 
معناى مشروطيت اين است كه مملكت احتياج به يكك سلسله تصميمات دارد؛ يعنى 


كباب به خانة شما مى آورند. يكك مرد سادهلوحى مى كفت: عجب! مشروطه يعنى شما مىخواهيد مشروطه خانم را بياوريد 
اينجا و او را يادشاه كنيد. و اززاين جريانها زياد بوده است كه نه آن كسى كه به نفع مشروطيت مبارزه مى كرد مىفهميد جه 
مى كويد و نه آن كسى كه به نفع استبداد كار مى كرد مىفهميد دنبال جه مىرود. 
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مملكت احتياج دارد به حكومت يعنى دستكاهى كه مجموعاً امر مملكت را اداره كند» جنانكه يكك مؤسسة فرهنكى يا يكك 
شركت تجارتى احتياج به مدير يا هيئت مديره دارد. حرف اول اين است كه هر مملكتى احتياج به جمعى دارد كه اداره كنندة 
مملكت باشند. اكر ما كفتيم خيرء اساساً وجود مدير يا هيئت مديره خطاست و نبايد باشندء هم مشروطيت را رد كردهايم وهم 
استبداد را؛ جون استبداد معنايش | ل ل ذيكز انيت ان انشتدادكن غلط 
م ىكند از اينكه حكومت داشته باشند. 5 

اتفاقاً اين همان حرفى است كه خوارج مى كفتند. آنها مى كفتند: لا حكم الا لله. 

اولي اانه تسطدرت على عليه عاق او روه رز تان وار تايا : ١كلِمَةُ‏ حَقّ يُرادٌ بها الْباطِل» اين حرف درستى استء اما 
اينجور كه اينها قصد مى كنند غلط است. لإ ديصت رح ماقا جرت بدي ايك وا ات 
اماو عر شوو اعدو كك رق رار كل ار او وار 0ه ادر للا اليس شرع مزه كد باق 1 
نمى شود. وَ لا د لِنّاس مِنْ امير بَرَ او فاجر؛ ١١‏ مردم احتياج به امير و حاكم دارند» حالا يا خوب باشد يا بده يعنى در درجة 
اول بايد خوب باشد ودر درجة دوم بد بودنش از نبودنش بهتر است؛ يعنى وجود قانون - و لوقانون دينى- مقلع و 
كفايت كننده از اينكه مردم حكومت داشته باشند نيست. و لهذا مسئلة خلافت راء هم ما شيعهها و هم سنيها هر دو قبول داريم. 
حتى خوارج هم ابتدا كفتند كه احتياج به خليفه ندارند ولى بعد خودشان آمدند با يكك خليفه بيعت كردند. يس شيعه و سنى 
در اين جهت اتفاق دارند كه دين داشتن معنايش اين نيست كه حالا كه دين داريم يس ديكر حكومت لازم نيست. هر دو 
مى كويند حكومت مىخواهيم, منتها منتها در حكومت بعد از ييغمبر سنيها از د بكة را زقسسد وشيعدها كفتيد كسى لايق اسبت كه 
بيغمبر او را تعيين كرده باشد. 

فرض دوم اين است: حالا كه ما احتياج به حكومت داريم آيا احتياج داريم به اينكه به يكك تعبير يكك عده تصميم بكي رند و 
ديكران اجرا كنند يا نه» همان كسى كه 


6٠ نهج البلاغه» خطبة‎ )١( 
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تصميم مى كيرد اجرا هم بكند؟ استبداد معنايش | ين است كه همان كسى كه تصميم مى كيرد اجرا هم بكند. مشروطه معنايش 
اين است كه يكك عده تصميم بككيرند و عدة ديككر اجرا كنند, و بايد آنهايى كه تصميم مى كيرند خود مردم انتخابشان كرده 
باشند. نمايند كان مردم تصميم بككيرند» هيئت دولت اجرا كند. و تازه هيئت دولت را هم بايد نمايند كان تعيين كرده باشند تا 
در نتيجه همه جيز را مردم تعيين كرده باشند و در واقع مردم خودشان بر خودشان حكومت كرهه باشند. ولى مخالفين مشروطه 
مى كفتند خير» شما اينجا مغالطه مى كنيد و مى كُوييد معناى استبداد اين است كه يكك نفر تصميم بككيرد واو هم اجرا كند و 


معناى مشروطيت اين است كه نمايند كان مردم تصميم بككيرند و هيئت دولت اجرا كند. اينجا صرف تصميم نيست» اككر صرف 


تصميم بود ما مخالف نبوديم» و راست هم مى كفتند. مى كفتند اكر مشروطيت اينطور بود كه مردم نمايندكان را انتخاب 
م ىكردند كه نمايند كان قو مجريه را اتتخاب كنندء و نيز نمايند كان تصميم بكي رند» هيئت دولت هم اجرا كند ولى اين 
تصميم براى اين باشد كه ببينند قانون خدا جه كفته است و قانون ديكر وضع نكنندء هرجه قانون خدا كفته است مطابق آن 
تصميم بككيرند و دولت را موظف به اجراى آن كنند. خوب بود اما مشروطيت كه اين نيست. شما يكك كلمة قشنككى را به كار 
مى بريد براى اغفال ما. مشروطيت معنايش اين است كه ملت نمايندكان را انتخاب كند و نمايند كان تصميم بككيرند. كلمةٌ 
قشنككى است ولى عين حقيقت نيست. 

نمايند كان قانون وضع كنند» تصميم بككيرند نه اين است كه مطابق قوانين الهى تصميم بككيرند و قانون وضع كنند كه هيئت 
فولخة اشر كد 

باز در اينجا منطق مستبدين» منطق مشروطيين را شكست مىدها. اما باز مشروطيين جوابى دارند كه در مقابل آن» جواب 


ديكرى وجود ندارد. 
منطق موافقان 


مى كويند ما قبول داريم كه مشروطيت- كه مى كُوييم نمايند كان مردم تصميم بكي ند- معنايش اين نيست كه مجتهدى كه 
مى خواهد استنباط احكام بكند ببيند قانون خدا جيستء عين همان قانون را به دولت ابلاغ كند و دولت هم اجرا كند. ما هم 
قبول داريم كه اينجور نيست. نمايند كان مردم قانون وضع مى كنندء ولى مككّر هر قانون وضع كردنى ممنوع است؟ نه. ما يكك 
قانونى داريم به نام قانون دين. دين 
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تكليف مردم را براى همه زمانها روشن كرده استء قوانين كلى بيان كرده است. ولى برخى موارد جزئى بيش مىآيد كه در 
آن موارد» مردم حق دارند با توجه به قانون كلى الهى قانون وضع كنند. لهذا ما مى كويبم قانون اساسى داريم. در قانون اساسى 
ما قطعى و مسلم شده است كه يكك هيئتى كه از بنج نفر كمتر نباشد و افراد آن مجتهد و عارف به مقتضيات زمان باشند بايد 
ناظر باشند كه قوانينى كه مجلس طرح مى كند انطباق با قوانين اسلامى داشته باشد. قانونى كه وضع مى شود اكر خلاف قانون 
اساسى بوه لويش را بكيرتة واكر هوافق بود تو مقال ذكر هى كندد: مى كويقد معتاى قانوق اسلامى و قانون دي ابن 
يست كه مردم در نمام جزئيات زندكى خود بايد بروند ببينشد كه درقرآن يا سنت اين حكم جكونه بيان شده است. مثلا 
اوضاع شهرها تغيير مى كند» وسايل نقلية جديدى به كار مىآيد. مردم احتياج دارند قوانينى داشته باشند كه آن قوانين وضع 
رانندكى را منظم كندء جون اكر بنا بشود رانندكى قانون نداشته باشدء هر آنّْ هزارها تصادف رخ مىدهد. بايد قانون داشته 
باشد. اينها جزء امورى است كه اسلام آنها را به خود مردم تفويض كرده است. نظير اين است كه يدر در داخل خانوادة 
خودش حق دارد يكك سلسله مقررات وضع كند. قانون خدا اين است كه يدر رئيس خانواده است و همه بايد امر او را اطاعت 
كنند. قانون ديكر اين است كه يدر حق حكومت دارد ولى حق تحكم ندارد؛ رئيس خانواده است» حق دارد در حدود مصالح 
خانوادكى امر و نهى كند ولى حق زوركويى ندارد» يعنى حق ندارد كه بر خلاف مصالح خانوادكى رفتار كند. اما آيا خدا در 
مورد امور جزئى داخل خانواده هم قانون وضع كرده است كه مثلًا يدر اين كار را بكند و آن كار را نكند؟ نه» خدا مى كويد 
اى فرزندان از يدرانتان اطاعت كنيد واى يدرها عادلانه با افراد خانواده رفتار كنيد. 


مثال ديكر: از قديم در حمامهاء حماميها براى خودشان قانون وضع كردهاند كه وقتى مى خواهيدٍ داخل خزانه شويد اين كاورا 
بكنيد. آيا حمامى حق دارد براى داخل حمامش قانون وضع كند يا بايد بكوييم: دلا محكم الَا لله قانون را بايد دا وضع كندء 
يس حمامى در داخل حمامش هم نمى تواند قانون وضع كند؟ بله قانون را بايد خدا وضع كند. خدا مى كويد اكر كسى رئيس 
يك مؤسسهاى بود» حق دارد بر طبق مصالح خودش براى آن مؤسسه مقررات عاقلالنهاى وضع كند. بر مردم ديكر هم لازم 
است كه آن مقررات را اطاعت كنند. 
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اينها در امور جزئى است. اما در امور كلى» همانطور كه كفتيم هر مملكتى احتياج به مدير يا هيئت مديرهاى دارد. اينكه آن 
هيئت مديره بخواهند قوانينى را در مقابل قوانين خدا وضع كنند (مثل اينكه خدا كفته است اختيار طلاق با مرد است و قانون» 
اختيار طلاق را به زن بدهد) درست نيست. اما اينها در حدودى كه تكليف اقتضا مى كند» حق دارند مقرراتى را وضع كنند كه 
در واقع وضع قانون جزئى است كه با قانون كلى الهى تطبيق كند. بله» اكر بخواهند به آن اختيار وضع قانون بدهند به طورى 
كه قوانين الهى را در نظر نكيرد صحيح نيست. ولى با در نظر كرفتن قانون الهى» وضع قانون براى موضوعات جزئى مانعى 
ندارد. مثا قانونى وضع مى كنند كه آيا محصل به خارج بفرستيم يا نه؟ اين جيزى نيست كه حكمش در اسلام بيان شده باشد 
ولى قرآن يكك اصول كلى ذكر كرده است. مثا در باب علم از آن جهت كه علم است بيان شده است كه آيا علم را اكر در 
دست غير مسلمان ديديمء مى توانيم بكيريم يا نه؟ در اين مورد يكك حديث نيست بلكه دهها حديث است كه مى كويد بكير: 
«الْحكمَةٌ ضَالةُ الْمُؤِْنَا حكمت كمشدة مؤمن است» ادها اينما وَجَدّها) هرجا آن را ببيند مى كيرد. در بعضى جاها تصريح 
دارد كه حكمت را هرجا ديديد بكيريد «وَ لَوْ مِنْ مُشْركك ))١١‏ اكر جه در دست كافر باشد. اينجا تكليف معين است. آن وقت 
موضوعات ديكرى يبش مىآيد. مثلما فرض كنيد ما وقتى محصل به خارج مىفرستيم؛ آنجا كمراه مى شوند. اينجا بايد ديد 
علت كمراه شدنشان جيست. طنطاوى در تفسيرش [به نقل از يكك استاد غربى] مى كويد: يكك وقتى با عدهاى از شاكردان 
عرب- كه كويا مصرى بودهاند- سر و كله مىزدم. يكك روز رفته بوديم بيرون. زمستان بود و هوا خيلى سرد بود وايخ نسبتاً 
ضخيمى بسته شده بود. يكك وقت ديدم در اين هواى سردء اين دانشجويان دستها را بالا زدند» يخها را شكستند و در آن آب 
سرد اول دستشان را شستند» بعد صورتشان را و بعد اين دست و آن دستهء و دستى به سر كشيدند و ياها را هم شستند و بعد 
هم ايستادند به انجام يكك عملى كه عبادتشان بود ... ؟) بعد كفت: اى واى! اينها آمدهاند علم ما را بكيرند» دين خودشان را 
هم حفظ كردهاند. اينها يكك حساب ديككرى است. 


)١(‏ نهج البلاغه» حكمت ٠‏ إقريب به اين عبارت] 

() [متن بياده شده از نوار به همين صورت است.] 
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اكر بشر حتى اين مقدار هم حق وضع قانون در مسائل جزئى را نداشته باشدء اين ديككر جمود است و درست مثل حرف 
اخباريين است كه مى كويند: ما احتياج به مجتهد نداريم و به اخبار مراجعه مى كنيم. در اخبار» كليات مسائل بيان شده است و 
مجتهد بايد فكرش را به كار بيندازد و به همان نحو در مسائل جزئى حكم بدهد. 

بس اكر هيئت مديرهاى بخواهند براى خودشان نظامنامهاى طبق قوانين كلى وضع كنند, اين از نظر ما اشكالى ندارد )1١١‏ 


)١(‏ إخوانندة محترم توجه دارد كه در اين بحثء منظور از مشروطيت»ء نظامى حكومتى است كه داراى مجلس قانون كذارى 
است نه مشروطة سلطنتى.] 
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شئون بيامبر صلى اللّه عليه و آله: رسالت» قضاوت» حكومت 
اشاره 


كم الوَسُولٌ فَحَدُوة وَ ل تياكع عَنْهُ فَائهُوا.. 

سه شأن و سه مقام مختلف است كه هر سه از مختصات رسول اكرم استء به اين معنى كه از رسول اكرم است و از ناحية او به 
ديكران مىرسد و رسيده است؛ يعنى ييغمبر اكرم در آنِ واحد از طرف يرورد كار داراى سه مقام بود. يكك مقام همان مقام 
بيغمبرى يا رسالت استء مقام ابلاغ احكام الهى؛ يعنى از طرف خداوند احكام و معارف الهى به او وحى مى شد و او مأمور 
بود كه آنجه را كه به او ابلاغ مى شدء آنجه را كه به او وحى مىشد به ديكران اعلان بكند. از اين نظرء او رسول و بيغمبر بود 
كه در آيداى مىفرمايد: لكا عَلَى الوَسُولٍ ِ الْتَلاغ بريكك نفر فرستاده» نيست جز رساندن به مردم. يعنى به او وحى مى شد 
احكام و دستورها كه اينطور نماز بخوانيد؛ اينطور روزه بكيريد, اينطور زكات بدهيد. اينطور حج برويد؛ اينطور معاملات 
انجام بدهيد و او هم آنها را به مردم ابلاغ مىكرد. مردم هم در قبال او از اين نظر وظيفه دارند آنجه را كه او ابلاغ مى كند 
بكيرنك. 
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مقام مقدس ديكرى هست كه بيغمبر علاوه بر ييامبرى و رسالت» داراى آن مقام هم هست. اينكه عرض مى كنم مقدس استء 
معنايش اين است كه اين مقام بايد از ناحية خدا به او رسيده باشد كه بتواند در ميان مردم ييامبر باشد. آن مقام» مقام قضاوت 
و داورى ميان مردم است. قضاوت هم مقامى است كه بايد از ناحية خدا به كسى داده شود كه بتواند در ميان مردم داورى 
كند. داورى يعنى مردم از لحاظ حقوق اجتماعى اختلاف يبدا مى كنند» مقامى بايد در اجتماع باشد كه احقاق حق بكند؛ يعنى 
به آن موضوع رسيد كى كند و طبق قانون خاصى رأى و حكم بدهكد. 

ييغمبر از ناحية خداء تنها ييغمبر نبود» بلكه قاضى هم بود. هم ييغمبر بود و هم قاضى. اينها فى حد ذاته قابل تفكيكك است. 
قضاوت هم خود يكك مقام مقدس ديكرى است. قاضى را هم بايد خدا تعيين كرده باشد. اين آيهاى كه در قرآن است: 
0 بؤرارة عل بكب رك وال اعريكق 2 ا ممتواقق الفرديع عربا راق يكو بعلتو تقنيها «اامرنزط :: 
مقام قضاوت رسول اكرم است نه مقام ييامبرى او. معناى آيه اين است كه مردم بايد در مقابل قضاوت تو تسليم بشوند» يعنى 
اينجور نباشند كه وقتى نزد تو مىآيند توقع داشته باشند كه تو جانب آنان را بكيرى. ملا دو نفر هر دو مسلمان. اما يكك نفر 
مسلمان با سابقه» مسلمان مهاجر, مسلمانى كه مال و زن و بحِهُ خودش را كذاشته و آمده. و يكك نفر كه تازه اسلام آورده» در 


يكك موضوع اختلاف دارند نزد تو مىآيند. احتمانًا آن مسلمانى كه سابقة زيادى دارد توقع دارد كه ييغمبر جانب او را و 


يا يك نفر مسلمان و يكك نفر غير مسلمان كه در يناه مسلمين است و با مسلمين ييمان دارد» در يكك موضوع مالى اختلاف ييدا 
مى كنند» خدمت ييغمبر مىآيند. يكك وقت ممكن است اين مسلمان توقع داشته باشد كه بيغمبر جانب او را بككيرد. اين ايمان 
نيست. ايمان آنكاه ايمان است كه وقتى بيغمبر را حكم قرار دادندء داور و قاضى قرار دادند» در مقابل حكم او تسليم بشوئد. 
اين آيه مربوط به قضاوت بيغمبر است. 

مقام مقدس سومى ييغمبر دارد كه آن را هم خدا براى او معين كرده است و خدا هم بايد معين كند و آن,» مقام حكومت 


است. ييغمبر حاكم مردم بود» سائس مردم بود؛ يعنى مدير اجتماع بود» ولىّ امر اجتماع بود. بيغمبر حكومت تشكيل داد. 


)١(‏ نساء/ مع 
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خودش در رأس بود فرمان مىداد. ملا در فلان قضيداى كه بيش آمده بود» بسيج عمومى اعلام مىكرد يا [دستور مىداد] 
امسال جه كشت بكنيد. بدون شكك ييغمبر اكرم در ده سالى كه در مدينه بود حكومت تشكيل داد و در ميان مردم مثل يكك 
حاكم حكومت مىكرد. باز مقام حاكميت و مقام مديريت اجتماع غير از مقام ييامبرى و غير از مقام قضاوت است. از آن 
جهت كه بيغمبر بود فقط مبّين احكام بود؛ يعنى مى كفت خدا اينجور امر كرده استء من هم به شما ابلاغ مى كنم. از آن 
جاتحي روديب اما حر احا عرد عي رسي و ااات بجوت قيضا كي الس بو دار واضتى مردار براي غولام ه كرفته 
بود. آيهُ شريفه مىفرمايد للم آنا الذي انوا أظكوا الله وَ أَطِيعُوا الرَّسُولَ وَ أولى الْأمْر مِنْكمْ "١‏ (اينجاست انضباطى كه 
محكوم بايد در مقابل حاكم داشته باشد, مردم بايد در مقابل قوَّهُ حاكمه داشته باشند) مى كويد: خدا را اطاعت كنيد» بيغمبر و 
مى كُوييم اين آيه مقام خلافت را معين مى كند. اين يكك مقام ديكّرى است. 

اين مقام هم مقام مقدسى است و مثل آن دو مقام» آن راخدا بايد معين كرده باشد. 


انتقال اين سه مقام به امام 


ولى دو مطلب در اينجا هست. يكك مطلب اين است كه آيا خدا به ييغمبر دستور داده است كه بعد از خودش اين مراتب را به 


ديكران تفويض كند يا نه؟ آرىء ولى به اين معنى: بيغامبرى او ديكر نايببردار نيستء يعنى اصلًا بعد از بيغمبر خاتم بيغمبر 
ديكرى نيست. اما بيغمبر مين احكام است. بايد معين كند كه بعد از من احكام را جه كسى بيان مىكندء با اين تفاوت كه 


بيغمبر خودش هرجه احكام مى كرفت از وحى الهى مى كرفت ولى شخص بعد از او بايد احكام را از بيغمبر كرفته باشد و به 
مردم ابلاغ كند. اين همان امامت است. امامت مقام علمى و مرجعيت علمى است. 


04 نساء/‎ )١( 
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مى كيرد و بايد مقامى باشد كه بين آنها فصل خصومت و قضاوت كند. بنابراين بيغمبر بايد تكليف قضاوت را براى بعد از 
خودش مشخص كند كه بعد از من جه كسى بايد قاضى باشد. در اينجا هم اختلاف است. اهل تسنن مى كويند همان كسى كه 
خليفه است قاضى هم اوست يا بايد قاضى را معين كند. ما شيعيان مى كُوييم اين مقام مقام امامت استء مقام حكومت است. با 
مردن ييغمبر كه حكومت ساقط نمى شودء جون بعد از ييغمبر مردم به آن احتياج دارند و بايد كسى اين مقام را داشته باشد. 
يس يكك نكته كه مىخواستم عرض بكنم اين است كه اين سه مقام ه ركدام به نحوى بعد از بيغمبر به شخص ديكرى منتقل 
مىشودء با اين تفاوت كه انتقال اولى- كه بيغامبرى است- به اين شكل است كه آن شخصء ديكر از طريق وحى احكام را 
نمىداند بلكه از طريق تعلّم بيغمبر احكام را مىداند و يبغمبر احكام را به او ياد داده است و او بايد مرجع باشد. 

مطلب دوم اين است كه از اين سه مقامء مقام يبغمبرى يكك مقام شخصى استء يعنى نمى تواند كلى باشد. ولى مقام قضاوت و 
مقام حكومت مى تواند كلى باشد. 

يعنى ييامبر نمى تواند مقام ييغمبرى و همجنين مقام امامت را به طريق كلى بيان كند, مثنًا كويد هركس كه داراى فلان صفات 
بود بيغمبر يا امام است كه در آنِ واحد شايد صد نفر شايستكى آن را داشته باشند. ولى مقام قضاوت و مقام حكومت را به 
طور كلى مى شود تعيين كرد؛ يعنى يبغمبر اينطور مى كويد كه بعد از من هركس داراى فلان صفات باشد مى تواند قاضى 
ناكل سلا نهر كيل ك2 أن وا ساسكاو لمعيه 1 معرزة باقعو كته ددرت انه معدن مدر فك داقع اكه اعادل اده 
تاركك دنيا باشدء «هَقَد َعَيهُ علدَكُمْ حاكماً؛ حق دارد كه در ميان مردم قضاوت كند. 

آن وقت اكر كسى داراى اين مقام بود مى تواند بويد مرا خدا معين كرده است جون بيغمبر» اصلى ذكر كرده است كه مطابق 
آن اصل من مى توانم قاضى باشم. ما كه شيعه هستيم اينجور مى كُوييم كه شرط اول قاضى اين است كه مجتهد باشد يعنى 
تخصص فنى داشته باشد. شرط ديكر اين است كه طهارت مولد داشته باشد» نطفهاش ياكك باشد. ديكر اينكه عادل باشد» يعنى 
در هيج كدام از اعمالش فاسق نباشدء منحرف نباشد؛ نه تنها در قضاوت خلافكار نباشد» رشوه كير نباشد» بلكه در همه امور 
خلافكار نباشد. جون الآن اينجور مى كويند كه قاضى بايد فقط در كار 
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قضاوت تعودش آفين باشد بعتن وشوه خوار تتاشد:و تحت 'تاثر ديكرزان قران نكيرة اماي توافة مشروت خووةة اين كاوبيه 
قضاوت مربوط نيست. نه اسلام مى كويد اساساً اين مقام آن قدر مقدس است كه ناياكك- و لو در غير امر قضاوت ناياكك 
است- حق نشستن در اين مسند مقدس را ندارد. ولى اكر شخصى همة اين شرايط را كه اسلام معين كرده است دارا بودء بايد 
كفت اين آدم را خدا معين كرده است. 

مبيّن احكام الهى بعد از ييغمبر امام است. اما دورة امامت كه منقضى شدء امامى ديككر ظهور ندارد كه مردم در حوايج 
العداض :)بر كرد بعتي 116 نا عزون ١‏ تددو اج ام مكرين تم اكشران عن كريقة بالطروا اللا كو وو دده و تارق 
حَلالِنا وَ حرامنا» آن كسى كه حديث ما را روايت كرده باشد و در حلال و حرام ما دقيق باشد. عادل باشد. درستكار باشد 
اذا عله علبكع حاكما 11ا4هن اوإوا ب شه اتح اك قرارةواد ملا اك كنتى ادها كد كاين لحن داره فود بر صعير معن 
كنم مى كُوييم اين مقام مقام مقدسى است و مقام مقدس را بايد خدا معين كرده باشد و اساساً مقام مقدس راغير از خحدا 
كسى نمى تواند معين كند. هر سه مقام (بيان احكام» قضاوت در ميان مردم و حكومت بر مردم) مقدس است و خدا بايد معين 
كرده باشد؛ يا به طور تعيين شخص و يا به طور كلى شرايطى براى آن ذكر كرده باشدء كه در اين صورت بازهم خدا معين 


كرده است. تا اينجا هيج بحثى از نظر اصول اسلامى نيست. 


اكر كسى ادعا كند كه من مفتى هستمء فتوا مىدهم و شما بايد عمل بكنيد؛ بايد حساب كرد كه اين مقام» مقدس است. بايد 
ديد صلاحيت بيان احكام الهى- كه اول از خدا بوده استء به بيغمبر ابلاغ شده. از ييغمبر به امام و از امام به يكك افرادى كه 
واجد شرايطى بودهاند رسيده است- در اين شخص هست يا نه. شما بايد ببينيد او از افرادى هست كه مصداق اين مقام مقدس 
مستعك راقم كر ديدين “كاذل أسك» دنا طلن تسق و مصداق «اقاكة كان وو الفقياء كيان فيه يتافظا لذهد ار كا زهواة 
مُطيعاً لامر مَؤْلاةُ) ؟) استء يعنى از فقهايى است كه مى تواند خودش را نككهدارى كندء مالكك نفس خودش استء نكهدار 
دين استء از هواى نفس جدا و مطيع امر مولايش استء آن وقت شما بدانيد كه او لياقت مقام مقدس مرجعيت و فتوا دادن را 


دارد. اين 


7 ص‎ ./١ اصول كافى؛ ج‎ )١( 
(؟) احتجاج طبرسى» ج ؟/ ص 18 [بجاى «تاركاً لهواهء مخالفاً على هواه» آمده است.]‎ 
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نمى شود كه ما همين جورى زيد را به عنوان مرجع بشناسيم. مسئلةُ امامت و مرجعيت علمى كه يكك مقام خاصى استء در 
تاريخ اسلام هميشه وجود داشته است. 


0 
سخن آيت الله بروجردى 


يادم هست كه مرحوم آيت ل بروجردى هميشه اين مطلب را كوشزد مى كردند كه: 

دو مطلب استء اين دو مطلب را از يكديكر تفكيكك بكنيدء آن وقت اختلافات ما با سنيها حل مىشود و به نفع ما هم حل 
مىشود: يكى مسئلهُ خلافت و زعامت, و ديكر مسئلهُ امامت. در مورد خلافت و زعامت, ما مىكوييم بعد از بيغمبر آن كسى 
كه مىبايست زمامدار مىشد. حضرت امير عليه السلام است. آنها مى كويند نهء ابا بكر است. اين يكك اختلاف. مسئلةُ ديكر 
مسئلة امامت است؛ يعنى ما تنها روى شأن زمامدارى و حكومت بيغمبر بحث نمى كنيم» بيغمبر شأن ديكرى هم داشت و آن 
اينكه ييغمبر بود و مبيين احكام. ما اين حساب را بايد بكنيم كه بعد از ييغمبر مرجع احكام كيست؟ يعنى قول جه كسى براى ما 
حجت است؟ بعد ايشان مى كفتند كه در بعضى از روايات» نص در اين است كه ييامبر صلى الله عليه و آله فرمود: على عليه 
السلام بعد از من خليفه و زمامدار است. بعضى ديككر مطلب ديككرى را علاوه مى كنند» مى كويند رسول اكرم فرمود: على بعد 
از من مرجع احكام است. ما به سنيها مى كوييم كه ما يكك بحثى با شما داريم راجع به زمامدارى بعد از ييغمبر» ولى اين 
موضوع كذشته است. نه حضرت على وجود دارد كه زمامدار باشد و نه أبو بكر. يروندة اين موضوع را مىبنديم و راكد 
مى كذاريم. ولي يكك مسئلة ديكر هست و آن اينكه قول جه كسى بعد از بيغمبر حجت است؟ حديث «الَى تارك فيكم 
الََْيِن: كناب اللَهِ وَ عِثْرَتى )١١‏ مقام مرجعيت علمى عترت را بيان مىكند و آن امروز هم به درد ما مىخورد, يعنى الآن ما 
بايد در ياد كرفتن احكام ببينيم عترت جه كفته است. آيا يبغمبر كفته است كه همانطور كه قول من حجت استء بعد از من 
قول عترت من هم حجت است يا نه؟ 

بله» كفت. ما روى خلادفت و زمامدارى با شما بحث نمى كنيم اما اين مسئلهً روز را بايد عمل كنيم. ما جرا خودمان را سر 


موضوع زمامدارى خسته كنيم؟ البته ما عقيدة 


١77 صحيح مسلم. جزء هفتم؛ ص‎ )١( 
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خودمان را حفظ مى كنيم كه بعد از ييغمبر على بايد زمامدار مىشد و اكر على زمامدار مىشد اين وضعى كه دنياى اسلام بيدا 
كرده؛ بيدا نمى شد. اما اين فقط يكك بحث نظرى است راجع به كذشته. 

در باب قضاوت هم على عليه السلام بعد از ييغمبر قاضى بود ولى خلفا فقط زمامدارى را كرفتند و در موضوع قضاوت دخالت 
نكردند جون كار مشكلى بود. كار قضاوت علم مى خواهد. لهذا در زمان أبو بكر و بالاخص در زمان عمر موضوعات قضايى 
كه بيش مىآمد دنبال حضرت امير مىفرستاد و قضيه را خدمت حضرت طرح مىكرد؛ بعد مى كفت على در ميان شما 
قضاوت كند. و حضرت قضاوت م ىكرد. و بعد هم مملكت توسعه بيدا كرد و ديككر اين كار كار يكك قاضى و دو قاضى نبود 
ودر هر شهرستانى احتياج به قاضى داشتند. آن وقت مقام خلافت از مقام قضاوت عملًا تفكيكك شد. خليفة وقت فقط كار 
خلالخت را مىكرد و كار قضاوت در مركز خلافت با يكك نفر ديكر بود ودر غير مركز خلافت هر كسى را كه براى قضاوت 
مىفرستادند» مى بايست عادل باشد. بعدها مقام قضاوت خيلى اهميت يبدا كرد و آن كسى كه در تاريخ اسلام اول بار منصب 
قاضى القضاتى يبدا كرد أبو يوسف شاكرد ابو حنيفه بود. آن شب عرض كردم كه ابو حنيفه خودش با بنى العباس كنار نيامد 
و مبرّزترين شاكردانش كه أبو يوسف باشدء كنار آمد. جون مىبايست قاضيهاى زيادى به اطراف فرستاده شودء احتياج بيدا 
شق كوا يك فر قامبي' الفظاة اسدد كه تفرد كار زا وكا اد كسترى در ند افتكداو أب يوست اراك لحو مسرن ايخ 
مقام بود. و باز اولين كسى كه لباس قاضى را از لباس ديكران جدا كرد همين أبو يوسف بود. تا زمان أبو يوسف همه يكك 
جور لباس مىيوشيدند. براى اينكه امتيازى براى قضات معين بشود, براى آنها لباس معينى انتخاب كردند. من نمىدانم آيا در 
دورههاى قبل از اسلام هم اين سنت بوده است كه قاضيها لباس على حده داشته باشند يا اول بار در زمان هارون الرشيد اين 
كار شد. از آن زمان لباس روحانيت از لباس غير روحانى جدا شد. 

. در بحثى كه ديشب راجع به مشروطيت عرض كرديم» كمبودى بود كه مىبايست آن را تكميل م ىكردم. در اين بحث؛ دو 
موضوع بايد حل بشود: يكى مسئلةُ وضع قانون كه آيا غير از خدا كس ديككرى حق وضع قانون دارد يا نه؟ كه 
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عرض شد اكر بككويبد حق وضع قانون در مقابل قوانين الهى» خير. ولى اكر بككُوييد با استفاده از حقى كه قانون خدا داده است 
در امور جزئى قانون وضع بشودء اين مانعى ندارد. 

مطلب ديكر اين است كه مكر مقام حكومت يكك مقام مقدس نيست و مككر نبايد خدا آن را تعيبن كرده باشد؟ عرض مى كنم 
جرا. يبس حطور مىشود كه اسلام براى آن شرايطى قرار داده است كه هرجا آن شرايط محقق شد, اسلام اجازه داده است؟ 
يعنى حق حكومت و حاكميت به يكك معنى اصلًا مال خدا نيست. آنطور كه خوارج مى كفتند كه خدا بايد خودش ميان مردم 
حكومت كند, غلط است ولى به يكك معناى ديكر اين حرف درست است؛ يعنى بالاخره آن حكومتى كه بايد ميان مردم باشد 
بايد واجد شرايطى باشد كه آن شرايط را اسلام معين كرده است. اكر آن شرايطى را كه اسلام معين كرده است داشته باشدء 
همانطور كه مفتى بدون اينكه خدا شخصش را معين كرده باشد با آن شرايط مى تواند فتوا بدهد» حاكم هم بدون اينكه خدا 
شخصش را معين كرده باشد مى تواند در ميان مردم حكومت كند. 


در وضع قانون هم همينطور است. ما بايد ببينيم كه اسلام اختيار وضع قانون راداده است با نه. مثال زديم به اينكه در محيط 


خانوادكى نمى شود كفت كه اسلام كفته است جون من در اينجا قانون جزئى وضع نكردهام هركه مىخواهد قانون وضع كند. 
وضع كند؛ بجه بككويد من مى خواهم قانون وضع كنم كه يدر از من اطاعت كندء زن بككويد من مىخواهم قانون وضع كنم كه 
شوهر از من اطاعت كند. نه درست است كه در اين مورد قانون جزئى وضع نشده اما معين شده است كه رئيس خانواده بايد 
جه كسى باشدء و او بايد مقررات را وضع كند. در مورد مؤسسات عمومى و اجتماعى هم مى كويد افرادى كه مؤسسهاى را 
تأسيس كرووائد و اعضبان ابو مؤسسهدر دست انهاستث ومالكك ان عستند و وتحدت تأسيس آنا كشيذهائدة صق دارند يكك 
نظامى براى آن معين كنند. 

امشب من نمى خواستم اين مطلب را ادامه داده باشم ولى جون بعضى از رفقا تذكرى دادند» مىخواستم اين مقدار متمّمى براى 
عرايض ديشب عرض كرهه باشم. 
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١‏ مقتضيات زمان 
اشاره 


أَئْرَلَ مِنَ العَللاء لأء وَلِلا لالت أَودِيةٌبقَد را فَاْمَمَلَ العيِلُ ردأ زأبياً .01١‏ 

بحثهايى كه در اين جند شب كرديم مربوط به تاريخ فكرى مسلمين بود. عرض كرديم يكك جريانهاى فكرى در دنياى اسلام 
بيش آمده است كه بايد نامشان را افراط يا جهالت كذاشت»ء جريانهايى كه يكك نوع افراطكارىها و دخل و تصرفهاى بيجا 
در امور دينى بوده است. مثالهايى براى اين موضوع ذكر كرديم و عرض شد كه متقابلمًا جريانهاى فكرى ديكرى در دنياى 
اسلام بيش آمده است كه تفريط و كندروى و جمود بوده است. براى اين هم مثالهايى ذكر كرديم. ولى همه مربوط به كذشته 
بود واين بحثهاى راجع به كذشته مقدمداى بود براى اينكه وظيفة خودمان را در زمان حاضر به دست آوريم. و يادمان نرود 
كه اصل اين بحث مسئلهُ انطباق با مقتضيات زمان بود» و جون در اين مسأله دو نحو و دو كونه مى توان فكر كرد. يككى افراط 
و تندروى و جهالت و ديككر جمود و تقشّره مسلمان بايد به تعليم قرآن معتقد باشد و جريان معتدلى را طى كند. ما امروز بايد 


وظيفة خودمان را در ميان جمودها و جهالتها به دست آوريم؛ يعنى از جهت اينكه مسلمان هستيم» از نظر 


١//دعر‎ )١( 
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مقتضيات زمان نه بايد جاهل و مفرط و تندرو باشيم و نه بايد جامد و متقشّر باشيم. 

حالاوقت آن است كه ما يكك مقياسى به دست بدهيم. اينطور كه فايدهاى ندارد؛ به طور كلى مطلب را كفتيم كه نه بايد 
مفرط بود و نه مفرّطء نه بايد تندرو بود و نه كندروء بايد معتدل بود. اصلًا مقياس جيست؟ ما با جه مقياسى بايد بفهميم كه آيا 
از طبقةُ معتدل و امت وسط هستيم كه قرآن كفته است يا از آن طبقة انحرافى جاهل [يا جامد]؟ 


مفهوم «مقتضيات زمان» 


معناى «مقتضيات زمان» جيست؟ اول لغت را معنى مى كنيم. معناى اين لغت اين است كه زمان كه دائماً در حال كذشتن و 
آمدن استء در هر قطعداى يكك اقتضايى دارد؛ در هر لحظهاىء, در هر وقتى و در هر قرنى» در هر جند سالى يكك تقاضايى 
دارد. به عبارت ديكر 0١١‏ زمان تقاضاهاى مختلف دارد؛ يعنى الآن كه ما در نيمه دوم قرن جهاردهم هجرى و نيمةُ دوم قرن 
بيستم ميلادى هستيم» اين نيمة دوم اين قرن تقاضايى دارد كه در نيمة اول نبود» در قرن ييش هم نبود. معناى اينكه تقاضا دارد 
جيست؟ يكك وقت هست ما تقاضاى قرن را اينجور تفسير مى كنيم كه در اين قرن يكك جيزهايى به وجود آمده است 07١‏ يس 
اين قرن اينجور تقاضا دارد. هرجه كه در يكك زمان به وجود آمدء همين به وجود آمدن معنايش تقاضاست. تبعيت كردن از 
مقتضاى زمان واز تقاضاى زمان يعنى در اين زمان يكك يديدههايى بيدا شدهاست و جوناين يديدهها بيدا شده است» يبس 
اين قرن تقاضا دارد. بنابراين بايد خود را با اين تقاضا يعنى با يديدههايى كه در زمان بيدا شده تطبيق دادء آنها را يذيرفت. 
اين يكك جور تفسير است. حالا عرض مى كنم كه اين حرف يعنى جه. 

يكك تفسير ديكر براى تقاضاى زمان يا اقتضاى زمان. تقاضاى مردم زمان است يعنى يسند مردم» ذوق و سليقة مردم, به اين 
معنى كه ذوق و سليقه و يسند مردم در زمانهاى مختلف اختلاف بيدا م ىكند. در اين بحثى نيست. هر زمانى يكك ذوق ويكك 


ويد كم رماست مثا كن سوماق فقس بو لام موويتنة دواهر رمات 


)١(‏ اكر بجاى كلمة «اقتضاا كلمة «تقاضا بكذاريم بهتر فهميده مى شود. 

امنا تقاضا يعنى به وجود آمدن. 
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يكك جور كفش ميان مردم مد استء يكك نوع دوخت لباس مد استء يعنى مردم آنطور مىيسندند, يكك نوع يارجه مد 
مى شود. يسندهاى مردم عوض مى شود. 

معناى اينكه انسان بايد با مقتضاى زمان هماهنكى بكند اين است كه ببيند يسند اكثريت مردم جيست» ذوق عمومى جيست و 
از يسند عموم بيروى كند. اين همان جملهاى است كه از قديم كفتهاند: «خواهى نكوي رسو اهبر كه افك شو اكتويت 
هر رنكك را يذيرفتند تو هم از جماعت بيروى كن همان رنكك را بيذير. 

اكر معناى مقتضاى زمان هر يكك از اين دو تفسير باشدء غلط است كه انسان تابع مقنضاى زمانش باشد. اكر معناى اول باشد» 
يعنى در هر زمانى هرجه كه بيدا شد جون يديدة قرن است بايد تابع آن باشيم. اينجا سؤالى بيش مىآيد: آيا هرجه در قرن 
جديد بيش مىآيد خوب است و در جهت صلاح و سعادت بشريت است؟ 

يعنى آيا بشريت اينجور ساخته شده كه هر جيز نوى كه ببدا مىشود» آن جيز حتماً در جهت صلاح و يبشرفت اوست؟ آيا 
جامعه انحراف يبدا نمى كند و امكان ندارد يكك جيز تازه در قرن يديد بيايد كه انحراف و در جهت سقوط باشد؟ بله» امكان 
دارد. يديدههاى هر زمانى ممكن است در جهت صلاح بشريت باشد و ممكن است در جهت فساد باشد. دليلش اين است كه 
ما مصلح داريمء به قول اينها مرتجع داريم. 

مصاح عليه زمان قيام مى كند» مرتجع هم عليه زمان قيام مى كندء با اين تفاوت كه مرتجع به كسى مى كويند كه عليه ييشرفت 
زمان قيام م ىكند و مصلح به كسى مى كويند كه عليه فساد و انحراف زمان قيام م ىكند. هر دو عليه زمان خودشان قيام 
مى كنند. ما سيد جمال الدين اسدآبادى را مصلح مى شماريم و همه دنيا او را مصلح مى شمارند. او عليه اوضاع زمان خودش 


قيام كرده بود» يعنى با آنجه كه در زمان خودش وجود داشت هماهنكى نمىكرد. يس جرا به او مصلح مىكوييم؟ براى اينكه 


اين اصل را قبول نكردهايم كه هرجه كه در زمان باشد خوب استء هرجه كه اكثريت بر آن باشند خوب است. مى كوييم در 
اخبارى را كه آن شب اسم بردم بخواند» مى كويد او يكك مرتجع است يعنى عليه ييشرفت و ترقيات زمان خودش قيام كرده 
أهنت: 
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بديدههاى زمان دوكونهاند 


يس به همين دليل كه ما مى توانيم در هر زمان مصلح و مرتجع داشته باشيمء يديدههاى زمان دو حالت مى توانند داشته باشند: 
يكك حالتء حالت يبيشرفتكى و حالت ديكر. حالت انحطاط. يس اين مطلب درست نيست كه جملةٌ «بايد با زمان هماهنكى 
كردا يعنى بايد با يديدههاى زمان هماهنكى كرد؛ و فلسفه و سرّش را هم در شبهاى اول عرض كردم كه خداوند خلقت انسان 
رابا خلقت حيوانات از اين نظر متفاوت كرده است كه انسان را يكك موجود مختار و مبتكر و آزاد آفريده است. 

حيوانات آنجه كه بايد داشته باشند» خلقت به شكل غريزه به آنها داده است؛ يكك ذره ابتكار ندارند» آزادى عمل ندارند» در 
كار خودشان مختار نيستند و لهذا از آنجه كه دست خلقت به آنها داده است نه مى توانند به عقب بروند و نه مى توانند به جلو 
بروند. آنجه كه دارند از همان روز اول خلقت داشتهاند و تا آخر هم دارند. تاريخ مى كويد از زمانى كه بشر زنبور عسل را 
شناخته است» همين نظامات و تشكيلاتى را كه امروز دارد داشته است. زمانى كه بشر از لحاظ تمدن خيلى عقب بوده استء او 
همين جور بوده است و امروز هم كه بشر هزاران دوره را طى كرده است, هما نطور است. او جلو نرفته است» عقب هم 
نمىرود؛ به راست منحرف نمىشودء به جب هم انحراف يبدا نمى كند. ولى بشرء مختار و آزاد و داراى قوةُ ابتكار آفريده شده 
است. 3 3 

آبة قرآن مى كويد: إِنَى لطاعِلٌ فِى الْأَدْض حَلِيفَةُ .»1١‏ اسم بشر را خليفة الله كذاشته است. به جه مناسبت بشر خليفة اللّه است نه 
زتبونغسل ونه حبواتات ديكر؟ يكن از اجهاتش ايبن 'است كه دا به بقدر يشير قدرت خبلاقيت وابعكار داده أست؛ يعتى 
قدرت داده است كه نقشى را كه در دنيا وجود ندارد بيافريند» زندكى اين موجود را از صفر شروع كرده است. آن وقت ببينيد 
بشر جه جيزهايى را به وجود مى آوردء خلق مى كند (البته به اذن يروردكار)» ابداع مى كند! بشر به حكم اينكه خليفة الله استء 
بايد تمدن خودش را با نقشه و طرح و ابداع خودش بسازد. شما همين مدلها و سيستمهاى اتومبيلها را ببينيد؛ مى بينيد هر سال 
نقش تازهاى مى آفرينند. اين همان قدرت خلاقيت بشر است. و بشر به همين دليل كه مى تواند جلو برودء يعنى اين آزادى عمل 


به او داده شده و مختار آفريده شده است» مى تواند به عقب بر كردد. 


00 م 
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افصو فسدت كه ره طقيو را به روغ ار سه باد انث الموكين فزدوه الم والشيال ككل والطريق الققطلا ون الحاذة 


»١‏ راست روى و جب روى كمراهكننده استء راه راست راه مستقيم است. 


امكان انحراف در بشر 


يبس بشر همانطور كه امكان يبشروى دارد» امكان عقب روى هم دارد. بنابراين امكان انحراف در بشر هست. يس نمى شود 
قبول كرد كه روى هرجه كه در زمان يديده آمده و يديد قرن است و جديد ناميده شده؛ اسم تجدد كذاشته شود و كفت 
خوب اسثت. لذا به اين معنى تقاضاى زمان را ييروى كردن غلط است. بايد هشيار بود و روى آن يديده حساب كرد وبا 
مقياسهاى ديكرى كه عرض مى كنم آن را سنجيد و ديد اكر خوب است آن را كرفت و اكر بد است آن را طرد كرد. به همين 
دليل» مقتضاى زمان به معناى مد و يسند مردم را نمى شود تصديق كرد؛ يعنى ما نبايد هميشه نككاه كنيم ببينيم ذوق اكثريت 
مردم زمان جيست,ء همانطور كه راجع به مد در روزنامهها مىخوانيد كه يديد قرن است. «يديدة قرن» يعنى جه؟! هروثين هم 
يديدهً اين قرن استء در سابق نبود. بر اثر ييشرفت علم شيمى هروثين مى سازند. 

اكر شما ديديد مى خواهند جيزى را به عنوان يديدة قرن بر شما تحميل كنند» قبول نكنيد. شما ببينيد اين مد بالاى زانو يديدة 
قرن است. يديدة قرن يعنى جه؟! در مورد يسند مى كويند مردم دنيا امروز اينجنين مى خواهند؛ دنياى امروز اين را نمى يسندد. 
آن را مى يسندد. «مى يسندد) يعنى جه؟! مطلقٍ يسند كه دليل نمى شود. 

تااين صحبت به ميان مىآيد كه دست دزد را بايد بريد يا نه» مى كويند آقا اين ديكر جه حرفى است كه شما مى زنيد؟! دنياى 
امروز اين حرفها را نمىيسندد! دزدى جرمى است كه در اجتماع واقع مىشود. سؤال مى كنيم: آيا جلو اين جرم را بايد كرفت 
يا نبايد كرفت؟ همه مى كويند بايد كرفت ما هم قبول داريم. ما مى كوييم اسلام براى دزد يكك جنين مجازاتى وضع كرده 
است ودر عمل هم نشان داده كه آن وقت كه اين مجازات عملى بشود. دزدى هم ريشه كن مى شود. حاجيهاى ينجاه 
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سال بيش اطلاع دارند كه در صحراى عربستان اصنًا آدم را مىخوردندء قافلهدهاى يانصد نفرى را مى دزديدند. فقط جهار نا 
دست بريدند» ببينيد در آن صحراى وسيع جه امنيتى برقرار كردهاند! حالا شما مى كوييد دنياى امروز نمى يسندد. مى كوييم آيا 
دنياى امروز فرمولى بهتر از اين آورده است كه اين را نمى يسندد؟ اكر آورده است و بهتر از اين نتيجه داده استء ما هم قبول 
فى اتبيه : 

در اينجا سخنى مى كويند كه ما نيز آن را قبول داريم. مى كويند بايد دزد را اول تربيت كرد. مكر ما مى كوييم نبايد تربيت 
كرد؟! صحبت در اين است كه با آن شخص كه تربيت هم در او مفيد واقع نشده و بازهم دزدى كرده است جه بايد كرد؟ 
آيا تعليم و تربيت قادر شده است كه بكلى جلو جرم و جنايت را در دنيا بككيرد؟ اكر كرفته بود كه مى بايست مجازات در دنيا 
بكلى لغو بشود» يس جرا نشده است؟ اين دليل آن است كه تعليم و تربيت به تنهايى قادر نيست جلو جرم و جنايت را بككيرد. 
يارسال يكك كزارش رسمى از آلمان غربى منتشر كردند كه در ظرف يكك سال هشتاد و اند بار مسلحانه فقط به بانكك حمله 
شده است. در آمريكا ببينيد كار كانكستربازى به كجا كشيده است كه برايش مدرسه باز مى كنند؛ يعنى براى اينكه خودشان 
فنون دزدى را ياد بكيرند مدرسه باز مىكنند. دنياى امروز براى جلو كيرى از دزدى جه نقشى را بازى كرده است؟ فقط 
فى كوينك دياق امروق: تمن يستدد!. 


داستانى به يادم افتاد. مى كويند شخصى مريض بود. هركس مى كفت فلان طبيب براى اين شخص خوب است. در اين اثناء 


يكى از حاضرين كفت: من طبيبى را سراغ دارم كه از تمام اطبايى كه در عمرم ديدهام بهتر است. كفتند: جطور؟ كفت: 

يكك وقتى شخصى مدتها بود به مرضى مبتلا بود. تمام اطباى درجة اول آمدند كميسيون تشكيل دادند» نسخهدها دادند. 
نسخدها را عوض كردند و مريض خوب نشاد. البته كاهى يبشروى بسيار مختصرى بيدا م ىكرد. شخصى دكتر فلان را معرفى 
كرد. رفتند او را آوردند. همينكه او آمد با يكك شهامت بىنظير» اول حرفى كه زد اين بود كه تمام اطبا نفهميدهاند» همه 
اقياة كر قواتدا و مغر كفعداتلب معط تكرن كلكاقورا ميقن زابه مكقسيما زهان نرينه رافك روف او عم عراس قوق 
با يكك جرئتى فوراً او را به مريضخانه برد و خوابانيد. اصنًا يكك ساعت طول نكشيد كه شكم اين مريض را باز كرد و جراحى 
كرد. در همين جا ديكر سكوت كرد. يس از جند لحظهاى يكى از اهل مجلس يرسيد: خوبء حالا حال مريض جطور شد؟ 
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كفت: هيجى» مريض مرد. كفتند: يس تمام اين حرفها و اين تعريفها براى اين است كه آن مريض مرد؟! معلوم شد اين شخص 
بيجاره آنجنان تحت تأثير آن طبيب واقع شده است و آنجنان در نشئه فرو رفته كه به نتيجة كارش فكر نمى كند؛ دائماً مى كويد 
آنها آمدند و نسخه دادند و رفتند» ولى اين آمد با قاطعيت تمام كار كرد و رفت. 

دنياى امروز نمىيسندد دست دزد را ببرند» يس جه كرده است؟!. 

غرض اين جهت است كه يكى از جيزهايى كه يكك مسلمان نبايد تحت تأثير آن قرار بكيرد» موضوع «يسند» است. على عليه 
السلام فرمود: الاشتؤجِشسوا فى طريقٍ لد قله اخله» "١‏ اكر راه حق را يبدا كرديدء از اينكه در اقليت هستيد هر كز وحشت 
نكنيد» يعنى شخصيت داشته باشيد. اكثر» همين بى شخصيتىء يدر افراد بشر را د رآورده است. همين كه ملتى خودشان را در 
اقليت ديدند و ديدند اكثريت يكك يسندى دارند» كارى را انجام مىدهند. به خودش جرأت نمىدهد كه ممكن است اكثريت 
اشتباه كرده باشد و اقليت اشتباه نكرده باشد. 

هه كي يادم جه يوادم عم دو جاه اى ره مناسيتى بن يعنت بنك غالم . رركن دو يك ناسيم يد يانه اود 
يرداخته است. من آنجا انتقاد كردم كه هركز دنبال اين حرفها نرويد. اينكه مى كويند إِنَا مِنَ الْمُجْرِمِينَ مُنَْقِمُونَ به حساب ابجد 
أبو بكر و عثمان در مىآيد يا مثلًا اسم فلان شهر با اسم حسن به حروف ابجد يكى در مىآيد يس حسن بايد در آن شهر 
باشدء اينها يكك جيزهايى است كه يايه ندارد. 

يكك نفر كه آنجا نشسته بود و بسيار شريف بود. كفت: نه آقا. كفتم: آقا همين جور است. كفت: نه آقاء جون من يكك 
قضيهاى دارم: در فلا-ن سال در فلا-ن شهر بوديم. در آنجا بزركانى از علما بودند؛ اسم برد. يكك كسى آمد راجع به ظهور 
حضرت حجت حساب كردء آبة أن الَوْض بَرثيا طِادِىَ الصَالِحُونَ 1 با سال 18١‏ منطبق مىشد. جون ديدم او در مجلسى 


بوده است كه در آن بود كان بودهاند و... 2 
مفهوم درست «مقتضيات زمان» 
يكك تفسير ديكر نيز براى مقتضيات زمان مى شود و آناينكه تقاضاى زمان به 


1١99 نهج البلاغهء خطبة‎ .)١( 


(1) انبياء/ ه١٠‏ 


(9) [متن يياده شده از نوار به همين صورت است.] 
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معناى اين است كه احتياجات واقعى در [طول] زمان تغيير م ىكند؛ آن وقت احتياجى كه بشر در هر زمان دارد» يكك نوع 
مىدانيد كه محور فعاليت بشر احتياج است؛ يعنى خدا انسان را در اين دنيا با يكك سلسله احتياجات واقعى آفريده است. بشر به 
خوراك احتياج دارد؛ به يوشاكك احتياج دارد» به مسكن» كشاورزى» خياطى» تجمل» حمل و نقل» مسافرت» علم آموختن» 
وسايل فنى و ... احتياج دارد. احتياج هم شوخى بردار نيست؛ يعنى عملا انسان اجبار دارد كه به دنبال احتيااجات برود واز 
احتياجات بيروى كند. اكر نكند»ء زمان حدش مى زند. در اينجور موارد است كه اكر كسى بخواهد نام جبر زمان را ببرد» برده 
است. يكك سلسله از احتياجات بشر است كه ثابت و لايتغير است. بشر بايد به روح خودش نظام بدهد» دستور العمل اخلاقى 
بدهد واينها در همه زمانها يك جور است. بشر بايد به اجتماع خودش نظمى بدهد. آن نظام كلى در تمام زمانها يكى است. 
بشر بايد به رابطهاى كه با خداى خودش دارد نظمى بدهد و اين در تمام زمانها يك جور است. همجنين است در مورد بعضى 
ارتباطاتى كه بشر با مخلوقات ذركر نظيز زمية دوعت وحيواناك دارد. انسان بر كياههاى دنيا جه حقى دارد؟ 

كياهها بر انسان جه حقى دارند؟ اينها احتياجات ثابت و لايتغير است. 

ولى انسان براى تأمين همين احتياجات», به يكك سلسله ابزار و وسايل نياز دارد. 

وسايل در هر عصر و زمانى فرق مى كند» جون وسايل در ابتكار خود بشر است. 

دين به وسيله (البته مشروع) كارى ندارد. دين هدف را معين مى كند و راه رسيدن به هدف راء اما تعبين وسيلةٌ تأمين احتياجات 
در قلمرو عقل است. عقل كار خودش را به تدريج تكميل مى كند و هر روز وسيلة بهترى انتخاب مى كند» و بشر به حكم قانون 
أت و اكمل (به قول علامه طباطبايى) مى خواهد از هر راه كه سادهتر و كمخرجتر باشد به هدف خودش برسد. در جايى كه 
نمى شود بايد تفاضائ زمان تغيير كد اينجور جيزها واقعا تقاضائ زمان:است:اين تفاضاست كه صدرق بديدة و يسند زمان 
نيست»ء احتياج واقعى حكم مى كند. 

هيج احتياج واقعى نيست كه اسلام جلو آن را كرفته باشد. اسلام جلو هوس را كرفته است. در وقتى كه تراكتور بيدا شده اكر 
كسى بككُويد من با كاوآهن شخم 
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مى زنم اين محكوم است ولى اككر مد بالادى زانو بيايد بايد از آن جلو كيرى كرد. اين فيلمهاى مهدج و خانمانبرانداز را 
نمى شود به عنوان يديده قبول كرد. اككر وسيلهاى بيدا شودء آن وسيله را مىتوان براى هدفهاى مشروع و نامشروع استخدام 
كرد. 

وسيله كه بيجاره زبان ندارد» مانند بلند كو كه كارش اين است كه صوت را قوى مى كند. آن بيجاره مى كويد اككر ذكر خدا را 
بكنُوبى من قويتر مى كنم اكر كفر هم بِكنُويى من قويتر مىكنم. راديو فى حد ذاته ابزارى است كه هرجه در يشت آن دستكاه 
كفته شود با برد زيادى تحويل مىدهدء اما زبان بسته آيا هيج مى كويد كه اينجا فلان تصنيف را بخوانيد يا آية قرآن را 
اكر كسى در مورد وسايلى كه انسان را به هدفهاى صحيحش نزديك مى كند بككويد من نمىخواهم از اين وسايل استفاده كنم 


و آن وقت كسى كه دنبال هدفهاى نامشروع مىرود از همين وسايل استفاده كند و اين كه دنبال هدفهاى مشروع مىرود از 
اين وسايل استفاده نكند» جنين شخصى محكوم به شكست است,مثل اينكه شما بككويبد من مسلمانم و مىخواهم هدف 
اسلامى را تعقيب كنم» مىخواهم جهاد كنم و واقعاً هم قصد شما لله است. ديكرى در راه شيطان مىخواهد بجنكد, در راه 
ماد يكرى و فساة م جكك: :أما او ال وسابلق كه اهروق يبدا شدة اسع مثل تر و تقلكه و حمياره اناده م كتد و شما 
مى كوييد من به وسيله كار ندارم» مى خواهم با كارد و شمشير بجنكم. قطعاً شما محكوم هستيدء هدف شما محكوم است. شما 


هدف خود را با دست خودتان محكوم كردهايد. 
حاجتهاى ثابت و حاجتهاى متغير 


اين است معناى تقاضا و اقتضاى زمان. تقاضاى زمان را با يسند مردم و يديدة قرن اشتباه نكنيد. حاجتهاى اوّلى بشر ثابت است. 
حاجتهاى ثانوى يعنى حاجتهايى كه انسان را به حاجتهاى اوّلى مىرساندء متغير است. اين حاجت زمان مى كويد من تغيبر 
كردهام واكر جنابعالى بخواهيد خشكى به خرج بدهيد» محكوم به شكست هستيد و نتيجداش اين مىشود كه فلان آهنكك را 
او مى تواند با وسيلة قوى به كوش 
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7 ميليون »١١‏ جمعيت برساند و شما هم كه به عمرت راديو كوش نمىكنىء يكك وقت در خانه مىبينى بجة سهسالهدات 
تصنيف راديو مىخواند ولى حرف حساب تو را كسى نمىشنود. آن وقت تودر هدفت شكست مى خورى. 

آن عالم بيجاره كه براى اولين بار صنعت ضبط صوت را اختراع كرد» جيزى كه به كمانش خطور نم ى كرد اين بود كه در آن 
تصنيف بخوانند و اخلاق مردم را فاسد كنند. او اختراع كرد كه بدين وسيله خطابهها و كنفرانسها را ضبط كنند و به دنيا 
برسانند. ولى اين» كناه ضبط صوت نيست» كناه مردمى است كه هدف صحيح دارند و از وسيلة نيرومند و قوى استفاده 
نمى كنند. فيلم فى حد ذاته كناه ندارد. وقتى كه صنعت فيلم در دنيا مىآيدء مردمٌ هشيار و بيدار نيستند كه از آن در راه 
هدفهاى فاسدء هدفهايى كه از هروئين خراب كنندهتر و مخدّرتر است استفاده نشود. حالا اكر مىتوانند» جلو آن را بكي رند» جه 
از اين بهير؟! لااقل جلو آث وات توانى بكيرى» با آن رقابت كا نمى كند تا اينكه عدهاى مىآيند فيلم «خانة خدا» رادر 
خانى بيه ها مايش من دهتد كه ا بحالا آن فلمهاي ذيكر را تعايش :فى ذاذتك, 

اين عيب هست و اين عيب تقصير آنهايى است كه قبلا اين فكر را نكردند كه فيلم بايد وارد زندكى مشروع مردم بشودهء بايد 
وارد زندكى دينى و مذهبى مردم بشود. قبل از اينكه اين فيلمهاى منحط را در اينجور جاها نمايش بدهند» شما يكك جاهايى؛ 
دار التبليغ هايى براى نمايش دادن فيلمهاى خوب تهيه كنيد و با آنها مبارزه كنيد. اكر جلويش را كرفتند كه جه بهتر! تازه» فيلم 
خوب مكر منحصر به حُحجاج است؟ شما مى توانيد فيلمهاى جالب و خوب تهيه كنيد كه لااقل نيمى از جوانها را به اين طرف 
بكشيد. اصنًا فيلمى بالاتر از دستكاه خلقت نيست. اكر فيلم تكوّن نطفه يا يبدايش يكك كل را نمايش بدهندء اكر كيفيت و 
حركات قلب را نمايش بدهند» خواهيد ديد كه جه تأثيراتى دارد! خدا مىداند تمام» درس توحيد است. ولى با وضع موجود 
وقتى يكك عده از ما بكويند مقتضيات زمانء يديدة قرن» دنياى امروز» ديكرى مى كويد: «اين فيلمى كه اين حرفها را نشان 
مىدهد!) فيلم كه كناه ندارد» فيلم يكك تعليم سمعى بصرى است. 

ابتدا كه همين بلندكو بيدا شدء بعضىها جه داد و فريادى راه انداختند! آقاى 


)١(‏ [مطابق آمار آن زمان از جمعيت ايران] 
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فلسفى تعريف مىكردند اولين نفرى كه در ميان وعاظ با بلندكو صحبت كرد من بودم, نمىدانيد جه بازىاى سر من 
د رآوردند. كفتند مجلس معظمى بود و در آنجا بلندكو كذاشته بودند. قبل از من واعظى رفت صحبت كندء كفت: اين بوق 
شيطان را برداريد. برداشتند و آن واعظ در اثر كثرت جمعيت نتوانست مطلب را به همه مردم بفهماند. من رفتم روى منبر. تا 
نشستم كفتم: بوق شيطان را بياوريد. ببينيد جمود جقدر! اينها آبروى دين را مىبرد. كى كفته بلندكو بوق شيطان است؟! 
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" مقتضيات زمان 


اشاره 

ا ا ع ال ف 

إن شَرّ الدَّوَاب عِنْدَ الله الضّم البكمٌ الَذِينَ لا يَعْقَلونَ .0١١‏ 

ديشب در اطراف مسئلهةُ مقتضيات زمان بحث مى كرديم. كلمة مقتضيات و كلمة اقتضاى زمان را تفسير و معنى كرديم. براى 
اينكه آقايان محترم كامبًا توجه داشته باشند و مطلب را به ذهن خودشان بسيارند كه اكر با يكى از دو طبقة جاهل و جامد 
روبرو شدند (با آن طبقهاى كه هر جيزى را به نام مقتضيات زمان مى خواهند بيذيرند و به ديكران بقبولانند ويا آن طبقهاى كه 
اساساً اين حرفها را موهوم تلقى مىكنند) بتوانند درست مطلب را براى آنها بشكافند, از اين نظر باز فهرست مطالب را تكرار 
ف كلني: 

عرض شد كه اقتضاى زمان را يكى اينطور مىشود تفسير كرد كه مقتضيات زمان يعنى ييشامدها و يديددها وامور رايج 
زهان اكر حنيزق در يكك زمان يديد آمدء حون مخصوض اين زمان است اين زمان نسبت به زمان كدشته زمان نوق است» 
بايد آن را يذيرفت. يس يديدهدهاى هر زمان نوى را بايد يذيرفت واين تجدد استء ترقى و يبشرفت است. عرض شد اين 


حرف» حرف غلطي اسيت: يديدههاى 
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هر زمان دو قسم است: ممكن است ناشى از يكك ترقى و ييشرفت باشد و ممكن است ناشى از يكك انحراف باشد. در همة 
زمانها اين دو امكان براى بشر وجود دارد و به عبارت ديكر هيج جيزى را به دليل نو بودن نمىشود يذيرفت» كما اينكه هيج 
حوض عونا بولا ادكه له فى كنوه بحلاو قنع وت فى اتوك ررد "كرن قد افوايونةق ليل كوي :نا نيص أنيك انه لعف دلبل 
خوبى يا بدى است. مقياس خوبى و بدىء نو بودن و قديمى بودن نيست. اى بسا يكك جيز قديمى خوب باشد و بايد آن را 
كرفت واى بسا جيزى كه نو استء بد باشد و بايد آن را رد كرد. 


تفسير ديكر از مقتضيات زمانء سليقه و ذوق و يسند مردم زمان است. مردم اين زمان فلان جيز را مى يسندند و فلان جيز ديكر 


را نمى يسندند. آيا اينكه انسان بايد با مقتضيات زمان هماهنكى كند يعنى بايد با يسند و سليقةُ مردم زمان هماهنكى كند؟ 
خير» اين هم درست نيست. بسيار امكان دارد كه سليقة مردم بد باشد. جقدر اتفاق افتاده است كه در جامعهاى اكثريت مردم 
داراى سليقة كج و معوجى بودهاند. دربارة اين هم بحث شد. 

ولى يكك تفسير ديكر از مقتضيات زمان هست كه بايد روى آن فكر كرد و به آن معنى» مقتضيات زمان را بايد يذيرفت و آن 
به معناى حاجتهاى زمان است. انسان براى رسيدن به هدفهاى واقعى كه در هر زمان بايد داشته باشد» احتياج دارد به امورى كه 
آن امور احتياجات دوم بشر است؛ يعنى يكك سلسله احتياجات ثابت دارد و از اين احتياجاتء احتياجات ديكرى برمى خيزد. 
افباق يرا أن الستاجاف ايك حود دنال وشئله سن كردق ادق وسيلةها تمه وو دونو فالا ووه تكامل اكه تفوراق 5 
اجتماع بشر از اين نظر بيدا مى كند» تقاضاى زمان (به معنى حاجتهاى زمان) را تغبير مىدهد. فرض كنيد انسان احتياج دارد كه 
در زمستان خودش را كرم كند. تا وقتى كه اين فصول جهاركانه در دنيا هستء اين احتياج هست. ولى امورى كه انسان براى 
رفع اين حاجت استخدام مىكند» فرق مى كند. 

يكك وقت ذغال نقش اول را دارد» يعنى يكانه وسيلهاى كه بشر با آن خودش را كرم م ىكند ذغال است. آن وقت ذغال خيلى 
قيمت بيدا مى كند. كار به جايى مىرسد كه شعرهاى معروف نسيم شمال مى كويد: آقا ذغال» ميرزا ذغال» شازدهذغال. ولى 
آيا ذغال براى بشر اصالتى دارد و جزء حاجتهاى اولي بشر است؟ نه. ذغال وسيلهاى است براى كرم كردن بشر. يكك مرتبه در 
اثر تغيبيرات و اكتشافاتى كه مىشود نفت بيدا 
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مىشودء به طورى كه امروز ممكن است براى بشرء از ذغال» هم ارزانتر و هم سادهتر تهيه شود. اين (نفت يا ذغال) يكك 
حاجت دومى است براى بشرء يعنى امرى است كه انسان به آن احتياج دارد اما در مرحلة دوم. كرم شدن احتياج اولى است. 
اين يكك مثال كوجكك بود. 

اين است كه مى كويند حاجت زمان تغيير م ىكند. خيلى موارد ديككر شما مى توانيد يبدا كنيد كه در آنها احتياجات بشر تغيبر 
مىكندء به اين شكل كه سببى در كار مىآيد كه بهتر و كم خرج تر و آسانتر و نيرومندتر است. آن مقتضيات زمانى كه هر 
عاقلى» هر عالمى بايد آن را بيذيرد» اينجور مقتضيات است. اينها خلاصداى بود از آنجه كه ديشب عرض كردم. 

ولى بحثى كه الآ-ن مى كردم روى اين مبنا و يايه بود كه انسان يكك سلسله احتياجات ثابت و دائمى دارد و يكك سلسله 
احتياجات متغير. در اينجاء هستند افرادى كه مى كويند تمام احتياجات بشر متغير است» اصًا بشر احتياج ثابت ندارد» يعنى هيج 
جيزى در دنيا نيست كه بشر هميشه و در تمام ادوار به آن احتياج داشته باشد. مى كويند همه جيز مثل ذغال است؛ در يكك 
زمان بشر به آن احتياج دارد» در زمان ديككر احتياج ندارد و جون احتياج ندارد خواه ناخواه به حكم جبر زمان از ميان مىرود. 
البته اين مطلب كه اينها ادعا م ىكنند» شامل ماديات و معنويات هر دو مىشود. آنها راجع به دين اكر بحث م ىكنند» حتى 
اينجور حاضر نيستند بحث كنند كه آيا دين بايد باشد يا نبايد باشد. مى كويند ما اساساً به اين مسأله كار نداريم. دين در يكك 
زمان كه بشر به آن احتياج داشته استء به حكم احتياج ييدا شده و جون هيج احتياجى براى هميشه باقى نمىماند» كم كم 
احتياج بشراز آن سلب مىشود. وقتى سلب شد خواه ناخواه از ميان مىرودء همان طورى كه ذغال خواه ناخواه منسوخ 
مىشود. اين منطق» يكك حرفى است كه به آن خيلى آب و تاب دادهاند. اين همان منطق تودهاىهاء منطق ماديهاست. 
مى كويند هيج احتياجى و هيج جيزى در دنيا ثابت و باقى نيست. همه جيز در تغيبر و تبديل استء و امور احتياجى بشر هم در 


يكك زمان مخصوصى بيدا شده و با تغيير زمان از بين مىرود. واى بسا كه صدها و هزارها جوان را با همين حرفها منحرف 


كردهاند. ولى ما بايد اين مطلب را بشكافيم. 

اصل اين قانون كلى به دو شكل بيان مىشود: يكى رنكك فلسفى مى كيرد و 
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ديكرى رنكك اجتماعى. رنكك فلسفى به اين شكل كه در اين دنيا همه جيز متغير استء هيج جيز باقى نيستء و رنكك اجتماعى 
به اين صورت كه هر جيز در اجتماع زاييدهً يكك احتياج است و احتياجات اجتماعى بشر در تغيير است يس هر جيزى يكك 


مدت موقت در اجتماع مى مانك. 
نكاه فلسفى به مسأله 


اما مظلب اول كه ونكك فلسقى مى دهند و هى كويثد همه جيز ذن تغيير اسث» آيا راستث اسث؟ بهابخ تعبير كه همه جيز ذز 
تغيير است درست نيست. ولى به اين معنى كه جهان ماديات» تركيبات مادى اين دنيا در تغيير است» صحيح است؛ يعنى شما 
در اين دنيا مادهاى يبدا نمى كنيد كه از ازل به همين شكل بوده و تا ابد هم به همين شكل باقى خواهد بود. آيا اين كوههايى 
كه مى بينيد» از ازل به همين شكل بوده و تا ابد هم به همين شكل باقى خواهد بود؟ نه. آيا دريا به همين شكل كه الآن هست 
بوده است؟ نه. اماف كين فكلياتى بومائد؟ مرحكباي اسلاتي از ففيع الأباع أبن ليه قرانازا كام رهايدة ذ ري 
الال ل تخت يها امد وى تمر مر اكاب ضرع اللَِّلذى أَنْقنَ كل شَئْء ١٠؛‏ ناظر به تغييرى كه در همة اشياء و انجسام عالم 
رخ مىدهد دانستهاندء به قرينة صم الله الى أَقَنَ كل شَىْءِ. آيه مى كويد اين كوهها را كه مىبينى خيال مى كنى يكنواخت 
واكايك اسقو هال انكه اكيااتيا ذر غير امعو عياة طررى كد برها را مييق كبن ركه حال ياف "تب بالقدء الع كر 
به عنوان مثال استء يعنى همة اشياء اينجور است. حكيمى از قديم كفته است: هيج شخصى در يكك رودخانه دو بار شستشو 
نمى كند. مقصودش اين بوده است كه در يكك رودخانه اكر امروز شستشو كنىء فردا كه مىروى نه آن آب آب ديروز است و 
نه تو كه شستشو مى كنى آن آدم ديروز هستى. يس هيج كس در يكك رودخانه دو بار شستشو نمى كند. 

در اينكه اجسام و مواد اين عالم دائماً در تغييرند هيج بحثى نيست. جغرافيا به ما نشان مىدهد كه مثلًا همين درياى خزرء الآن 
سيت به نه سال بشن غير كرده اكه عقن ساخلشس متدارى به ان سمت كتيده شده ابت قرائن علي فاك كردة اسك 
كيين فاو اعريكا بكر هدك وجو وااض افع داريا يراق كدر 


8/8 نمل/‎ )١( 
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زمين بيدا شده سبب شده است كه اين اقيانوسهاى بزركى كه در دنيا وجود دارد» بين ما و آمريكا فاصله شوند. نه درياها به 
مكمه الباق فى مالدو اعشكيا ونه وطن حا واقعا #يراة كتوق ,نا كيرا كاه سبال يسن از لضاظ كرما مها 
يكنواخت نيست. سرمايى كه سابقاً در تهران بود حالا ديكر نيست واى بسا اينجا تبديل به يكك منطقة كرمسير بشودء واى بسا 
يكك منطقة كرمسير تبديل به يكك منطقةُ سردسير كردد. 

همه جيز در اين دنيا يبر مىشود. اين ذرات كوجكى كه به نام اتم كشف كردهاند» هم تولد دارند» هم جوانى و هم ييرى؛ 
يعنى ثابت شده است كه اينها از خودشان تشعشعاتى دارند تا كم كم نابود بشوندء بعد دوباره اتمهايى در دنيا به وجود مىآيد. 


هبج جسعى دراين ذنيا ثابث :و بابدار يست كن :'اشت مدعش باهم فرق كند ولى ايديت ندارد: ولا جعلا دن ون فيلك 

الْخلَدَ أ قَإِنْ مِتّ فَهُمْ الْخالْدُونَ ."١١‏ قرآن مى كويد ما براى هيج بشرى قبل از تو ابديت قرار نداديم» هيج بشرى الى الابد زنده 
1 ىت ره لأار عه 

نيستء بالاخره مى ميرد: كل نفس ذائِقَة الْمَوْتِ 5). حالا [ممكن است] يكك كسى بيشتر عمر كند يكك كسى كمترء بالاخره 


مى ميرد. در اين آيه اكر نفس را به معناى ذات بككيريم» يعنى تمام اشياء هم بايد بميرند. 
ثبات روح انسان 


ولى اباانه بكرظ:درسيكة ات كه عمد كانيا دن عقر ابيع ند سكن ابددك صوق دو دنيا راسد كدامضير نه ا وتاي 
كه اجسام تغيير مى كنند نباشدء ثابت بماند. يكى از آنها روح بشر است. بشر جسمش يبر مى شود و رو به فنا مىرود و تغيبر 
مى كند ولى روحش اين طور نيست. 

از نظر علمى ثابت شده است كه بدن انسان مجموعهاى است از حيوانات ذرهبينى كوجكك به نام سلول. سلولها بردو قسماند: 
سلولهاى عصبى و سلولهاى غير عصبى. اينكه سلولهاى غير عصبى نو و كهنه مىشوندء قديميها قبول داشتهاند و امروز هم ثابت 
است. در مورد سلولهاى عصبى مى كويند خود سلول نمىميرد ولى 


)١(‏ انسياء/ عم 

(؟) انبياء/ 0" 
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بيكر آن عوض مىشود. بنابراين اكر شما يكك انسان را در نظر بكيريد مثل اين است كه ساختمان و بناى اين مسجد را در نظر 
كريك اكر همه حاف ابن ساكسبان راعوضن كنيد قت راغوضن كفت كفن واغوض كهده ديرارها را عوضن كندة يكن 
دوي كه قبثااارة مسد :رأ دده اسضم هال كد نخد مك امت كيال كول كدارم هداة مد اث در صووق كدان ان 
مسجد حتى يكك جزء هم وجود ندارد و واقعاً اين مسجد آن مسجد نيست. از نظر بدن انسان اكر فكر بكنيم» بدن هر انسانى 
قطعاً در مدت عمر جند بار عوض مىشودء يعنى ما از نظر بدن خودمان مثل همين مسجدى هستيم كه دو سه بار آن را از بين 
برده واز بيخ و بن تعمير كرده باشند. اما در عين اينكه ييكر ما در طول عمرمان جندين بار عوض شده استء يكك حقيقت 
هست و آن اينكه ما عوض نشدهايم. «من» يعنى شخصيت خود انسانى» عوض نشده است. شخصيت همان شخصيت است. اين 
براى آن است كه در اين ييكر و اندام يكك حقيقت ثابت بوده و هست و شخصيت ما را آن حقيقت ثابت تشكيل مىدهد و 
اين متغيرات حكم لباس را دارد. 

بوعلى سينا شاكردى دارد به نام بهمنيار كه اصنًا كويا اهل شمال بوده و در اوايل زردشتى بوده و در اواخر اسلام آورده واز 
افاضل شاكردان بوعلى سيئاست. او در يكى از سخنانش بحثى داشته راجع به زمان. مى كفت: زمان» مشخص هر شىء است؛ 
يعنى. مان عدزء ذاث هر جيزئ است و حون زهان تغيير ه ى كتنذده بس هر يزع تغيبر هى كند. بوعلى هى كقت؛ له «هر جيزئ] 
رشك سك ار كت 

از همان كسى كه سؤال كردى جوابت را بكير. كفت: من از تو سؤال كردم. كفت: به عقيدة تو تو در يكك آن از كسى سؤال 


كردى كه در آنٍ بعد او ديككر وجود ندارد جون او با زمان تغيير كرده و رفته است, و آن كسى كه سؤال كرده هم وجود 
ندارد. يس تو از كى جواب مى خواهى؟ 

بنابراين قبول كن كه شخضيت انسان يكف اصل و حقيقت ثانت اسث: شخصيت تو واحد است كه شاكرد من است. 

ما اكنون دربارةُ روح بحث نمىكنيم. اين مطلب فقط از اين جهت عرض شد كه معلوم شود آن اصل فلسفى كه مى كويند 
همه جيز در تغيبر است و هيج جيز ثابت نيست, يكك مورد نقضش روح است. 
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قوانين عالم ثابت است 


مطلب ديكر اينكه «همه جيز در تغيير است» يكك مطلب استء «قانونها در تغيير است» مطلب ديكر. قانون يعنى آن اصل و 
ناموس كه تقر اشباع ور اسابى 01 'است: 

مى كوييم هيج شكلى در دنيا باقى نمىماندء اما آيا قانونى كه براى يكك شكل وجود دارد هم تغيير مى كند؟ نه خود قانون 
ثابت است. مثلًّا داروين معتقد بود كه براى جاندارها يكك سلسله قوانين كشف كرده است. ما مى يرسيم داروين كه مى كويد 
اين جاندارها در تغيير و تكاملند» آيا قوانين خود داروين هم در تكاملند؟ يعنى آيا هما نطور كه يكك بجه كوجكك استء 
بزركك مىشود يا به قول خود داروين انوا تغيير نوعيت مىدهندء تدريجاً نوعى نوع ديكر مى شود قوانين علمى داروين هم 
تغيير مى كند؟ خيرء آن قوانين يكك قوانين ثابت جهانى است كه از اولى كه دنيا بوده است تا آخرء اين قوانين بر دنيا حكومت 
مى كند. همجنين قانون جاذبة عمومى» خودش يكك قانون ثابت است. اكر ما بككُوييم بيغمبر اسلام يعنى شخص ييغمبر با همان 
بدن ابديت دارد» ممكن است كسى بككويد طبق قانون فلسفى هيج شيئى ثابت نمىماند» يس شخص بيغمبر خلود ندارد. بحث 
كه روى شخص نيستء بحث روى قانون است. قرآن قانون است. اكر كسى بككويد كاغذهايى كه خطوط و آيات قرآن روى 
آن نوشته شده است كهنه نمىشود؛ ما مى كوييم نه كاغذ جسم است و كهنه مى شود ولى قرآن حقايق را بيان م ىىكندء قوانين 
را بيان مى كند و اين ديكر كهنكى يذير نيست. قانون كه جسم نيست. جسم كهنه و فانى مى شود ولى قانون اكر حقيقت باشد 
يعنى مطابق با واقع باشد. هميشه باقى است و اكر مطابق با واقع نباشد از اول هم درست نبوده است. به هر حال مانعى ندارد كه 
بشر يكك سلسله قوانين داشته باشد كه اينها براى هميشه ثابت و باقى بماند. 

بس كهنه شدن اجسام را ما هم قبول داريم. قرآن مىككوبد: كل من علا أن 09 ويا: إذا النعس كوو و ذا النحُومُ 
الكدرت "١‏ روزى كه خورشيد يبر مىشودء روزى كه ستاركان يبر مى شوندء دريا ديكر به شكل دريا نيست. آرىء قرآن هم 


مى كويد هيج جسمى از اجسام اين عالم ابديت ندارد. ولى بحث ما دربارة اجسام نيست» 


٠١ الرحمن/‎ )١( 

(0) تكوير/ ١1و59‏ 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١7‏ ص: ١68‏ 

دربارة قانون است. حرف ما اين است كه بشر يكك سلسله قوانين آسمانى دارد كه اين قوانين براى هميشه باقى است. جه اشتباه 


بزركى است كه خيال مى كنند بدى برخى جيزها به واسطة كهنكى است. مثلًا مى كويند فتوداليسم ديكر كهنه شده است؛ اينكه 


فئوداليسم و فئودال (يعنى آدمى كه به زور قلدرى» سرزمين زيادى را تصاحب كرده و عدهاى را به زور به كار كماشته است 
كه آنها كار كنند واو بخورد) بد است جون ديككر كهنه شده است. مثل اينكه روز اول خوب بوده جون نو بوده» عيبش فقط 
كهنكّى آن است. خيال مى كنند مثل اتومبيل است كه سيستم نوش خوب است و بعد كه كهنه شد ديكّر بد مىشود. اصلا من 
از اين تعبير حيرت مىكنم كه آقا ديكر فئوداليسم كهنه شده است. مككر روزى كه نو بود خوب بود؟ اينها كه نو و كهنه ندارد. 
روز اولش هم مثل امروز بد بوده؛ امروز هم مثل ديروزش بد است. «كهنه شده) يعنى جه؟! به همين دليل هر سنت قديمى را 


الك 
نكاه اجتماعى 


ازاين كه بككذريم؛ مطلب به يكك شكل ديككر بيان مىشود- كه اول عرض كردم و امشب نمىرسم بيرامون آن بحث كنم- و 
آن مسئلة احتياجات است. اشارهاى مى كنم و رد مىشوم. عرض كرديم كه بشر يكك سلسله احتياجات ثابت دارد و يكك سلسله 
احتياجات متغير. آنها براى اينكه بفهمانند تمام احتياجات متغير استء اين را بر يكك يايه و اصل موهومى كذاشتهاند كه حتى 
امروز خود كمونيستهاى دنيا ديككر زير باراين حرف نمىروند و آن اينكه آمدهاند هر جيزى كه در اجتماع هست مثلًا علم» 
هنر» صنعت» قضاوتء دين و مذهبء اخلاق» معلومات» سياست» حقوق خانواد كى» تمام اينها را به منزلة شاخة درخت 
كرقف انقو زراق عمة آآنها مكة رزيقه قرط كرذو اقلا كه اقفافاً 87 روه ينس كتل و حون روه غير من كيل | افيه كر قافن 
كه يس ] همه جيز تغيير مى كند. اينها ريشةٌ همه جيز را امور اقتصادى دانستهاند؛ يعنى بشر هر جيزى را كه خواسته استء» براى 
منافع اقتصادى خودش خواسته استء. و در امور اقتصادى ابزار توليد تغيير مى كند. عوض شدن ابزار توليد» 
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اخلاق و وجدان عالى را عوض مى كند جون همه اينها محصول ابزار توليد است. 

ولى امروز ثابت شده كه اين اصل بزركترين اشتباه و بسيار غلط استء جون خلاصة حرفشان اين است كه تمام فعاليتهايى كه 
بشر مى كند براى شكمش مى باشد. 

من در ذهنم هميشه اين فكر بيدا مى شود كه فرنككيها كه اين همه دم از انسانيت مى زنندء اعلامية حقوق بشر براى ما تدوين 
مى كنند» از حيثيت انسانى زن و مرد دم مى زنند» اول به ما بككويند اينها بشر را جكلونه تعبير_مى كنند؟ اكر ما اين حرفها را بزنيم 
درست استء جون ما به (إِنّى للاعِلٌ فى الْأَدْض َلِيفَةُ؛ ١١؛‏ معتقديم, ما انسان را خليفة الله تعبير و تفسير م ىكنيم, ما «وَ لَمَد 
ونا بَنى 51م "١‏ داريم. تو كه عقيدهات دربارة انسان اين است كه انسان همه جيز را به خاطر شكمش مى خواهدء, تو كه 
ريشة [فعاليت] انسان را حاجتهاى شكمى او مىدانى» يس انسانيت جيست؟ تو كه مى كويى هنر مولود حاجتهاى شكم است؛ 
علم» اخلاق» معنويت» مذهب و عبادت مولود حاجتهاى شكم است,ء يس آن مقام انسانيت كجاست؟ يس انسان جه فرقى با 
حيوان دارد؟ نه» انسان اككر شكم دارد مغز هم دارد» دل هم دارد. خيلى از كارها را انسان مىكند نه به خاطر شكم.ء بلكه به 
خاطر اينكه عقل و مغزش اينجور حكم مى كند. خيلى از كارها را بشر على رغم منافع اقتصادى خودش انجام مىدهد؛ جون 
دين دارد. البته ما نمى كُوييم اقتصاد. عامل نيست. اقتصاد يكى از عوامل است اما انسان عاملهاى زيادى دارد كه به حكم آن 


عوامل فعاليت م ىكند. ما مى كوييم عبادت و يرستش خدا خودش يكك جراغى است در دل انسان. حس كذشت از منافع 
اقتصادى يكك حس عالى است. علمايى بودهاند كه يا روى منافع اقتصادى كذاشتهاند كه به علم برسند. 

ملاتا بعك |3 اكه يوغل متها نذا بو سين 7ذ اف تقل اداه كوسيد كدي اقم اوسكانة كروواند ان و اعفار كرد ديلا ا 
مخفيكاه بيرون نيامد و به شاكردانش سبرد كه بروز ندهيد؛ الآن در همين مخفيكاه كارى كه مى كنيم به مراتب بهتر از وزارت 
ورياست و يول و مقام است. غلامانى داشت» مرتب اصرار مى كردند بيا بيرون واو حاضر نمىشا. بالاخره همانها محرمانه 


خبر دادند و آمدند او را بردند. 


"٠١ بقره/‎ )١( 

٠7٠١ اسراء/‎ )( 
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بشر مى تواند از منافع اقتصادى خودش صرف نظر كند. اينكه مى كويند همه احتياجات بشر در تغيبر است جون تمام احتياجات 
بستككى به يكك احتياج دارد؛ تمام اين حرف دروغ و خطاست. 
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تغييرات زمان در تاريخ اسلام 


اشاره 

للا ل 522 عر و لي 1 

وَ أن هذا صِرَاطِى مُسْتَقِيما فاتبعُوةُ وَ لا تتَبِعُوا السّبل فتفرّق بكم عَنْ سَبِيلهِ .)١١‏ 

در بحثى كه ديشب عنوان شد عرض كرديم براى اينكه با منطق مخالفين و ايراد كيرها آشنا باشيم و بتوانيم كفتههاى آنان را 
تجزيه و تحليل كرده و جواب بدهيم» خلاصة حرفهاى آنها را عرض مى كنيم. عرض شد كه طبقهاى كه ما آنها را جاهل 
مى ناميم يكك حرفى بر سر زبانها دارند؛ مى كويند اين دنيا دنياى تغيير استء دنياى حركت استء هيج جيز در دو لحظه به يكك 
حال نيست» يس هيج جيزى در اين دنيا به معناى واقعى نمى تواند ثابت بماند. بعد مى كويند حالا كه جنين است كه هيج جيز 
در دنيا قابل بقا و دوام نيست» همه جيز وجود موقت و محدود و نايايدار دارد» يس جطور دين اسلام مىتواند براى هميشه 
باقى بماند؟ عرض كردم جواب اين مطلب با اين بيان كه رنكك فلسفى به آن مىدهندء اين است: اينكه هر جيز در دنيا 
صحبت ما در اجسام نيست. اكر كسى 


١07 انعام/‎ )١( 
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دربارة يكك انسان مدعى ابديت شخصى بشود» جاى اين حرف هست يا اكر كسى دربارة قرآن مكتوب روى كاغذ جنين‎ 


حرفى بزند» درست است ولى صحبت نه دربارةٌ شخص است و نه دربارة كاغذ و مركب. صحبت دربارةٌ قانون استء دربارة 


يكك سلسله حقايق است. اينكه مواد عالم كهنه مىشوند جه ربطى به حقايق عالم دارد؟ مثلًا اينكه مىكوييم: راستى موجب 
ضاف كتداسة بابرا اسان امامت صقت عون اسنك» قاتوتى براض وت كى يشر اسسعوو قير يدير لبسثك: 

ولى كفتيم يكك مطلب ديكر هست و آن راجع به حاجتهاى زندكى است كه حاجتها تغيير مى كند و جون حاجتها تغيير 
نمى كند و حاجتهاى فرعى است كه تغيير مى كند. وعده دادم كه امشب در اطراف اين موضوع بحث كنم. ولى جون امشب 
شب ولادت حضرت مجتبى عليه السلام است» قسمتى از آن را عرض مى كنم كه هم مناسبت امشب رعايت شده باشد و هم از 


نعمتى كه شيعيان از آن برخوردارند 


از خصوصيات دين مقدس اسلام اين است كه هميشه روى حاجتهاى ثابت انسان مهر ثابت زده است اما حاجتهاى متغير انسان 
را تابع حاجتهاى ثابت قرار داده استء و اين به عقيده شخص من اعجازى است كه در ساختمان اين دين به كار رفته است. با 
مثالهايى اين مطلب را روشن مى كنم. ولى قبل از آن يكك مقدمة كوتاه عرض مى كنم و آن اينكه ما شيعيان از نعمتهايى 
برخوردار هستيم كه اهل تسئن نيستند. 

آنها قرآن دارند ما هم داريم» سنت ييغمبر دارند ما هم داريم. اما آنها از قرآن و سنت بيغمبر تجاوز نمى كنند؛ يعنى منابع و 
سرجشمهاى كه مى خواهند دين رااز آن بككيرند جزاين دو نيست. بيغمبر صلى الله عليه و آله بعد از بعت جند سال زندكى 
كرد؟ بيست و سه سال. 

ازاين بيست و سه سال سيزده سال در مكه و ده سال در مدينه بودند. تمام مدتى كه حضرت زنده بود و كفتار و رفتار و تقرير 
آن حضرت سند محسوب مىشودهء بيست و سه سال بيشتر نيست؛ يعنى از نظر زمان- كه در اين شبها مورد بحث ماست- 
تعال #مدر هيو در اللاثكان بوه يوه مم و سال لبك لقو دن شك مع اليه زهان لقي اف كدف و قن د 
در مكه بود اوضاع و شرايط طورى بود و 
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موقعى كه در مدينه بود اوضاع طور ديكر بود. در مكه قبل از آنكه ابو طالب و خحديجه از دنيا بروند» يكك اوضاع و شرايطى 
بود و بعد از رحلت آنها اوضاع ديكرى بيدا شد. سه سال اول بعثت اوضاع و شرايطى بود و بعد از آنكه آيه آمد: فَاصْدَحٌ با 
تُؤْمَرُ وَ أَعْرض عَنْ الْمَشْرِكِينَ ١؛‏ اوضاع ديكرى بيدا شد و حضرت طرز كارش عوض شد. 

اهل تسنن كه طبقهبندىهايى راجع به زمان بيغمبر اكرم كردهاند» مثلًا مى كويند از سال اول بعثت تا اسلام عَمَر. آنها اسلام 
عمر را آن [نقطداى مىدانند] «؟» كه اوضاع اسلام عوض شد. البته اسلام حمزه را هم قبول دارند روى حساب اينكه مسلمين 
قبل از اسلام حمزه در يكك وضع سخت ترى بودندء با اسلام حمزه يشت مسلمين محكمتر شد و قهراً در طرز كار آنها تغييراتى 
بيدا شد. همجنين دوران مدينه را به قبل از بدر و بعد از بدر» قبل از فتح مكه و بعد از فتح مكه تقسيم مى كنند. در تمام اين 717 
سال جهار ينج وضع براى زمان بيش آمد و در هر يكك از آنها وضع مسلمين فرق م ىكرد. ولى تمام اين زمان» ” سال بود. 
اماذؤورة عصفمت براق ما شيعيان متخضر به #/لاسال نبسته براق ها ذورة عصيت ١#‏ سال است؛ ؤيرا “الا سال زمان ييغسورا 
كه آنها دارند ما هم داريم؛ ١18٠‏ سال- يعنى از سال دهم هجرى تا سال ١2:6‏ كه سال وفات امام عسكرى است- ما علاوه 


داريم؛ ١0٠‏ سال ديككر دور عصمت يعنى دور امام معصوم ظاهر داريم كه سيرهاش براى ما حجت است. آنها فقط 7 سال 
داوقك ك4 سير يعدن بر اناذ سحت انك عرض سد دز "الاسسال يقير الإكساء طاقا نوا زد فس كه > ركه قير كرد ارخ 
سالء اوضاع بيش از اين تغيير كرد. و لهذا اين امرء مشكل اقتضاى زمان را براى ما شيعيان حل كرده است. 

شما كافن ممكن اسق يه ابن ساله حووة كتيل كداذر يقبي ال ااغووة سيرك ويقمير بيك :اتبيه مغاوك اسك ا سيرت و 
روش على بن أبى طالب يا يكى ديكر از ائمه. مى بينيد امام حسن صلح مى كند, امام حسين مى جنككد. مىبينيد على بن أبى 


طالب لباسش از دو جامةُ ساده تشكيل شده است» در صورتى كه حضرت 


95 حجر/‎ )١( 
(؟) [متن بياده شده از نوار افتادكى دارد.]‎ 
١87 فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7 ص:‎ 


زين العابدين لباس خز مى يوشد .»١١‏ ولى در سيرت بيغمبر اين دو امر مختلف بيدا نشده اس : 
مثال اول براى تغبير اقتضاى زمان 


مرغ يوشيده بود. تا جشم سفيان به آن لباس افتاد» به حضرت اعتراض كرد كه شما جرا بايد يكك جنين لباسى بيوشيد؟! 
حضرت فرمود: مكر جه عيبى دارد؟ سفيان كفت: شما مككر بايد از اهل دنيا باشيد؟! حضرت فرمود: اساساً تمام نعمتهاى دنيا 
مال صالحين است نه مال فاسقين. سفيان! يكك وقت هست كه بيمارى و روى غرض حرف مىزنى و يكك وقت هست كه 
اشتباه كردهاى. اكر اشتباه كردهاى بايد برايت توضيح بدهم. سفيان برخاست رفت. 

بعد عدهاى از مقدسها و همفكرها آمدند به حضرت عرض كردند: رفيق ما سفيان نتوانست جواب تو را بدهد ولى ما آمدهايم 
با شما مباحثه كنيم. ما آن حرفى را كه زدى قبول نداريم. امام فرمود: بسيار خوبء اكر بنا شد با هم مباحثه كنيم» جه اصلى را 
بايد ثابت قرار بدهيم؟ كفتند: قرآن. حضرت فرمود: هيج جيز بهتر از قرآن نيست اما به شرط اينكه آن را بفهميد. بعد حضرت 
فرمود: من مىدانم عمده حرفى كه در دل داريد مسئلة سيرة ييغمبر و صحابه است. جيزى كه در ذهن شما هست اين است كه 
شما اين را نمىدانيد كه اين مسأله مربوط به اسلام نبوده استء مربوط به زمان است. 

اكر بيغمبر در زمان من بود مثل من لباس مى يوشيدء اككر من هم در زمان بيغمبر بودم مثل او لباس مى يوشيدم. در اين مورد 
آنجه در اسلام اصالت دارد مواسات استء. يعنى مسلمانان بايد احساس همدردى كنند. مسلمان بايد حقوق واجب مالش را 
بدهد. اين هم باز يكك امر ثابت است و در تمام زمانها هست. مسلمان بايد اعتمادش به خدا باشد نه به يول. اين همان معناى 
بعد فرمود: و اما اينكه انسان نوع لباسش را جكونه بايد اتتخاب كندء اين ديكر مسئلة زمان است. در زمان ييغمبر وضع عمومى 


مردم بسيار سخت و ناكوار بود. در 


١7‏ ايشان براى خودشان هر سال لباس خز نو تهيه مى كرد. 

د 

جنكك تبوكك سياه اسلام را جد جيش العُسرة يعنى سياه سختى ناميده بودندء براى اينكه اين لشكر سى هزار نفرى به قدرى 
بى آذوقه بودند كه دلشان ضعف مى رفت و براى اينكه اين ضعف را برطرف كنند هر سه جهار نفرى با يكك خرما خودشان را 
سير مىكردند. در جنكك بدر مسلمين 5١7‏ نفر بودند در صورتى كه شمشيرهايشان از 5٠ 2٠‏ عدد تجاوز نم ى كرد و فقط سه 
يا جهار اسب داشتند» در حالى كه عدد دشمن ميان 40١‏ و ٠٠٠١‏ بود وهر روز جندين شتر براى خوراكشان مى كشتند. 

اهل كد مد به قدرى فقير يودتد كه ساترى برائ 'نماز خوائدق داشعد مكر رك عدهه و.با'همان ركك عدد نه :2 تيب نمازشان را 
00 
كردم قزرا زودمواكي كين 3 01س تقرهازا كرفت داهة ارفسة درس آاوره و تعزوت يحصيوف من ترد كه | اناده 
فقرا انفاق كند. اين» اصل مواسات است. در آن زمان مواسات ايجاب مىكرده كه حتى يكك يرده هم در خانة شخص بيدا 
نشود. اما اكنون در عصر ماء عصرى كه بزركترين امبراطورى دنيا تشكيل شده استء زندكى مردم عوض شده است ولى باز 
من بايد از حد معتدل خارج نشوم. 

لباسى كه من مى يوشم لباس معتدل امروز است. در اسلام يارجه اصالت ندارد كه حتماً بايد يكك نوع لباس بيوشندء بلكه اسلام 
اصولى دارد كه طبق آن بايد لباس بيوشند. آن اصولء ثابت است؛ اصولى است كه وظيفةٌ انسان رابه حسب زمان تغيير 
مىدهد. اكر جيزى در نظر اسلام اصالت داشته باشدء ديكر تغييريذير نيست. اما جيزى كه اسلام روى آن مهر نزده استء به 
عنوان لباس استء شكل اجرايى براى جيزى است كه مهر به آن زده است. 

يس اينجا زمان» تكليف را عوض مى كند. اكر اينجور نبود» اكر اين مسائل جزئى اصالت مىداشت,ء محال و ممتنع بود كه على 
بن أبى طالب يكك جور عمل كند و يكى از ائمه جور ديكر. عبادت خدا اصالت دارد» خوف خدا اصالت دارد» مواسات و 
رسيدكى به فقرا اصالت دارد. همان كارى را كه على بن أبى طالب كرده. حضرت سجاد هم كرده. على بن أبى طالب از شب 
تا صبح مشغول به عبادت مىشود. بعضى از شبها هزار ركعت نماز خوانده است. حضرت سجاد هم همينطور. حضرت امير 
شبانه به سريرستى فقرا رفته است و حضرت سجاد هم رفته استء امام رضا هم رفته است. همه از فقرا دلجويى كردهاند. اما 
اينكه خود شخص جككونه لباس بيوشدء اين 
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نكن مزيوط: به زماق أست. 

مردى است به نام مُعَتّب كه در خانة حضرت صادق عليه السلام سمت خوانسالارى داشته است. مى كويد: شبى در دل شب 
اك ١‏ كحت ااستر ف ل د و ا ا 0 
در عين حال كفتم سياهى امام را تعقيب كنمء نكند دشمن به ايشان صدمه بزند. 

همينطور تعقيب مى كردم. يكك وقت ديدم بارى كه به يشت داشتء از شانة ايشان افتاد. حضرت در اينجا ذكرى كفت. من 
جلو رفتم و سلام كردم. فرمود: اينجا جه مى كنى؟ كفتم: جون ديدم از خانه خارج شديد» نخواستم شما را تنها بكذارم. بعد 
آن آذوقه را جمع كردم و در ميان انبان كذاشتم. كفتم: آقا بككذاريد من به دوش بكيرم. 

فرمود: آيا در قيامت تو مىتوانى بار مرا به دوش بكشى؟! حركت كرديم تا رسيديم به ظل بنى ساعده كه معلوم بود ممسكن 


فقراست. ديدم حضرت آن نانها را مخفيانه ميان آنان تقسيم كرد. من عرض كردم: آيا اينها شيعه هستند؟ فرمود: نه. كفتم: با 


وجود اينكه شيعه نيستند» شما به اينها رسيدكى مى كنيد؟ فرمود: اكر شيعه مى بودند نمكك هم برايشان مى آوردم. اين ديكر 
زمان امام صادق و زمان حضرت امير ندارد. 


اين» مواسات است و در همه زمانها يكك جور است. 
مثال دوم 


جرا امام حسن صلح كرد يا جرا امام حسين صلح نكرد؟ اصلًا جرا ما دربارة اين دو امام بكُوييم؛ قدرى جلوتر برويم. جرا على 
بن أبى طالب در زمان خلافت أبو بكر قيام نكرد؟ جرا در زمان خلافت عمر قيام نكرد؟ جرا در زمان خلافت عثمان قيام نكرد 
ولى بعد از عثمان كه آمدند با او بيعت كردند» محكم ايستاد؟ در صورتى كه از نظر على بن أبى طالب همان طورى كه أبو 
بكر غاصب بود معاويه هم غاصب بود. براى اينكه آنجه كه در نظر اسلام اصالت دارد مطلب ديكرى است و آن اين است كه 
آن اقدامى كه حفظ حوزة اسلام با آن بشود بر هر اقدام ديكرى مقدم است. آيا اينكه اسلام مى كويد على بن أبى طالب 
خليفه باشد براى اين است كه اسلام تضعيف بشود يا براى اين است كه اسلام تقويت بشود؟ البته خليفه باشد كه اسلام تقويت 
بشود. 

حالا-اكر مردم و صحابة ييغمبر به حرف بيغمبر كوش مىكردند و با على عليه السلام بيعت مىكردند و على در يكك جنين 
شرايطى خليفه مىشدء منظور ييغمبر حاصل بود؛ 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١؟:‏ ص: ١00‏ 

يعنى تصدى خلافت سبب تقويت اسلام بود. ولى ييغمبر حضرت على را براى خلااغت نامزد كرده است» يكتدفعه بعد از 
بيغمبر جريان ديكرى به وجود مىآيد» بيرمردها و اكابر اصحاب ييغمبر به فكر مىافتند كه از اين قضيه استفاده كنند. در همان 
حال مردمى تازه مسلمان هستند كه هنوز اسلام در دل آنها نفوذ نكرده استء تازه شهرت اسلام به دنياى خارج عرب كشيده 
شده است. حالا مصلحت اسلام ايجاب مى كند كه يكك آرامش كاملى برقرار باشد. اولّا بايد غائلة مرتدها خوابانده شود. ثانيا 
آنها كه از دور مىآيند كه اين حسابها سرشان نمىشود. از نظر آنها على بن أبى طالب و أبو بكر على السويه هستند. مصلحت 
اسلام اينطور ايجاب م ىكند كه حالا كه اينها عمل ناشايستى مرتكب شدهاند» آن كسى كه در اينجا ذى حق است دندان 
روى جكر بككذارد. البته نه به خاطر جان خودش بلكه به خاطر مصلحت اسلام. مصلحت اسلام اينطور ايجاب مى كند كه على 
عليه السلام دندان روى جكر بككذارد ودر صف مأمومين أبو بكر هم شركت كند و با عمر نيز همينطور رفتار كند و به 
سؤالات و اشكالات مردم جواب بدهد. جيزى كه از نظر على اصالت دارد حيثيت و آبروى اسلام است. در اينجا دندان روى 
جكر كذاشتنء بهتر آبروى اسلام را حفظ مى كند يا لااقل كمتر آبروى اسلام را مى برد. 

اما قضيه مى كذرد. اوضاع زمان تغيير مى كند. اسلام جهانكير مى شود. زمان معاويه بيش مىآيد. معاويه حيثيت عمر و أبو بكر 
را ندارد. او كسى است كه خودش و يدرش سالها عليه اسلام جنكيدهاند. حسابها عوض شده است. در اينجا على عليه السلام 
با معاويه مى جنككد. زمان امام حسن بيش مىآيد. در اين زمان در اثر جريانهاى زيادى كه در زمان امير المؤمنين بيش آمد و 
از همه بالاتر آن حالت سست عنصرى كه اصحاب امام حسن به خرج دادند» اكر امام حسن مقاومت مى كرد كشته مى شد ولى 
نه كشلده ا شدن شر افستدانه و التخار اموه آن كونه كه سحسيق بن على كشنه شد: 


حسين بن على با هفتاد و دو نفر كشته شدء يكك شهادت آبرومندانه و در يكك وضع و شرايط خاص كه هزار و سيصد سال 


دارد اسلام را آبيارى مى كند. در زمان امام حسن يكك حالت رخوت و سستى و خستككى در شيعيان بيدا شده بود كه اككر اين 
كار (مقاومت در مقابل معاويه) ادامه بيدا مى كرد يكك وقت خبردار مىشدند كه حضرت را دست بسته تحويل معاويه 
دادهاند. هنوز صابون معاويه و بنى اميه درست به جامةٌ مردم نخورده بود. بيست سال معاويه حكومت كرد. مغيرة بن شعبه و 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١7‏ ص: ١52‏ 

زياد بن أبيه كه به جان مردم افتادند آن وقت مردم فهميدند كه اشتباه كردند كه در زمان حضرت على دعوت او را لبيكك 
نكفتند. اشتباه كردند كه امام حسن را تحويل معاويه دادند. لهذا بعدها (بعد از حادثة كربلا) عدهاى بيدا شدند و توّابين را به 
وجود آوردند» همانها كه دور مختار را كرفتند. 

اين امر يعنى آكاه شدن مردم از ماهيت حكومت اموىء از عواملى بود كه شرايط را براى قيام امام حسين عليه السلام مساعد 
مىكرد. كذشته ازاين» وضع يزيد با وضع معاويه فرق مى كرد. معاويه در لباس نفاق كار مىكرد يزيد در لباس كفر. معاويه 
لأاقل روف كارشاش سريوةن م كداشن وعدا شراب تى ورد غلا كه زازى تى كر صووظ كلاه بر تحفظ مى كرك 
ولى يزيد جوانى بود ديوانه و يرده در كه حساب موقعيت خودش را نمى كرد كه هرجه هست بالاخره مردم او را خليفة ييغمبر 
م كنيل وق قو راصو كو روا سيك من لان و هه نطف ير مشيفيه اتير الاو الى كنك افا اكز تقباباض كراد يه 
و امام حسين قيام نمى كرد و سبب نمىشد كه يزيد از بين برود واو همان بيست سالى را كه معاويه خليفه بود خلافت مىكرد. 
اصنًا حوزة اسلام منقرض مى شد. يس شرايط زمان خيلى فرق م ىكند. بنابراين امام حسن همان برنامه را اجرا كرد كه امام 
حسين اجرا كرد و امام حسين همان برنامه را اجرا كرد كه امام حسن اجرا كرد. فقط شكل كارشان با هم فرق داشت ولى روح 
هر دو يكى بود. اين بود دو مثالى كه خواستم در اين زمينه عرض كرده باشم. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١7‏ ص: ١01‏ 


اجتهاد و تفقه در دين 


اشاره 

د لان . فض. .عو ب الا ف رود : 0 1 0 ل 

فلؤ لا نَفْرَ مِنْ كل فِرْقَةٌ مِنْهُمْ طائفة لِيَتَفمَهُوا فى الدّين وَ لِيُنْذِرُوا قَوْمَهُمْ إذا رَجَعُوا إِلنِهِم لعَلَهُمْ يَحْذْرُونَ ."١١‏ 

يكى از مفكرين عالم اسلامى در اعصاز اخيرء اقبال لأنعورى است» اقبال اهل هتدوستان سابق و بياكستان جديند ودر .يك 
خاندان مسلمان يرورش يافته است. او تحصيلات جديد را طى كرده و در همان زمان از تحصيلات قديم فى الجملهاى بهرهمند 
بوده است ولى شور اسلامى را هميشه داشته» برعكس اكثر قريب به اتفاق محصلين ايرانى كه يكك حالت رنكك يذيرى عجيبى 
نسبت به فرنكيها دارند. اين مرد تحصيلات عاليهاى در رشتةٌ فلسفه داشته و كتابها به زبان انكليسى نوشته كه همان كتابها براى 
مستشرقين جزء مداركك شمرده مىشود. مرد بسيار با شور واز كسانى بوده است كه شْمْ اسلامى داشته و از آن حمايت كرده 
است كه تنها اسلام است كه مىتواند دنيا را نجات بدهدء با اينكه خودش مرد متجددى بوده و از افكار امروز حد اكثر آ كاهى 


را داشته است. اشعار زيادى هم كفته است. حالا به اين جهت كارى ندارم. 


١7١7 توبه/‎ )١( 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١27‏ ص: ١08‏ 
كفت: جه مى كنى؟ كفتم: قرآن مى خوانم. 
كفت: قرآن را آنجنان بخوان كه كُويى وحى بر تو نازل شده است. همين جمله مثل نقشى كه روى سنكك كنده باشند در دلم 


اثر كذاشت و از آن به بعد به هر آيهاى كه رسيدم. تا تأمل و تدبّر نكردم رد نشدم. 
سخن اقبال و سخن ابن سينا دربارةً اجتهاد 


اين مرد جملهاى دارد كه من به مناسبت اين جمله خواستم اسمى از او برده باشم. 

اين جمله دربارة اجتهاد است. مى كويد: «اجتهاد قَوّهُ محركة اسلام است». شما يكك اتومبيل را مى بينيد حركت مى كند. اين 
اتومبيل تا يكك نيرويى نباشد كه آن را به حركت درآورد» ممكن نيست حركت كند. 

جملة ديكرى هست از بوعلى سينا كه در كتاب شفا بحث جامعى راجع به اصول اجتماعى و اصول خانوادكى دارد» مى كويد: 
حوايجى كه براى زندكى بشر يبش مىآيد بىنهايت است. اصول اسلام ثابت و لايتغير است و نه تنها از نظر اسلام تغييريذير 
نيستء بلكه اينها حقايقى است كه در همه زمانها بايد جزء اصول زندكى بشر قرار كيردء حكم يكك برنامة واقعى را دارد؛ اما 
فروع الى ما لا نهايه. مى كويد به همين دليل اجتهاد ضرورت دارد؛ يعنى در هر عصر و زمانى بايد افراد متخصص و كارشناس 
واقعى باشند كه اصول اسلامى را با مسائل متغيرى كه در زمان بيش مى ايد تطبيق كنند؛ دركك نمايند كه اين مسئلة نو داخل 
در جه اصلى از اصول است. 

اتفاقاً اجتهاد جزء مسائلى است كه مى توان كفت روح خودش رااز دست داده است. مردم خيال مى كنند كه معنى اجتهاد و 
وظيفةُ مجتهد فقط اين است كه همان مسائلى را كه در همه زمانها يكك حكم دارد رسيدكى كند, مثلًا در تيمم آيا يكك ضربه 
بوخاكك زدن كاقى انرق سما بازد .ذو شيريه ب خاكة زد يكن .كويد اقرط يكف خريه كاقل :اميت .وك كر بكريد الحورط 
دو ضربه بر خاكك بزندء يا مسائلى از اين قبيل» در صورتى كه اينها اهميت جندانى ندارد. آنجه اهميت دارد مسائل نو و تازهاى 
است كه بيدا مىشود و بايد ديد كه اين مسائل با كدام يكك از اصول اسلامى منطبق است. بوعلى هم لزوم اجتهاد را روى 
همين اساس توجيه مى كند و مى كويد 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١7,‏ ص: ١09‏ 

به همين دليل در تمام اعصار بايد اجتهاد وجود داشته باشد. 

اين فكر ضد فكر اهل تسئن است. در آن وقت اهل تسئن حق اجتهاد را منحصر كردند- البته به حسب ظاهر- به افراد معين» كه 
در اينجا شيعه با آنها موافق نيست. 

شيعه مى كويد اجتهاد بابى است كه در تمام زمانها بايد باز باشد. از نظر آنها ابو حنيفه. مالكك بن انس» شافعى و احمد بن 


حنبل جهار مجتهدند» مجتهد جائز الخطاء هم هستند. 


تعبير قرآن 


قرآن كريم تعبيرى دارد: وَل كان الْمَؤْمِنُونَ ليِنْرُوا كافةٌ فلؤ ا تفَرَ مِْ كل فِرْقَة منْهُعْ طائفة لِيتَقَقَهُوا فى الدّينِ. در تفسير اين آيه 
كران المي جيه ادن ادن اق: 

مؤمنين جنين نيستند كه همهشان يكجا كوج كنند. جرا از هر فرقه كروهى كوج نمى كنند براى اينكه در امر دين تفقّه بيدا 
كنند؟ مقصود از اينكه مؤمنين جنين نيستند كه يكجا كوج كنند جيست؟ يعنى براى جه كوج كنند؟ براى اجتهاد. قرآن اين 
لوك زاابه ابه تكيك دكر عرد ارت : لكتدهو]: فى" لديم كد اويل فقا علا كه اف هن فون نه د كن تر الها ذا 
طرح كرده است به نام تفقّه در دين. اين كلمه معنايى بالا-تر از معناى علم دين مىفهماند. يكك علم دين داريم؛ يكك تفقّه در 
دين. 

علم يكك مفهوم وسيعى استء هر دانستنى را علم مى كويند. ولى تفقّه به طور كلى در هر موردى استعمال نمىشود. تفقّه در 
جان كتطات نود كد الاق ترادو فر يوا ماد ززع ملم ملحي اح التيو ىا ننه يكم واقب ستيان 
عن كوينة افده هُوَ تسل بعلم ظاهِرٍ الا عِلْمِ باطِن» تفقّه اين است كه انسان از ظاهر باطن را كشف كندء از يوست مغز را 
تنكو اعد ككف من مهار كيل ع كتيج اله را كادميض ل كشادر كدر كه تقاف قفد دن دو أي متك 
انسان دين را سطحى نشناسد؛ يعنى در دين» روحى هست و تنى» در شناختن دين تنها به شناختن تن اكتفا نكند. 

ما در احاديث كاهى برمىخوريم به اين كونه مضامين: روزى برسد كه الا يَبِقلإ مِنّ الْقَوْآنٍ الَا دَرْسّهُ وَ مِنَ الاشلام الَا رَسْمُهُ) 


١‏ از قرآن جز ياد كرفتن ظاهرى و از اسلام 


)١(‏ بحار» ج 87/ ص 11١‏ [قريب به اين عبارت.| 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١7‏ ص: ١2٠‏ 

جز نقشى باقى نمىماند. امير المؤمنين در يكك جا راجع به آينده بنى اميه كه بحث مى كند, مى كويد: مَثَل اسلام در آن زمان 
مَمّل ظرفى است كه محتوى مايعى بوده استء. بعد آن ظرف را وارونه كرده باشند و آن مايع ريخته باشد. ظرف خالى باقى 
ماننة امت 

قسمتى از دستورهاى دين شكل ظرف را دارد براى دستورهاى ديكرى كه شكل آب را دارد. يعنى اين ظرف لازم است اما 
اين ظرف براى آن آب لازم است. اكر اين ظرف باشد آن آب هم نمىريزد اما اكر آن آب نباشد و اين ظرف به تنهايى 
باشدء انكار نيست. امير المؤمنين مى خواهد بفرمايد كه بنى اميه اسلام را توخالى مى كنند؛ مغزش را بكلى از ميان مىبرند و 
فقط يوستى براى مردم باقى مى كذارند. تعبير ديكر اين است كه: «وَ لبس الّْاشلامٌ لِّسَ الْمَوْو مَقْلوبً» 01١‏ در آن زمان اين لباس 
را كه نامش اسلام است مى يوشند اما مثل اينكه يوستينى را وارونه يوشيده باشند» هم خاصيت خودش را از دست مىدهد و 
ع اضانه مس وام كو 

خود اينها مىرساند كه لباس اسلام را به دو شكل مى شود به تن كرد: يكك شكل اينكه يكك امر بى خاصيت بىمغز جلوه كند و 
شكل ديكر اينكه معنىدار باشد. 

يكى از رفقا نقل م ى كرد كه من يكك وقتى كرفتارى بسيار شديدى داشتم. براى انجام يكك كار خيلى كوجكك كه اصلًا زحمت 
هم نداشت ولى براى من ارزش فوق العادهاى داشتء به يكى از رفقا مراجعه كردم. او در جواب كفت كه من الآن بايد به نماز 
جماعت بروم. اككر در اينجا انسان بككويد اسلام كه اين همه به نماز جماعت توصيه كرده است ارزش قضاى حاجت يكك 
مسلمان را از بين برده استء اين غلط است. مككر براى خدا فرق م ىكند كه ما نماز تنها بخوانيم يا نماز جماعت؟ اسلام كه 


كفته است نماز با جماعت خوانده شود براى اد ين است كه مردم در آن حالى كه حالت روحانيت و معنويت است» جشمشان به 
صورت يكديكر بيفتد و به اوضاع يكديكر وسيد كن كندنة اينكه كقتوائد اكر تماق را بهاصياعت بكواتيد اب عقدان وايش 
زياد مىشود. براى اد ين است كه شما را به يكديكر مهربانتر م ىكند, در قضاى حوايج و مركي ماري 00 


٠١7 نهج البلاغه» خطبة‎ )١( 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج01 ص: ١21‏ 

ويكران اسك 

اينها دلالت مى كند بر اينكه اسلام يوستى دارد و مغزى» ظاهرى دارد و باطنى. 

يس تفقّه لازم دارد. تفقّه اين است كه انسان معنى را به دست بياورد. اكر آن شخص مى كويد: اجتهاد قَوَهُ محركة اسلام است 
و يا كفته مىشود اجتهاد در هر عصر و زمانى لازم است و روح اسلام روح ثابتى است در تمام زمانها (همينطور كه بدن 
انسان متغير و روح تغبيرنايذير است) اين شبهه ايجاد نمىشود كه مقتضيات زمان ايجاب مى كند حكم اسلام نقض بشود. 


يك مثال 
١‏ 1 

مثالى عرض مى كنم. ما در قرآن دستورى داريم: وَ أَعِدَدُوا لَهُمْ مرا اس يَطَفْتم مِن فُوَه وَ مِنْ راط الْحَوِل ترْجِبُونَ به عَدُوٌ الله و 
عَذُوكع 01: دستورى با كمال صرحت بيان شدهة هدق اين دسعور هم ذكز كرديده اسث. اسلام دين اتيرومندى: است 
خارجيها هم اين را قبول دارند. ويل دورانت كفته است: هيج دينى به اندازه اسلام ييروان خودش را به نيرومندى دعوت 
نكرده است. اسلام مى كويد قوى و نيرومند باشيد. اسلام از ضعف و ضعيف بدش مىآيد. اسلام به جامعة اسلامى دستور 
مىدهد كه در مقابل دشمنء آنجه كه در استطاعت دارى تهيه بكن. از لحاظ غايت و هدف اين دستور هم مى كويد شما بايد 
از لحاظ تيروئ مادق طورى باشيد كه رعب شما در دل دشمتانتان باشد.:عمين الآن مىبيتيد كشورهاى برركف جه رغبى ذو 
دل مردم ايجاد كردهاند! قرآن مى كويد مسلمانان بايد آن قدر نيرومند باشند كه هر جمعيت غير مسلمانى وقتى مسلمانها را 
مىبيند» رعب آنها در دلشان ايجاد بشود براى اينكه خيال تجاوز در دماغشان خطور نكند. يكك كسى قدرت و نيرو مى خواهد 
براى تجاوزء م ل براى جلو كيرى از تجاوز. قرآن هركز نيرو را براى تجاوز توصيه نمى كند. 
يون فى كويد ولا يَجرِصكمْ شَمَآنُ قَوْم عل أل تَعْدِلُوا «7) حتى اككر دشمنان خدا به شما بدى كردند, مبادا از عدالت خارج 


بشويد. ولى اسلام به ديككرى هم اجازة حاوف لم ذهان ارك كك واو 


م٠ انفال/‎ )١( 

(؟) مائده/ / 
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وقتى ما وارد سنت بيغمبر مىشويم» مى بينيم يبغمبر يكك سلسله آداب و سنن را در زمان خودش بيان كرده است كه در فقه به 


نام «سَبق و رمايه») آورده شَّة است: 


در اسلام سبق و رمايه مستحب است. سبق مسابقةٌ اسبدوانى است و رمايه تيراندازى كردن است. اسلام هر نوع برد و باختى را 
تحريم كرده استء مكر برد و باختهايى كه در زمينة مسابقة اسبدوانى و يا مسابقة تيراندازى باشد. اين از مسلمات فقه ماست 
كيك مون سوبو قاض دوقيو عد الاك معت كه رقت حيث وا مره يه عرح ع ود ان ييه لاوا 4 ا 
شعطعكٌم مِنْ قَوّءْ يكك دستور استء و دستور سبق و رمايه دستور ديكرى استث؛ يعنى اكر يبغمبر توصيه كرده است كه سبق و 
رمايه را ياد بككيريد و به فرزندان خودتان هم بياموزيد, اين يكك علاقهاى است كه بيغمبر به اسب و اسبدوانى و تيراندازى و 
كمان داشته است» يس اين دستور در تمام زمانها بايد به همين شكل در ميان ما باقى بماند! اينطور نيست. 

بزو ووهاي ف ركد أعنبوا الع 14 ألك طق ون 5 رامع ساق جو كريه شمادز عدا ززمانها )بسحي كار ليوو لاعن برا وده 
باشيد. اسبدوانى و تيراندازى از نظر اسلام اصالت ندارد» بلكه شكل اجرايى أَعِدّوا لَهُمْ مَا اسْتطَفتمْ مِنْ قوَوْ است. دستورء آن 
است؛ اين» شكل اجرايى آن است و به عبارت ديكر جامهاى است كه بر بدن آن دوخته شده است. يعنى اسلام براى سبق و 
رمايه اصالت قائل نيستء براى نيرومند شدن اصالت قائل است. نه اينكه بخواهيم بكوييم اين دستور جون كفتة بيغمبر است 
اضالت ثداردا خير: تفكيكى هميان دستوو خذا و دسكورن بيغمبر يست مسأله اين است كه اسلام در مورد جه دستورى, اجراى 
عرد 1خ :دسهرويى ا خواتيفه ابية و عه وصور ازا ابعر كنيدة ركه دشسون ذركر وانيطة اسك اين عبان حمات شنه دو ديه 


است كه انسان مقصود را دريابد. 


مثال ديكر 


در نهج البلاغه است: شخصى آمد به على عليه السلام اعتراض كرد كه جرا شما محاسنتان را رنكك نمى زنيد؟ مكر ييغمبر 
دستور نداد كه «عَيّدُوا الشَّيْتَ) موى سفيد را رنكك كنيد؟ 

قرموكة حرا غرضن كه شجاصرااين كان راف قبل رموه اب اكور تعروشي اعنالت ندارة ابن دسعور براق متطورض 
بوده كه در آن زمان بود ولى حالا ديكر نيست. آن منظور اين بود: در آن زمان عدد مسلمين كم بود. در ميان سربازان 
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اسلا كه وكيا شركتى كردنده ييز زياد بود و ريعن تمامشان سفيك بود 

دشمن كه از دور اينها را مشاهده مى كرد» مى ديد يكك مشت ريش سفيد در ميان سياه اسلام استء روحيهاش قوى مىشد و 
در جنك قوّت قلب نقش اول را دارد. 

بيغمبر ديد اكر اينها با ريشهاى سفيد در ميادين جنكك بيايند» اول بار كه جشم دشمن به اينها مىافتد روحيهشان قوى مى شود. 
لذاقرهوة: ريشها رارك متديد كه دشمن'به بيرض شما ىن برف أن متاح بوه مال [ن ووز امروق د كر انه عناضة وحود 
ندارد و دراين جهت هر كسى آزاد است. 

حالا اينجا يكك روح است كه اين روح بايد در تمام زمانها ثابت باشد و آن اين است كه نبايد كارى كرد كه روحية دشمن 
قوى بشودء جه در جنكك واجه در غير جنكك. لهذا ما مسلمانها بايد نقايص خودمان را مرتفع كنيم. نبايد طورى رفتار كرد كه 
غير مسلمان» مسلمانها را ضعيف و ناتوان تلقى كند. اين اصل ثابت» در يكك زمان وقتى بخواهد اجرا بشود شكل اجرايىاش 
اين است كه بيرمردها ريشها را رنكك بزنندء اما اين شكل در تمام زمانها ثابت نمىماند. اين معناى تفقّه در دين و معناى 


بصيرت در دين ايت 


از خصوصيات اسلام است كه امورى را كه به حسب احتياج زمان تغيير مى كند يعنى حاجتهاى متغير را متصل كرده به 
كشف كند و آنككاه دستور اسلام را بيان نمايد. اين همان قَوّهُ محركةٌ اسلام است. 


سخن مرحوم فيض كاشانى 


يكى از جمودهايى كه اخباريين به خرج مىدهند» تحت الحنكك انداختن است. 

اتفاقاً ما دستور هم داريم. مرحوم فيض كاشانى با اينكه مرد اخبارى مسلكى است ولى در عين حال نيمه فيلسوف است. همين 
امر به فكرش يكك روشنايى مخصوص بخشيده است. نقطة مقابل تحت الحنكك,ء اقتعاط است. مرحوم فيض در اينجا روحى و 
قن به دست آورذه اسنث؛ يوستهاى و حستهاى يه دست آورده است. فى كويد در آن زهان مخالفين يعى مش كين شعارئ 
داشتند و آن اين بود كه تحت الحنككها را از بالا مىبستند واكر كسى تحت الحنكك را از بالا مىبستء شعار آنها را يذيرفته 
ود و 
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به قول امروزيها آرم آنها را كرفته بود. اينكه دستور دادند كه شما تحت الحنكك بيندازيد» خود تحت الحنكك موضوعيت 
ندارة؛ مخالفت با شعار مش ركين موضوعيت ذارد؛ يعنى مسلمان نبايد شغارى را كه مال ديكران اسث اتتخاب كند. ايخ؛ تا 
وق زوك كداسطين مشر كلتى وشموه #النطد و حعتيق الشهارق داالتسيد ولى اتروق كلناض اا جني مقر كس وعوه فذار فك رو تين 
شعارى هم در بين نيست» ديكر تحث الحنكك انداختن- كه فلسفهاش دهن كجى به آنهاست- لزومى ندارد و ديكر موضوعيت 
ندارد. 

حال» مرحوم فيض كه اين حرف را زده است آيا حكم اسلام را نسخ كرده است؟ 

نه مقصود اين دستور را خوب درك كرده است؛ يعنى همان اجتهادى را كه به كفتةُ اقبال ياكستانى قَوّهُ محركة اسلام است 
خوب دركك كرده؛ اجتهادى را كه بوعلى كفته است وجود مجتهد در تمام زمانها لازم است خوب به دست آورده هسته رااز 
يوسته تشخيص داده است. 

مثال ديكر: اكر بيرسند كلاه شايو حرام است يا نه» كت و شلوار حرام است يا نه» مى كوييم اينها يكك زمانى حرام بودهاند ولى 
فعلا حرام نيستند. براى اينكه زمانى بود كه كلاه شايو مخصوص اجانب بود, واقعاً كلاه فرنكى بود. در هرجا اكر كسى اين 
كلاه را به سر مى كذاشت.ء معنايش اين بود كه او مسيحى است. كلاه شايو به سر كذاشتن اين مفهوم را داشت. تا وقتى كه اين 
كلاه شعار آنها بود. هر مسلمانى كه آن را مىيوشيد عمل حرامى انجام داده بود. ولى بعد اين كلاه در تمام دنيا معمول شدء 
مردم از هر مذهب وهر ملتى آن را يذيرفتند و آن شعار مخصوص را از دست داد و جون از شعار بودن خارج شدء امروز 
ديكر آن لباس معنى دار سابق نيست. لذا امروز يوشيدن آن حرام نيست. بيغمبر جديدى هم لازم نيست بيايد» حكم اسلام هم 
دوتا نشده است. 

#الظرمج بك ا مضيرات :اقلا عاض يع اعكيا د انح متاق العنهاد ابن وسرت كه كك فط كدو كن حرق زا ستميوطور 
بزند. اسلام به جهاتى- كه اتفاقاً بعضى از آنها را ذكر كردم- خصوصياتى در ساختمان خود دارد كه بدون اينكه با روح 


دستوراتش مخالفتى شده باشد» خودش حركت و كردش مى كند نه اينكه ما بايد آن را به حركت درآوريم؛ خودش يكك 


قوانين متحركك و ناثابتى دارد» در عين اينكه قوانين ثابت و لايتغيرى دارد. ولى جون آن قوانين متغير را وابسته كرده است 
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بزركترين تعمتها نفقه دو دين ات كه انسان بضيرت يبذا كثل: 
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قاعدة ملازمه 


اشاره 


لو فر من حُلّ ف نمع طق ُو فى دين و لْذِروا مومه إذ موا إلتهع. 

در شب كذشته عرض شد يكى از دستورهايى كه در دين مقدس اسلام هستء دستور تفقّه است. تفقّه همان معرفت به 
معارف و احكام و دستورهاى دين استء نه معرفت سطحى بلكه معرفت عمقى. دستور تفقّه مىرساند كه در دين مقدس 
اسلام خاصيتى وجود دارد كه آن خاصيت با تفقه روشن مىشود؛ يعنى در دستورات اين دين» ظاهرهايى هست و باطنهايى. 
البته اشتباه نشودء اينكه كلمه ظاهر و باطن مى كوييم در حدود همان مسائلى است كه ديشب عرض كردم و امشب هم 
نمونههايى عرض مى كنم. اين دين» تفقّهيذير و به تعبير ديككر اجتهاديذير است. 

اجتهاديذيرى يا تفقّهيذيرى اين دين فرع براين است كه يكك عمقى در دستورات آن و يكك جريانهاى مخفى در آن وجود 
داشعه ياشد كد يا تبروى :تفله و الجدياد م توان آنها رالدركة كره: 

يكى از مسائلى كه از صدر اول اسلام در ميان مسلمين مطرح بوده اين است كه در اين دين دستورى كه تعبد محض باشدء 
يعنى خالى از هر مصلحت و حكمتى و صرفاً يكك دستور اختراعى محض باشدء وجود ندارد. بايد كلمةٌ «تعبد) را معنى 
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كنم 


تعبد به اين معنى است كه ما نبايد اينطور باشيم كه تا حكمت دستورى را كشف نكردهايم؛ به آن عمل نكنيم. ما بايد متعبد 
باشيم, به اين معنى كه بايد به هر دستورى كه ثابت شد از ناحيةٌ دين است عمل كنيم» خواه اينكه حكمتش را فهميده باشيم يا 
نفهميده باشيم. ولى از ناحيةٌ خود دين تعبد محض وجود ندارد» به اين معنى كه هيج دستورى كه خالى از حكمت و مصلحت 
باشد وجود ندارد. هر دستورى به واسطةٌ يكك حكمتى است. لهذا علما دو قاعده كه عكس يكديكرند؛ بيان كرده و اسم آنها 
را قاعدة ملازمه كذاشتهاند. مى كويند بين حكم عقل و حكم شرع هميشه تلازم است؛ يعنى هرجه را كه عقل حكم به لزوم 
آن بكند دين هم حكم به لزوم آن م ىكند و هرجه را كه دين حكم به لزوم آن بكند عقل هم حكم مى كندء به اين معنى كه 
اكر عقل يكك مصلحتى را كشف كرد (كشف يقينى و قطعى نه كشف احتمالى و كمانى) در اينجا بايد حكم بكنيم كه حتماً 


اسلام دستورش همين است و لو آن دستور به ما نرسيده باشد. فقهاء دارند مواردى كه فتوا مىدهند و حال آنكه دليل نقلى از 
ناحية شارع نرسيده است. فقط از باب اينكه عقل اينجور حكم مى كند فتوا مىدهند. 

مثدًا مسئلهالى هست در فقه به نام «ولايت حاكم)» يعنى حاكم شرعى در بسيارى از موارد حق ولايت دارد. اكر شخصى بميرد و 
وصيى معين نكرده باشد و يكك قم شرعى هم وجود نداشته باشد» تكليف بجههاى او جيست؟ مى كويند تكليف اينها را بايد 
حاكم شرعى معين كند- در صورتى كه نه آيهاى هست و نه خبر صددرصد صحيح- جون اسلام دينى است كه مصالح مردم 
وا بالاتكليت ند كذارة. 

هرجه كه شارع حكم كرده است عقل هم حكم كرده است. معناى اين جمله اين نيست كه هرجا كه شارع حكمى وضع كرده؛ 
عقل هم الآنن حكمى دارد؛ مثدما اكر شارع كفته است كوشت خوكك حرام است عقل هم مىفهمد كه جرا حرام است. نه 
مقصود اين است كه در هر حكم شارع رمزى وجود دارد كه اكر آن رمز را براى عقل بككويند» عقل هم تصديق مى كند. اين 
را مى كويند قاعدةٌ ملازمه. 

روى اين حساب علماى اسلام مى كويند هر دستورى از دستورات اسلام (جه 
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واجب» جه مستحبء جه حرام و جه مكروه) حتماً به خاطر يكك مصلحت يا دفع يكك مفسده است و به همين جهت خاصيت 
حكيمانهاى دارد» اسلام كزاف حرف نمى زند. 

اين ييوندى كه ميان عقل و دين اسلام هست,ء در مورد هيج دينى وجود ندارد. 

شما از علماى هر دين ديكرى ببرسيد جه رابطهاى ميان دين و عقل هستء مى كويند هيجء اصنًا عقل را با دين جه كار؟! 
مسيحيت از تثليث شروع مىشود و دراين مورد حرفى مىزنند كه اكر بككُوييم با عقل جور در نمىآ يد مى كويند در نيايد. 
آنها وقتى مى كويند ايمان و تعبد» مقصودشان يشت يا به عقل زدن و تسليم كوركورانه در مقابل دين است. در اسلام تسليم 
كو ركورانه و تسليمى كه ضد عقل باشد نيست. البته تسليمى كه مافوق عقل باشد هست به همين معنا كه عرض كردم؛ كه آن 
خودش مطابق حكم عقل است. عقل هم مى كويد جايى كه اطلاعى ندارى حرف بزركتر را ببذير. 


قانون اهم و مهم 


همين مطلب به اسلام يكك خاصيت جاويدان داده است كه دستورها انعطافى بيدا مى كنند» به اصطلاح فقها حساب اهم و مهم 
در كار مىآيد؛ يعنى اكر در مقابل دو دستور از دستورهاى دين قرار مى كيرى و در آنِ واحد قادر نيستى هر دو را اطاعت 
كنى» بايد فكر كنى كه از ميان آن دو دستور كداميك مهمتر استء آن را كه اهميت كمترى دارد فداى آن كه اهميت 
بيشترى دارد بكنى. 

مغال معزروفى اشت كه هحيشه برا طلبدها اين هثال را ذكر مى كنتد» مى كويند زميت است كه صاحقن راضى نبست كه شما 
در آن قدم بككذاريد. شما مىبينيد در داخل اين زمين حوضى است و بجداى در آن حوض ففتاده است و غير از شما شخص 
ديكرى نيست كه او را نجات بدهد. در اينجا شما يكى ازاين دو كار را مىتوانيد انجام دهيد: يا على رغم راضى نبودن 
صاحب اين زمين داخل آن بشويد براى اينكه جان بجه را نجات بدهيدء يا اينكه همان جا بايستيد تا بجه تلف بشود. 


در اينجا مى كويند شما بايد ببينيد احترام مال بيشتر است يا احترام جان؟ البته احترام جان بيشتر است. يس شما بايد آن 


-ٍ 


كوجكتر را فداى بزر كتر كنيد. 

مثال ديكر: اكر شما ببينيد براى يكك زن نامحرم حادثهاى بيش آمده مثلا 
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تصادف كرده و افتاده است و بايد همين الآن او را به بيمارستان رساندء جنانجه بخواهى بايستى تا محرم او بيدا بشود ممكن 
است از بين برود. از طرف ديككر لمس كردن بدن نامحرم حرام است. شما جهكار بايد بكنى؟ يا بايد همان جا بايستى تا 
محرمى يبدا بشود و او را به بيمارستان برساند يا اينكه فوراً او را بلند كرده سوار تاكسى نموده به بيمارستان برسائى و به دست 
جراح بسيارىء و تازه جراح هم كه بايستى بد اويا لكت كرده وهطا شكمسن .را ياره كند نامحرم است. كاهى شما ديدهايد 
و اتفاق افتاده است كه زنى در حال وضع حمل مى باشد حال بسيار سختى بيدا مىكند. هرجه نزد اين قابله و آن قابله مىرود 
اثرى نمى بخشد. تمام قابلهها اظهار عجز كرده و مى كويند بايستى طبيب مرد بيايد او را را عمل جراحى كند. آيا شما اين كار 
را مى كنيد يا نه؟ البته مى كنيد. نمى شود انسان يافشارى كند بككويد من نمى كذارم دست نامحرم به ناموس من بخورد؛ بميرد 
بهتر ازاين است كه به دست او بيفتد! و ممكن است خود زن اين حرف را بزند. آيا اينطور درست است؟ خيره بايد تسليم شد 
و بدن اين زن را تا آنجا كه ضرورت دارد به دست آن نامحرم سيرد. اينجا بايد ديد آيا اسلام جان يكك انسان را محترمتر 
مى شمارد يا لمس نكردن مردء بدن يكك نامحرم را؟ البته آن مهمتر است. 

البته اين نكته را عرض بكنم كه در اين زمينهدها يكك كشادهدستىها هم هست كه اسلام آنها را نمىيذيرد. نظير اينكه هنوز 
هيج جيزى نيست,ء از اولى كه اين زن مىخواهد بزايد مى كويد من قابلهُ زن نمىخواهم, براى من قابلة مرد بياوريد. من اين را 
در جاى ديكر عرض كردم كه زنهايى كه در تمام امور ادعاى تساوى با مردها مى كنند؛ جرا در اين مسأله تسليم نيستند؟ 
فابلكى كان نون اشسقه كا ورد سك 

ممكن است بككويند علت اينكه زنها در امور ديكر عقبتر هستند اين است كه كارها رادر طول تاريخ به عهدة زن 
نكذاشتهاند. مثدًا مى كويند اكثر كار سياست را به دست زن مىسيردند» آن وقت معلوم مىشد كه جقدر زنها ييشرفت داشتند. 
اكر بككُويى براى كار خانه يا يرستارى» زن مناسبتر است مى كويند نه هيج فرقى نمى كند. مى كوييم يكى از كارهاى دنيا 
قايلكى اسث. ان عمان اول ايخ كار روا ون متصدى بوده اسث. 

اولًا خود عمل مربوط به زن استء مرد كه نمىزايد. ثانياً اين كار را در طول تاريخ» زن انجام مىداده است. يس جرا اين زنها 
تا نزديكك وضع حملشان مىشود فوراً به سراغ مردها مىروند؟ همين يكك مطلب مىرساند كه مردها لياقت بيشترى از زنها 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١7‏ ص: 17١‏ 

دارند. همين موضوعء ليق بودن مرد را مىرساند» كه تازه من قبول ندارم مردها در اين كار از زنها اليق باشند ولى مىخواهم 
ثابت كنم كه تمام اينها روى هوا و هوس است. 

غرض از مثالى كه عرض كردم اين نيست كه حالا ديكر فرق نم ىكند» يس هر زنى كه مىخواهد بزايد فوراً به سراغ مرد 
برود! نه اصلًا قابله بايد زن باشد. ولى اككر فرض كنيم واقعاً كارد به استخوان برسدء به مرحلهاى برسد كه خطر از دست رفتن 
جان در ميان باشدء البته بايد برود. 


مسئلة تشريح 


يكى از مسائلى كه مخصوصاً دانشجويان سؤال مى كنند و براى بعضىها بهانهاى شده است كه به دين اسلام حمله كنند و 
بكويند دين اسلام منطبق با زمان نيست و اكر كسى بخواهد يابند به دين خودش باشد بايد از قافلة تمدن عقب بماند» مسئلة 
تشريح است. مى كويند يكى از علوم دنيا علم طب است كه از قديم الايام يكى از يايههاى آنء علم تشريح بوده است. يكك 
دانشجو جزء برنامة درسش بايد تشريح اموات باشد و در تمام دنيا تشريح مت هست. روى غرض نيست» روى ضرورت علم 
است. از قديم الايام تشريح مىكردندء منتها كاهى بدن انسان را تشريح مى كردند» كاهى بدن حيوان راء و البته تشريح بدن 
حيوان مفيد است, كمكك مىدهد اما تمام ساختمانهاى بدن حيوان و تمام فعاليتهاى اعضاى بدن حيوان مساوى با بدن انسان 
نيست. مسلم كارى كه از تشريح بدن انسان ساخته است از تشريح بدن حيوان ساخته نيست. از طرفى ما مىدانيم در دين اسلام 
جتازة مؤمن مجر ابسكء 

اكر كسى بميرد» مردم ديككر حق ندارند به جنازة او توهين كنند. يكك تشريفاتى دارد كه اينها واجب است و از واجبات كفايى 
است كه هرجه زودتر و سريعتر بايد ميت را تجهيز كنندء يعنى بايد مقدمات غسل و كفن و دفن او را آماده كنند؛ اول غسل 
بدهند» بعد كفن كنند» بعد هم دفن كنند؛ نبايد معطل كرد. حالا با تشريح اموات جه بايد كرد؟. 

اين مشأله مسئلة مهمئ نيشت غين همان مطلبى است كةادر مسائل بيش 
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عرض كردم. اسلام اولًا مى كويد بدن مؤمن احترام دارد .)١«‏ شما مى كوييد تشريح جيزى است كه بيشرفت علم طب متوقف 
به آن استء. شناختن بسيارى از امراض و معالجدها فرع بر اين است كه يكك بدن تشريح بشود. مى كوييم خود اين موضوع 
(طب) هم از نظر اسلام جزء واجبات كفايى است. همانطور كه تدفين يكك ميت از واجبات كفايى استء فرا كرفتن علم طب 
هم از واجبات كفايى است. بايد در ميان مردم افرادى باشند كه متخصص علم طب باشند و هر عملى كه كشف يكك بيمارى و 
يا يكك دارو متوقف بر آن استء به حكم مقدمة عمل واجبء واجب مى شود. 

بنابراين از نظر اسلام» ما در اينجا دو واجب داريم. دانشجو بايد بداند اككر مسلمان استء دارد يكك واجب كفايى را انجام 
مىدهد. يكك وقت ممكن است با تشريح كردن بدن غير مؤمن» منظور علم طب را عملى كرد. اين قدر اجنبى هست كه آنها 
قانع مىشوند كه جنازهشان را در اختيار طب قرار بدهند. در اين صورت برويد از بدن غير مسلمانها- كه دربارة آنها اين 
اشكال وجود ندارد- بياوريد تشريح كنيد و حاجت علم طب را برآوريد. اكر بككويند خير» آنها بدنهايشان را در اختيار ما 
نمى كذارند يا واقعاً در دسترس ندارند» مى كوييم از نظر اسلام آيا ييشرفت علم طب مهمتر است يا احترام بدن مؤمن؟ 
مى كوم البته ييشرفت علم طب مهمتر است. 

آن وقت بايد اين كوجكتر را فداى بزركتر كرد. البته در اينجا يكك ريزهكارىهايى هست كه يكك نفر مجتهد مى تواند آنها را 
برس كنك 

از يكى از علماى معاصر اين سؤال را كرده بودند. اينطور جواب داده بود: اكر ما فرض كنيم بدن غير مسلمان به قدر كافى 
در دسترس نيست و هرجه هست بدن مسلمان استء در اينجا باز ميان بدنهاى مسلمان فرق مى كند. يك وقت هست يكك 
مسلمانى شخصيتش جزء شعارهاى دينى استء بدن او احترام بيشترى دارد» همان طورى كه زندههاى مسلمانان همه يكك 
احترام ندارند. آيا احترام آيت الله بروجردى مساوى بود با احترام يكك مسلمان عادى؟ نه» بىاحترامى به آن مرد بىاحترامى به 
عموم مسلمين است جون او رئيس مسلمين است» سمبل مسلمين است. مسلماً بدن او هم احترام بيشترى دارد. اككر فرض كنيم 
هزارها بدن مسلمان 


)١(‏ البته هر بدنى را بايد دفن كرد و لو بدن كافر باشد. اككر جه بدن كافر غسل و اين تجهيزات را ندارد ولى بايد آن را دفن 
كردة تبايد لاشداش زاوها كرد: 
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عادى هستء. بدن شخصى مانند ايشان هم هستء البته بايد سراغ بدنهاى ديككر رفت. باز در ميان افراد عادى فرق است ميان 
آن بدنى كه اولياى آن بدن حيّاند و حاضرء و بدنى كه اولياى آن مجهولند. 

اين» معناى آن است كه اسلام دين حساب استء حساب اهمٌ و مهم را مى كند. مى كويد در موقع لزوم آن جيزى را كه اهميت 
كمترى دارد فداى جيزى كه اهميت بيشترى دارد بكن. اين خودش يكى از امورى است كه به اسلام انعطاف بخشيده است. 
اين انعطاف را ما ندادهايم» خودش اينجور ساخته شده و به دست ما داده شده است. اكر ما مى خواستيم به زور يكك نرمش به 
آن بدهيم حق نداشتيم» ولى اين يكك نوع نرمشى است كه خود اسلام به خودش داده است» حسابى است كه خودش به دست 


ما داده است. 
شكلهاى مختلف دستورهاى دين 


ما وقتى كه به متن دين اسلام نكاه مىكنيم مىبينيم به دستورهايى كه صريحاً از خود دين رسيده است» در شرايط مختلف 
شكلهاى مختلف داده استء آن هم باجه سهولتى! مثا به مامى كويد نماز بخواتيد؛ روزه بكيريد. براق نماز وضو بكيريد: 
غسل بكنيد. تمام» دستورهاى مؤكد و واجب. اما مى كويد اككر مريضى و نمى توانى ايستاده نماز بخوانى» نشسته نماز بخوان. 
اكر بكويى اين قدر مريضم كه نمى توانم نشسته بخوانم مى كويد همانطور خوابيده بخوان» اصلًا نماز تو در اينجا همين است 
كه فقط ذكرها را بكويى. اكر طبيب كفته باشد حرف هم نبايد بزنى» مى كويد بايد با ايماء و اشاره بخوانى. اينجا ديكّر جاى 
لجاجت و يككدنكى نيست. 

جند سال يبش مرد عالمى بود كه البته در عتبات سكونت داشت و جون مريض شله بود به تهران آمده بود. جشم او را عمل 
جراحى كرده بودند و عمل هم با موفقيت انجام يافته بود. اطبا او را از شستشو منع كرده بودند. ولى او آدمى بود كه حالت 
يككدندكى داشت,» مى كفت: اطبا نمىفهمند» فقط جراحى را كه آن هم از نوع خياطت و دوزندكى است مىفهمند» ديكر 
هيج جيز نمىفهمند. يس از جندى بدون اجازة طبيب به قم رفت و در آنجا به يكى از حمامها رفت و داخل خزينة كثيف آن 
شد و به همين جهت جشم او جركك كرد و بالاخره بكلى كور شد. آيا اين آدم مطابق دستور اسلام عمل كرد يا بر خللاف 
دستور اسلام؟ البته بر خلاف دستور اسلام. اسلام 
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مى كويد وقتى وضو برايت خطر دارد بايد تيمم كنى» اكر وضو بككيرى اصلنًا نمازت باطل است. اكر اطبا كفته باشند كه روزه 
برايت ضرر دارد يا خوف ضرر داشته باشى» نمى توانى بكُويى مككر جطور مى شود كه من در اين ايام احياء روزه بككيرم» جون 
اكر روزه بكيرى اصلًا روزهات باطل استء بعد هم بايد قضاى آن را بكيرى. 

بنابراين» خود دستورهاى دين آنجنان شكلهاى مختلف دارد كه انسان حيرت م ىكند. اين براى آن است كه مصلحتها فرق 


مى كند و همان حساب اهمٌ و مهم است. 


مى كويد در سفر كه مى روى نمازت را شكسته بخوان» روزه هم نكير. قرآن مىفرمايد: وَ مَنْ كان مريضاً أؤ عَللِ سَفَرِ فعدَةُ مِنْ 
يام الور مريض يا در سفر است نبايد روزه بككيرد» بككذارد براى روزهاى بعد. جرا؟ خود آيه دليلش را مى كويد: يُرِيدٌ 
الله بكم الْيئد تبذك القهن ةال هذا د كاليقى كديراي ناسين كنده اناق وسهولت ران حواول تريس 
اين شريعت» شريعت سهله و سمحه است. 

ولى اغلب مردم قبول نمى كنند. در صدر اسلام كه تازه تكليف روزه آمده بود. در ماه رمضان جنكك بدر بيش آمد. ييغمبر 
اكرم فرمود: جون در حال سفر هستيد نبايد روزه بككيريد. مردم مى كفتند: جطور مىشود ما در ماه رمضان روزه نككيريم؟! واقعا 
ناراحت بودند كه روزةُ خودشان را افطار كنند. 

مرحوم آقا شيخ عبد الكريم در اين اواخر يير شده و مريض احوال بودند» ولى در ماه رمضان كاهى روزه مى كرفتند. به ايشان 
كفل افتواض كتو د نوا بر خلاقك ادن أسكه در ققح كوييك كر #سى عورف يدر ذاشطة زالته قاب رورؤة كرف اقرباا ره 
شيخ و شيخه (مرد بير و زن بير) موضوعيت داردء خودشان از مستثناها هستند كه لازم نيست احتمال ضرر بدهناد. اينها اكر 
مشقت هم بر ايشان باشد نبايد روزه بككيرند. مى كفتند: فتواى خودم اين است ولى آن ركك عوامىام نمى كذارد كه من روزهام 
را بخورم. البته همين جور استء ولى دستور اسلام غير از اين است. 

اينها براى اين است كه ما درك بكنيم كه دين اسلام جكونه خودش خودش رابا احوال و اوضاع مختلف تطبيق مىدهد. نه 
اينكه ما آن را تطبيق بدهيم. البته يكك كارهايى است كه ما از ييش خود مىخواهيم بكنيم- همانطور كه عرض شد- مثل 
اينكه «حىّ عَلِ حَيرِ الْعَمَلِ) را از اذان برداريم و جيز ديككرى جايش بككذاريم يا نماز را 


1١88 بقره/‎ )١( 
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به تركى بخوانيم . اينها جهالت است. يكك حسابهاء بى است كه خود اسلام آنها را در متن خودش كنجانده است. ما بايد متفقّه 
باشيم» بصير باشيم» از همان حسابها استفاده كنيم و بهرهمند شويم. 
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على عليه السلام شخصيت هميشه تابان 
اشاره 


َ الس وَ م941 وَالفمر ذا 805 0 

بحثى كه در اين جند شب داشتيم در اطراف قوانين ثابت و قوانين متغير بود. عرض شد به طور كلى قوانين اصلى و قوانين 
فطرى كه اصول هستنئد, ثابت و لايتغيرند ولى يكك سلسله قوانين هستند كه مربوط به اوضاع و احوال و شرايط و محيط و زمان 
و مكاناند كه فرع و شاخه مىباشند. اين فرعها و شاخدها متغيرند. در مقام مثال» كل قوانين مانند يكك درخت است. درخت 
ريشه دارد» تنه دارد» شاخه دارد.» شاخههاى كوجك دارد؛ بركك دارد. ريشه و تنه درخت كه اساس درخت را تشكيل 


مىدهدء. سالهاى سال دوام دارد اما بركك هر سالى اختصاص به همان سال دارد و براى سال ديكر باقى نمىماند. اين» تنه و 


ريشه است كه هر سال اين بركها را نتيجه مىدهد. 

اين بحث راجع به قوانين بود و قاعده اقتضا م ىكند كه امشب هم همان مطالب را دنبال كنم ولى دريغ است كه مثل امشبى؛ 
يعنى شب نوزدهم ماه مباركك رمضان و شب احياء و هم شب ضربت خوردن مولا على عليه السلام بيايد و بحثى كه انسان 
مى كند هيج كونه ارتباطى با مولاى متقيان نداشته باشد. 


”وا١/سمش‎ )١( 
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جهرههاى منسوخ نشدنى 


بحثى كه امشب مى كنيم تا اندازهاى مربوط به مطالب كذشته است و هم مربوط به امشب و صاحب امشب است. همانطور كه 
قوانين دنياء قوانين زندكى بشر بر دو قسم است: ثابت و متغير» شخصيتهاى انسانى هم همين طورند؛ يعنى بعضى از افراد» 
بعضى از شخصيتها شخصيت همه زمانها هستند» مرد همه زمانها هستند» جهرههايى هستند كه در تمام زمانها درخشانند» هيج 
زمانى نمى تواند آنها را كهنه و منسوخ كند. 

ولى بعضى از جهرهها مربوط به يكك زمان و دورة خاصى است. تا آن دوره هستء جهره هم درخشندكى دارد افراد را به 
دنبال خود مى كشاند» در دور خودش از آن كار ساخته استء ولى وقتى كه اوضاع عوض شد بكلى آن شخصيت از آنجه كه 
هست سقوط مى كند» مردم نسبت به او يكك برودت و سردى نشان مىدهند. در اينجا نمىخواهم مثالى ذكر بكنم ولى خودتان 
مى توانيد اين را تشخيص بدهيد. شما يكك وقت مى بينيد شخصيتى طلوع مى كند» در يكك رشتهاى بروز مى كند به حدى كه 
تمام مردم از او حرف مىزنندء از او تعريف مى كنند, يكك مرتبه نام او همه جا را ير مى كند. ولى همين شخصيت ممكن است 
ووواق تابد سال يك منالء تععان تناك باتتده بالانضيه غرري كرواق ارك كوهد مسارس شوم در ششصيينياف 
سياسىء اين جريان هست. مى بينيد هر كس جهار صباحى مرد ميدان است. در شخصيتهاى علمى هم همينطور است. تاريخ 
سراغ مىدهد برخى شخصيتهاى علمى را كه مردم آنها را يرستش مى كردندء دانشمندان آنها را تقديس مى كردند؛ يكك مرتبه 
سقوط مى كرد و شكست مى خورد. 

در اين جهت شايد كسى مانند ارسطو نباشد. اين فيلسوف معروف يونانى در تمام علوم متبحر بوده است؛ حيوانشناس» 
رياضيدانء منجم و طبيب بوده است. اين مرد در زمان خودش طلوع كرد به طورى كه او را معلم بشر ناميدند» يعنى كسى كه 
در تمام علوم استاد است. كم كم آنجنان شخصيتى بيدا كرد كه هيج فيلسوف و عالمى جرأت نمى كرد بككويد ارسطو اينجور 
كفته است و من اينجور مى كويم. 

م كنفتك كو بر تعللات راطو حرف من ذل :19 مريدق ماد او سما دراعتدءة تحكبة المشرقنه فى كرينة ما اانا كر كر يكف 
جا عقايدى داشتيم كه مخصوص به خودمان بود جرأت نمى كرديم اظهار كنيم كه آنها عقايد خود ماستء آنها را در لابلاى 
عقايد ارسطو ذكر مى كرديم تا مردم قبول كنندء و اككر در لابلاى عقايد ارسطو 
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ذكر نمى كرديم اصلًا كسى قبول نم ى كرد كه حرفى بر خلاف حرف ارسطو وجود داشته باشد. 


ابق رشك كه اهل اتلالس اسث م معصين تشية به أرستطوست: او ها اق سينا واشمتق داشت :بزائ ابتكة ابن سينا د سيار 
از موارد از عقايد ارسطو ييروى نكرده و از خودش عقايد مستقل ابراز داشته است. ارويابيها مى كويند: «طبيعت را ارسطو 
شناساند و ارسطو را ابن رشد» جون ارسطو را ابن رشد به اروياييها معرفى كرد, زيرا آثار ارسطو را ابن رشد شرح كرد كه در 
قرن يازدهم و دوازدهم در اختيار اروياييها قرار كرفت و يككى از مبادى تحول علوم جديد همين ترجمههايى است كه از ناحية 
أرقو كران شده:اسثك وق ١١‏ نا ارسطوو ارخ هيزة اتسين راند اوسا نذع يي خرش زر اكذان را زدنله دي خرة شرق 
زمين افرادى بيدا شدند كه با آن همه احترامى كه براى ارسطو قائل بودند بسيارى از عقايد او را خراب كرده افكار ديكرى 
حا أن كل فيد دو شرك ومين مك انما أرسطر شكيش اشنا كد ركه ذه اصلا زا اغراق وامبالعه را معوده:ارسطز را 
مسئول انحراف فكرى بشر دانستند و كفتند انحطاط علمى بشر از ارسطوست و ارسطو سير علمى بشر را دو هزار سال متوقف 
كرد. يعنى ارسطو منسوخ شدء واقعاً الآن ارسطو يكك شخصيت منسوخ شده است. 

شما هيج عالمى از علماى معروفء جه علماى اسلامى و جه غير اسلامى را ييدا نم ى كنيد كه لااقل صدى هشتاد از آراء و 
عقايدش منسوخ نشده باشد. خود ابن سينا را مى بينيد كه نيمى از عقايد او كهنه شده است. د كارت منسوخ شده استء حالا به 
افكار او مىخندند. وقتى كه انسان عُدّه شيخ طوسى را مىبيند و با رسائل شيخ انصارى مقايسه مى كند, مى بيند عُدّه را فقط 
بايد در كتابخانهها به عنوان آثار قديم نككتهدارى كرد ديكر ارزش اينكه انسان آن را يكك كتاب درسى قرار بدهد ندارد. 
منسوخ است. شيخ صدوق همين طورء محقق حلى همين طور. شما نمى توانيد يكك نفر را بيدا كنيد كه كتاب او صددرصد زنده 
مانده باشد. مى بينيد علماى بعد حرفهايى زدهاند كه حرفهاى قبلى» خود به خود منسوخ شده است. نمى خواستند منسوخ كنند 
ولى شده است. 

اما در ميان افراد بشر جهرههايى هست منسوخ نشدنىء كهنه نشدنى» جهرههايى كه در تمام زمانها افراد را جذب مى كنند. 
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امداق ادكو عاد ضرع حر حزان برطو للق 21015 نز لدو ١‏ شرنو وقد ااا روطان عر لانن 
به ماه در آن موقعى كه بعد از خورشيد طلوع مى كند. ظاهر مفهوم آيه همين خورشيد است و همين ماه» ولى در روايات تعبير 
لطع شو ايف عورسةة بنمو امك وهاه ام المومقيع كد كوو و .وثالدرو ومسي اد بزوشاى اورسف 

بيغمبر اكرم در باب قرآن فرمود: «الْقَوْآنٌ يَجُرى كما يَجْرى الشَّمْسٌ وَ الْقَمَرْا قرآن جريان دارد همانطور كه خورشيد و ماه 
جريان دارند. يعنى همان كونه كه ماه و خورشيد در يكك جا ثابت نيستند كه فقط بر يكك سرزمين معين بتابند واز آن سرزمين 
تجاوز نكنندء قرآن كتابى نيست كه مال مردم معينى باشدء از مختصات يكك ملت نيست بلكه دائماً در حال طلوع كردن است. 
اكر مردمى از قرآن رو بركرداندند» خيال نكنيد قرآن از بين رفت؛ اقوام ديكرى در دنيا خواهند بود كه خيلى بهتر و بيشتراز 
آنيا قرآان را استقبال من كد 

كن ار اغجارهائ 813 كدواقعا يزان كين كدااهز مطالمه ياد افجاز اسةه تسيى آاسع كه قرا نا تفسترهاق فران داز 
قرآن جفازده فزن اشيث كه نارل ده : : 
از همان قرن اول» مفسرين آن را تفسير كردند. بسيارى از مفسرين از صحابه بودند, مانند عبد الله بن عباس و عبد الله بن 
مسعود. طبقهُ بعد طبقة تابعين بودندء مانند سدى و ابن شَبْرَمَه. در هر دورهاى مردم از قرآن همان را مىفهميدند كه تفسير 
مى كردند. 


بعد دوره عوض شده. علوم و فهم مردم تغيبر كرده استء تفاسيرى آمده تفاسير قبل را نسخ كرده است. مردم مىديدند كه 


تفاسير قبل قابل مطالعه كردن نيست ولى خود قرآن زنده است. مىديدند قرآن با نجه كه امروز تفسير شده بهتر تطبيق مى كند 
تا آنجه كه در كذشته تفسير كرده بودند؛ يعنى قرآن جلو مىآيد» تفسير قرن اول هجرى را همان جا مى كذارد. در قرن دوم 
هم تفاسيرى بر قرآن نوشتهاند. در قرن سوم علوم توسعه يبدا مى كند» بشر عالمتر مىشود» تفسير ديكرى نوشته مىشود. مردم 
اين قرن مىبينند اين تفسير انطباق بهترى با خود قرآن دارد و آن تفسير قبلى مسخره است و به هيج قيمتى نمىشود آن را زنده 
كرذ: قرآن قرن به قرن جلو آمذه:و تفاسير قرثهاى 'بيشن را كنار كذاشته است: 

اموق ادها م ينه نك الى ء بكغ شكر امزوؤي .وققق قن والمطالفه من كد انسان عى كد قداابى كنات يكف كنات 
مطالعه كردنى است و از خواندن آن لذت 
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مى برد. 
سخن ادوارد براون 


ادوارد براون»ء مستشرق معروفء در جلد اول تاريخ ادبيات كه تاريخ فكرى ايرانيها را بيان مى كند. راجع به وضع ايرانيها در 
صدر اول اسلام بحث مىنمايد. در آنجا حرفهاى بسيار خوبى دارد. البته يكك حرفهايى هم دارد كه اشتباه است و اصنًا يكك 
نفر خارجى نمى تواند در اين كونه موارد اشتباه نكند ,)21١‏ ولى يكك حرفهايى دارد كه حسابى است. مى كويد: من كوشش 
م ى كنم كه در اين كتابم خودم رااز يكك اشتباه بزركك كه بعضى از هموطنانم مرتكب شدهاند مصون بدارم. آن اشتباه اين 
است كه بعضى از هموطنان من- كه نظرش به سرجان ملكم است كه كتاب تاريخ ايران را نوشته است- نام دو قرن اول اسلام 
براى ايران را «دو قرن سكوت» كذاشتهاند كه بعد از دو قرن» دولت طاهريان و بعد سامانيان و بعد صفاريان تشكيل شد. در 
اين دو قرن ايرانيها از خود حكومتى تشكيل نداده بودند و حكومت در دست عربها بود. 

الع اكه حكريت يكيل نداده يردقد يكن ابراقى مالاشاء نا خيقه نودو الاقدرنياي :ة اتدازة قدت خلقه مكيل داده 
بودند» وزارت مى كردند به طورى كه به اندازةً خود خليفه قدرت داشتند مانند برامكه يا فضل ذو الرياستين. منظورشان اين 
است كه دو قرن اول اسلام از نظر ايران» دو قرن سكوت و خاموشى بوده است؛ يعنى ايرانى اسلام را به طوع و رغبت 
نيذيرفت» زور سياسى بود كه بر آنها تحميل شده بود و تا وقتى كه از خود يادشاهى نداشتند در سكوت و خاموشى بسر 
مى بردند. اين حرف سرجان ملكم انككليسى استء كه در ايران همين حرف را به صورت كتابى د رآ وردند و اسمش را دو قرن 
سكوت كذاشتند و در آن كتاب تا توانستند به اسلام حمله كردند. اين حرف را يكك انكليسى كفته استء بعد انكليسى ديكر 
فاضلتر كفته است كه ابق اشتباه است؛ ولى خود ايرانيها اين خرف را وها نمى كتنذ. ادوارة نراون هى كويد: ولى من كوششس 


مى كنم اين اشتباه را مرتكب نشومء براى اينكه اكر ما به تاريخ ايران مراجعه كنيم مى بينيم به اندازهاى كه ايرانى در آن 


)١(‏ يكك كسى كه اهل يكك فرهنكك استء البته وقتى وارد يكك فرهنكك اجنبى مى شود ممكن است اشتباه كند. 
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دو قرن نشاط و فعاليت داشته است هيج ملتى در تاريخش نداشته است. اين» دو قرن سكوت نيست»ء دو قرن نشاط است,ء دو 
قرن فعاليت است. 


و راستى اينطور است. اككر شما تمام دورة ساسانيان حتى قبل از ساسانيان را در نظر بكيريدء همان دورهاى كه ايران از نظر 
سياسى و نظامى در اوج عظمت بوده و با دولت روم رقابت مى كرده استء مىبينيد ايرانى در تمام اين دوره به اندازة نيمى از 
كن دوس سال داتتني تذاشكد ادنك أتفانا الم دو قرنه ذووة ! واد ملع نات اشع نهنا فكه بخواهم از حكومت عرب كه 
همان حكومت بنى اميه است دفاع كنم. 

آنها كه از نظر ما وضعشان روشن است. در عين اينكه اين مردم كثيف حكومت مى كردند ملت ايران از لحاظ علم و فرهنكك 
آزادىاى داشته است كه در قبل نداشته است. 

حرف ديكرى كه اين مرد مى كويد راجع به زردشت است. مىكويد: جطور شد اسلام كه آمدء دين زردشت منسوخ شد و 
حتى الفباى يهلوى رفت و الفباى عربى جاى آن را كرفت؟ بازمى كويد: بعضى از مستشرقين شايد در اينجا بخواهند زور را 
مستمسكك قرار بدهند ولى تاريخ نشان مىدهد كه ملت ايران دين زردشت را از روى رضا و رغبت رها كرد و با كمال رغبت 
دين اسلام را انتخاب نمود. بعد مى كويد: حقيقت هم اين است. ما كه يكك نفر خارجى هستيم و نه مسلمانيم نه زردشتى» وقتى 
قرآن را جلويمان بككذاريم» كتاب زند و يازند راء آثار زردشت را هم كه مىكويند مال زردشت است (و الا زردشت آثار 
قطعى ندارد) جلويمان بككذاريمء مىبينيم اصنًا با قرآن طرف نسبت نيست. اساساً قرآن يكك كتاب زنده است. امروز هم يكك 
كتاب زنده است و انسان خودش رااز آن بىنياز نمىبيند. اما آثار زردشت جيزى نيست كه قابل مطالعه باشد. 

بعد مى كويد: ايرانيان هزار ساله كه كور نبودندء از يكك طرف قرآن را مىديدند و از طرف ديكر كتاب زردشت راء مشاهده 
ع كرذقة كه بق دو قال جقابسة تسعد فهر قر ]ان را اقكات سن كزد ارد عفدي ول | تسر شه ملك انزاف اسك دن دن 
اين است كه ملت ايران در عين اينكه به مليت خودش علاقهمند بوده است ولى تعصب ملى جشم او را هركز كور نكرده 
استء يعنى به خاطر تعصبات ملى يا روى حقيقت نمى كذاشتند. مسلّم از جنبة مليت؛ ملت ايران با ملت عرب خوب نبودند. 
معلوم است دو ملت و دو نزاد بودند. اين» طبيعت بشر است. ما مى بينيم مردم دو 
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قريه نسبت به ده خودشان تعصب دارند» مردم دو شهر نسبت به شهرهاى خودشان تعصب دارند» مردم دو كشور هم نسبت به 
كشور خودشان تعصب دارند. اين خاصيت بشر است و اين را نمىشود بكلى از بشر كرفت مككر در مورد افراد معدودى. 
بعضى از ملل» اين تعصبات جشم آنها را كور مى كندء يعنى آن قدر تعصب دارند كه وقتى در مقابل حقيقت قرار مى كيرند به 
آنيشت نس كندد. ولي يعض د يكز ان ملل ذر اقيق كال» تعضث انهنا نوا كور و كر تع كتد ابو فخر ملك اتراةاست كه 
تعصب او را كور و كر نكرد. نككفت جون قرآن از ميان ملت ما برنخاسته استء هرجه هم خوب باشد آن را نمىخواهيم؛ بلكه 
كفت خوب را بايد كرفت. اككر از ميان ملت خودش هم جيزى برخاسته بود كه آن را حقيقت نمىدانست, با آن مبارزه كرد 
جنانكه با مانويت مبارزه كردء با بابكك خدمدين مبارزه كرد افشين را كه يكك سردار ايرانى است كشت. يس ملت ايران رشد 
خودش را در اين جهت كه اكر حقيقتى را ببيند و لو از خارج باشد آن را مىيذيرد» ثابت كرده است (همانطور كه اسلام را 
يذيرفت) واكر باطلى را ببيند و لو از ميان ملت خودش باشد زير بارش نمىرود. 

اين» نشانة رشد اين ملت است. غرضم حرف ادوارد براون راجع به قرآن بود. 

على بن أبى طالب از آن شخصيتهايى است كه مخصوص به زمان معينى نيستء مربوط به تمام زمانهاست. على شخصيتى 
دارد» حالتى دارد؛ جنبهاى دارد» كلامى دارد كه هرجه زمان بككذرد نمى تواند آن را كهنه كند. يس معلوم مى شود شخصيتها 
بر دو كونهاند: شخصيتهاى ابدى يابرجا و شخصيتهاى متغير و مرد روز. 


سخن جبران خليل جبران دربارة على عليه السلام 


جبران خليل جبران يكك عرب مسيحى و اهل لبنان است. در دوازده سالكى به آمريكا رفته است. به دو زبان عربى و انكليسى 
كتابهايى نوشته كه شاهكار است. 

اين مرد با اينكه مسيحى استء جزء شيفتكان مولادى متقيان است. من در آثارش ديدهام كه او به هر تناسبى كه باشدء وقتى 
مى خواهد از شخصيتهاى بزركك دنيا نام ببرد» نام عيساى مسيح و على بن أبى طالب را مىبرد. از جمله سخنان او دربارة 
حضرت امير اين است كه: من از اين راز دنيا سر در نمىآورم كه جرا بعضى از افراد» از زمان خودشان اين قدر جلو هستند! 
مى كويد: به عقيدهٌ من على بن أبى طالب مال آن زمان نبودء به اين معنى كه آن زمان مال على بن أبى طالب نبود؛ يعنى آن 
زمان ارزش 
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على را نداشتء على قبل از زمان خودش متولد شده بود. مى كويد: «وَ فى عَقَيدَتى انَّ عَلِتَ ” نّ ابى طالب اوَّلَ عَرَيٌ نّ جَاوَرَ الرّوحَ 
الكل وإسابرهاو و عسدة يبورين أ طالي :ار فنصي ايت( مصير سرف كا عدا دزا كار وو أكلى عا انيت 
ل ا ل ال ل 
لا تَخْلو الاْضٌ مِنْ قائم لل بسب ارا ظاهراً مشْهوراً و اقرا خائفا مغُمورً «نا آنجا كه مىفرمايد: «هَسجم بهم الم عل عَللِا حَقيمَةُ 
الْمْصِيرَة وَ باشّروا روح لين ... و انسوا بِمَا اشتؤحشٌ مِنْهُ الجاهلونَ» (دلم مى خواست لاقل به اندازهاى كه من در اثر آشنايى با 
زبان عربى ارزش اين جملات را مىفهمم شما هم مىفهميديد. آن وقت مىديديد كه اين جملهها جملههايى است كه امكان 
نداره دروتيا "كيعه شوى شيا مودهد كد ابن نس شقيقت اسك كآنه سراح عيص ابنت كه ابن حرف راهن نقد 
مىفرمايد: هستند افرادى كه علم از باطن به آنها هجوم آورده است. در حقيقت» روشنايى يعنى علمشان غير از اين علمهاى 
متغير نسخ شدنى است. به آن عمق حقيقت رسيدهاند (ديكر بدل ندارد) و با روح يقين» مباشر و متصل شدهاند .)١١‏ و براى 
مردم عياشء كارى كه در آن معنويتى باشد سخت است ولى جنين كارى براى اهل حقيقت آسان و مايه خوشى است. 'وَ 
صَحِبوا الدَّْيا 1١‏ بائدان ازواحها مُعَلََّةَ ْمَل الْاغلل]» «8 بدنهايشان با مردم است ولى روحهايشان در ملأ اعلى است. 

آن وقت ببينيد جقدر سخت و دشوار است اين مسأله كه على» يكك جنين مردى, مى خواهد با خوارج بسر يبرد (روح را 
صحبت ناجنس عذابى است اليم). اصلًا تصور كردنى نيست! آن» قصهُ جنكك صمين؛ كدام درد از اين بالاتر است؟! آن» قصه 
خوارج. غير خوارج جور ديكر. حتى به يكى از خويشاوندانش نامهاى مىنويسد كه: حال كه ديدى روزكار بر من سخت 


است تو هم رفتى؟! براستى براى على مركك آسايش بود. به فرزندش امام حسن فرمود: «مَلْكَنْنى عَتِنى وَ انا جالِسٌ 0 يرل 


0 خووش من ذررما بده ولو كفتك المطاء عا ]رقت يقي اكر بردم امه ودر يقي من اقزوهه تمى قوف 
(؟) در متن بياده شده از نوار كلمةٌ «الناس» آمده است. 

(9) نهج البلاغه» حكمت /ا8١‏ 

(؟) نهج البلاغه» خطبة 17[ ترجمه: در حالى كه نشسته بودم خواب بر جشمم مسلط شد ...] 
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نسبيّت آداب 


اشاره 

لا ا وى لاع ا مك 

فلؤ لا نفرَ مِنْ كل فِرْقِةٌ مِنْهُمْ طائفة ليتفقهُوا فى الدين.. 

جملهاى اخيراً به مولاى متقيان منسوب شده است به اين عبارت: «لا تُوَدّبوا اؤلادكم باخلاقكم لِانّهُمْ خُلِقوا لِرّمانٍ عَثِر زَمانِكم». 
معناى اين جمله اين است كه فرزندان خودتان را به اخلاق خودتان تربيت نكنيد» براى اينكه آنها براى زمانى غير از زمان شما 
آفريده شدهاند؛ يعنى شما متعلق به يكك زمان هستيد و فرزندان شما متعلق به زمان آينده. اخلاقى كه شما خودتان داريد خوب 
است ولى متعلق به زمان شماست. اما اخلاقى كه آنها بايد داشته باشند اخلاقى است كه بايد در زمان آينده خوب باشد. 

در اينجا دو مطلب است: يكى اينكه آيا اين جمله را على عليه السلام فرموده است؟ 

يعنى سند اين كفتار جيست و از كجاست؟ بحث دوم اين است كه قطع نظر از اينكه كويندة اين كلام جه كسى باشدء آيا اين 
جمله ممكن است مفهوم درستى داشته باشد يا نه؟. 

اما قسمت اول. اين جمله تاكنون در هيج كتابى از كتبى كه قابل اعتماد باشد بلكه كتبى كه قابل اعتماد نباشد ولى اين جمله 
در آن به شكل حديث از على عليه السلام روايت شده باشد» ديده نشده است؛ يعنى در نهج البلاغه اين جمله نيست» در كتب 
اربعه هم نيستء در كتابهاى حديثى كه بعد نوشته شده و در آنها حتى احاديث 
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ضعيف را هم جمع آورى كردهاند مائئك بحان الأنوار دن السك اخيراً شايع نشنكة اس 

يعتى ا زماك كه معروف شنده ايت كاين مله ان امير المتؤ سيق اسكو يقن از تجاه مث سال نس كذرى سق در 
كتابهايى كه در صد سال قبل هم نوشتهاند» وجود ندارد و من در جند سال يبش در يكى از كتابهاى تاريخى قديمى يعنى 
خودتان تربيت نكنيد براى اينكه آنها براى زمان ديكرى آفريده شدهاند. آنجا فهميدم كه آن كسى كه اول بار كفته است كه 
اين جمله از امير المؤمنين استء يا اشتباه كرده يا از افرادى بوده است كه غرض دارند؛ جملههايى را كه مىدانند از يكك 
ييشواى دينى نيست براى اينكه مطلب خودشان را مورد استفاده قرار بدهند» به يكك ييشواى دينى منتسب مى كنند. 

على الظاهر ركف فين تسلهاى از امير المؤمتيق صادر فشيده انث البعه تمى شود كفت قطعا امير الموؤمتيق تين جملهاق تكفقة 
استء جون به قول طلبهها: عَم الو دان لا َدُلَ عَللِْ عَم الْوُجود. هر جملهاى كه امير المؤمنين فرموده است كه در دسترس 


مسئلة نسبيت اخلاق 


مسثلهاى است كه از قديم الايام ميان دانشمندان و فلاسفه مطرح بوده والآدن هم مطرح است به نام «نسبيت اخلاق)؛ يعنى 
اخلاق جزء امور نسبى استء بدين معنى كه به طور كلى هيج ُلقى خوب نيست و به طور مطلق هيج خلقى بد نيست؛ يعنى 


هيج صفتى را نمى شود كفت مطلقاً خوب است در هرجا و هر زمان» و هيج صفتى را نمى شود كفت مطلقاً بد است در هرجا و 
هر زمان» بلكه هر صفت خوبى در يكك جا و يكك زمان» در يكك شرايط خاص خوب است و همان صفت در يكك اوضاع و 
احوال و يكك شرايط خاص ديكر بد است. اين را «نسبيت اخلاق» مى كويند وعدةٌ زيادى هم طرفدار دارد» كما اينكه يكك 
مبحث ديكرى هم در باب عدالت هست كه آن را «نسبيت عدالت» مىكويند. عدالت جيزى است كه تمام افراد بشر آن را 
خوب مىدانند. آيا عدالت يك مفهوم مطلق است يا يك مفهوم نسبى؟ مفهوم مطلق است 
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بعتى يكد كان و هميشه مى توان كفت عذالت و عنوف اسق: 

ممكن امك لظ كريطده دو جملة (ل 2 كبوا اؤلاد كو واخلاكي جد ين بيت اتعلاق اقيم يعت الاق كدنتو يداز سكن 
أسف كنوب باشكولن يدا درق بيعة فى تع خووى حك تعييرك عاق و نيك غدالتك وا بخدا مطرت م ى كوو الآآن عرض 
مى كنم كه نسبيت اخلاق دروغ استء يعنى اينطور نيست كه هرجه كه نام اخلاق روى آن باشد نسبى است. ولى اين جمله 
مى تواند يكك معناى ديكرى داشته باشد و آن اينكه «لا تُوّدّبواه يعنى ادب نكنيد. اينجا بايد توضيح بدهم: 


فرق اخلاق و آداب 


ايك اباساة ابرو ظ اريم كين نالصاوي اتوي كس اماه بورق رة ريم 116007 برا الات ابو كربا اخلاق غير از 
آداب استث. اكر مقصود كويئده از اين جمله اين باشد كه لا توا اؤلاءكمْ الاقم فرزندانتان را به اخلاق خودتان متخلق 
نكنيد» غلط است. ممكن است معناى اين جمله اين باشد: : لا مُوَدُبوا اؤلاد كم بآدابكم به فرزندانتان آداب خودتان را نياموزيد» 
بلكه حساب آداب آينده را يكنيد. 

يس ما بايد فرق بين اخلاءق و آداب را بدانيم. اخلاق مربوط است به خود انسان؛ يعنى مربوط است به اينكه انسان به غرايز 
خودش يعنى به طبيعت خودش جه نظامى بدهد» خودش را جككونه بسازد. نظام دادن به غرايز را اخلاق مى كويند. 

انسان داراى غرايز مختلفى است. علماى قديم مى كفتند در انسان سه قوهُ اصلى هست (و كاهى جهارتا): يكى قوة عاقله (قوة 
عقل)» ديكر قو شهوانى ١١‏ و سوم قوهُ غضبيه. اينطور دستهبندى كرده بودند كه قوهُ شهوانى كارش جلب منافع استء انسان 
را وادار مى كند كه منافع خودش را طلب كند. قو غضبيه "1١‏ قوهُ دفع است» نيرويى است كه به طور خود كار انسان را وادار 
مى كند كه جيزهايى را كه براى خودش بد و مضر تشخيص مىدهد دفع كند. همينطور كه در جسم انسان قوهُ دفع هستء در 
روحش هم هست. انسان وقتى غذا مىخورد آن را مىجود. غذا وارد معده مىشود ويس از هضم. وارد رودهها شده و سيس 


از جدار روددها جذب 


)١(‏ مقصود. تنها شهوت جنسى نيست. 

(") مقصود» غضب و خشم به معناى خاص نب نيست. 
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مىشود. ولى يكك زوايد و فضولا-تى هست كه اينها به درد بدن نمىخورد. نيروى ديكرى اينها را بيرون مىبرد. در روح هم 


يكك قوةُ ديكر هست به نام قوة عقل كه قوة حسابكرى است. هر قوهاى فقط كار خودش را حساب م ىكند. مثلّا شهوتِ خوردن 
در انسان هست. ان قوواق كه كارقن خؤردقن اسنت:دركن عساى :دن وستفن نست» فقط احساس لذت:فى كد مى كويك فقط 
بايد بخورم. قوهُ جنسى هم هيج حسابى در آن نيست جز آنكه بخواهد عمل جنسى انجام دهد. همجنين است قوه غضب. ولى 
اينها بايد حسابى داشته باشند. 


مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» *” جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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بايد انسان به اين قوا يكك نظمى بدهد. اكر شما يكى از قوا را آزاد بككذاريد كه كار خودش را انجام بدهد. اين آزادى 
سكام هما راخرات :و فاسل مين كند: نجلا شه ال ديد برع امور لذت مو برة درك مكسالى در دسشتن اسك رباك 
مى كويد من از خوردن فلان جيز لذت مىبرم؛ بككذار لذتم را ببرم. اما يكك حساب ديككرى هست و آن اينكه تنها اين نيست 
كه بايد لذت ببرى؛ بعد ازاين لذت بايد ببينى بر سر اين اجتماع بدنى و شخصيت انسان جه مىآيدء بايد برايش نظمى قائل 
شد. عقل بايد براين بدن و براين شخصيت حكومت كند و به ه ركدام سهمى بدهد. اين» معناى نظام دادن به غرايز است. 
غرض اين جهت است كه نظام دادن به غرايز يعنى سهم بندى كردن تمام غرايز تحت حكومت قوهٌ عقل. تمام اينها سهم دارند. 
اتفاقاً در اخبار ما هم اينطور وارد شده است كه جشم تو حق داردء دست تو حق دارد» شكم تو حق دارد» تمام غرايز تو حق 
دارند. 

يكى از كارهاى دين همين است» جون عقل به تنهايى قادر نيست كه به حساب اينها برسد. دين با تكاليفى كه دارد» 
سهم بندىهاى اينها را مشخص مى كند. به اين امرء ما اخلاق مى كوييم. البته منحصر به اين نيست؛ يعنى اخلاق بد تنها از اين 
ناحيه يبدا نمى شود كه سهم يكى بيشتر است سهم ديكرى كمترء بلكه سهم يكى را زيادتر دادن و سهم ديكرى را كمتر دادن 
عوارضى ايجاد مى كند. جنانكه جامعه- كه كوبى الككوى بدن انسان است-اكر در آن تقسيمات طبقاتى غلط صورت بكيرد به 
طورى كه يكى همه جيز داشته باشد و ديكرى هيج جيز نداشته باشد» هم آنهايى كه همه جيز دارند فاسد مىشوند وهم 
آنهايى كه هيج جيز ندارند» و يكك سلسله مفاسد در اجتماع از ناحية هر دو بيدا مىشود. مثلا اولين ضرر از ناحية آنهايى كه 
زيادتر از 
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حد خودشان دارند اين است كه خودشان يكك وجود عاطل و باطلى از آب درمىآيند. اكر هم خودشان در نيايند» بجههاشان 
عاطل در مىآيند. اينجور افراد امكان ندارد سه يا جهار نسل باقى بمانند. مفاسدى كه از ناحية محرومين بيدا مىشود [از آنجا 
ناشى مى كردد كه] مى بيند كار را اين كرده؛ زحمت را اين كشيده اما يولش به جيب ديكرى رفته است. جقدر كينه بيدا 
مى كند؟! بعد جنايت مى كند» آدمكشى مى كند» جمعيت تشكيل مىدهدء انقلاب مى كند» خونريزى مى كند. 

مى بينيد يكك نوكرى در يكك خانه جندين نفر را مى كشد. معلوم است؛ مى بيند تمام افراد خانواده در ناز و نعمتند» خوشندء 
دسثابهة دست يكديكر داده واغرق در شهوتندء البته ناراحت مى شود. اين ناراحتيها جمع مى شود مانند انبار باروت. آن وقت 
ايت كة دق روزنامهها مى خوائيد فلاق نوكر ون خانؤادة را كشتامرة خانواده زا كت جه را كشت دختر زا كشت ابنها 


حساب نكردهاند كه جلو جشم او عياشى مى كنند. 


عين اين قضيه در قواى نفسانى انسان هست؛ يعنى اكر انسان بعضى از قوا را سير كند و بعضى را كرسنه بككذارد» آن قواى 
كرسنه عليه قواى سير طغيان و قيام مى كنند و وجود اين آدم را خراب مى كنند. اينكه اسلام مى كويد حقوق تمام قوا و نيروها 
را ادا كنيد و ببردازيدء براى همين است. مى كويد تو مىكويى روح دارم؛ جسم هم دارم. روح تو حق دارد» جسم تو هم حق 
دارد. مى كويى من غريزةٌ دينى دارم» احساس عبادت در من هست» شهوت هم در من هست. مى كويد حق هر دو را بايد 
بدهىء نه اينكه يكى را فداى ديكرى بكنى. خيال نكنى كه اكر از ناحية شهوات نفسانى و جسمانى بكاهى و دائم به عبادت 
ببردازى» آن قواى شهوانى تو را آرام مى كذارد. خير» بلكه طغيان م ىكند. اينكه يايها مقيد بوده و هستند كه اصنًا ازدواج 
نكنند» همان محروم كذاشتن يكك طبقه از طبقات جامعة بدن است. بعد ببينيد تاريخ جه جنايتها در اين مورد مى نويسد! فكر 
مى كنم تزار است كه مى كويند او فرزند حرام يكى از يايها بوده است. نمى شود كفت كه آن ياب بدجنس بودهء بلكه روشش 
غلط بوده است. در روزنامه نوشته بودند خانة كشيشى را كه بر اساس قانون كشيشى بايد هميشه محروم از ازدواج باشد» روى 
يكك جنبهُ سياسى جستجو مى كردند. يكك وقت ديدند در زير زمين آن يكك حرمسرايى تشكيل داده و يازده زن در آنجا 
تكهدارئ ى كرذه اسةه عيبن ايز تعريان .دن .يدق انسان اسث»: 
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اخلاق» يكك تقسيم حقوق روى غرايز انسان است. حال آيا اخلاق كه معنايش تقسيم حقوق روى غرايز استء با زمانها فرق 
مى كند؟ يعنى آيا سهم جشم انسان» سهم شكم انسان» سهم جاه طلبى )١١‏ انسان تغيير مىكند؟ آيا اين سهمبندىء اين تقسيم 
كان كديايد دو رفن يكوه اتغور نابي ابت قد بكري و2210 1 ورا لإؤلاك كه اكه يفتى بابد ترات بتعدطانة كن سيو ولاق غير 
ازسهم بندىاى كه مربوط به خودتان است بكنيد؟ نه؛ اين در تمام زمانها يكى استء جون انسانها كه عوض نمى شوند. اكر 
انسانى كه در صد سال يبش بوده است با انسان امروز از لحاظ نيروها و غرايز فرق كرده است» سهم بندىها هم فرق مى كند. 
ولى انسان از اين لحاظ ثابت استء در همه زمانها يكى است. 


آداب مربوط به هنرها و صنعتهاست 


اما يكك مسئلةُ ديككر در كار است و آن مسئلة آداب است. آداب مربوط به سهم بندى غرايز نيستء بلكه مربوط به اين است كه 
انسان غير از مسئلة اخلا-ق به يكك امور اكتسابى- كه بايد اسم آنها را فنون كذاشت- نيز احتياج دارد» يعنى به يكك سلسله 
هنرها و صنعتها احتياج دارد و بايد آنها را ياد بككيرد. مثلًا انسان احتياج دارد كه خط نوشتن را ياد بككيرد. ياد كرفتن خط نوشتن 
جرء آذاى است» يعتى بابك باسواد بشود, 

بيغمبر اكرم فرمود: ١مِنْ‏ كتوق الولو على الوالقينان يعشق انهه و هلق الكار و2 لق اذا بَلَهّ) يعنى از حقوق يسر بر يدر 
است كه اسم نيكو بر او بككذارد نوشتن را به او بياموزد و وقتى بالغ شد براى او همسر انتخاب كند. نوشتن» فن استء هنر است 
و به عبارت ديكر جزء آداب استث. خياطى جزء آداب اسث» جزء فنون اسث. 

اسب سوارى جزء فنون است. شناكرى جزء فنوق اسث. ابن آذاب دن زمانها فرق مى كنك انسان تبايد بجداش را هميشه به 
آدابى كه خود دارد مؤدّب كند. در زمانى كه تو بودى» ادب تو اقتضا مى كرد كه نوشتن را بياموزىء اما بعد ماشين تحرير و 
ماشين يلى كبى بيدا شد. تو خودت خط نوشتن را بلد بودى. در زمان بعد ديككر تنها نوشتن كافى نيستء بايد ماشين كردن را 
هم بلد بود. در زمان جنابعالى وسيلة حمل و نقل 


)١(‏ جاه طلبى يكى از غرايز انسان است. آن معنايى كه بد استء جاهيرستى است. جاه طلبى يعنى اينكه انسان مى خواهد در 
اجتماع محترم باشد. اكر انسان نخواهد محترم باشدء بد است. انسان بايد به اين معنى مقام را بخواهد كه براى خدا بخواهد. 
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ابن زوذة شما سى ياس اسك سواوق ناد فى كرف اما بعالا يكف سكلة ويك دن كان اسه و" آن واتقد كن اسك هر زهان ثرو 
اين هنر وجود نداشت ولى در زمانى كه بجهات مىخواهد زندكى كند ديكر اسب سوارى معنى ندارده بايد به او رانندكى ياد 
بدهى. ديكر اينجا نبايد كج سليقكى به خرج داد و كفت همان كارى را كه من بلدم بايد بِحَهٌ من هم انجام بدهد. نه «لا 
ديو اؤلاد كم بِاخلاقكم لِانْهُمْ خَلِقوا لزان غَثِر زَمانِكم». 

نلا سق يراك ده «ى ستمود مى كويد: جون من خودم عطارى و زردجوبهفروشى كارم بوده استء بحِةهٌ من هم بايد همين 
كار را بكند. فكر نمىكند كه الآن كارهايى بيدا شده است كه صد مرتبه بيشتر» هم براى دنياى خودش و هم براى آخرتش 
مفيد اسك. اينها ذركر جموة است: ايق حساب» حساب. آدات اسث. بس آنا اخلاق با مقتضيات زهان عوض مى شود؟ نخخينء آيا 
مشتكبيات مان آدات واعوض ف كند؟ يله 

اجمله آداب» يكى هم رسوع مبان مرذم:است. ابنهنا را نه مى شود كفت حوب اسث و نه م ى شود كفت بد آاست: مثا هر 
مردمى براى مجالس عروسى يكك رسم مخصوصى دارند» در مجالس ميهمانى يكك رسم بالخصوصى دارند. جملة ديكرى را 
هع در ديواق كه مسوت يه امي المؤمكين اسة» به ايشا تلبت واددائد ون ابق اسكه ويخ اذا كلك فى بلده عرد قعاستة 
بآدابها» يعنى بجه جان! اكر در شهرى غريب بودىء به آداب آن شهر معاشرت كن. اينجا صحبت آداب است. مثلًا اككر در يكك 
جا رفتى ديدى جمعيتى ايستاده غذا مىخورند» تو هم آنجا بايست غذا بخور. اكر شما در ميان عربها برويد؛ مى بينيد وقتى 
م عراسو بعوئ را عارك كشن اقرا رركي عدن دو انها اكز كبس يقر اعتل مروياتى تلاهكة رانك فيا يدا اكز تعداد 
ميهمانان جا داشته باشد. ولى آنجا اين طور نيست» ممكن است جمعيت زيادى را در خانةُ كوجكى دعوت كنند. فقط تا 
ميهمان مىآيدء فوراً غذاى او را مىدهند و مىرود. ميهمان ديكر مىآيد همينطور. اما در ايران بايد حتماً تمام ميهمانها جمع 
بشوندء آن وقت به آنها غذا بدهند. حالا ما اكر به آنجا رفتيم بايد مطابق آداب آنها عمل كنيم. ديكر انسان نبايد تنكك نظرى 
داشته باشد و بكويد من مىخواهم فقط به آداب خودمان عمل كنم. 
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عبادت و برستش» نياز ثابت انسان 
اشاره 


لاي م مذ وى لايع 2 2 6 9 لا 

فلؤ لا نفرَ مِنْ كل فِرْقَةُ مِنْهُمْ طائفة ليتفقهوا فى الدين و لِيَنَذِرُوا قَوْمَهُمْ إذا رَجَعُوا إِلتِهُم.. 

به طور كلى براى هر انسانى لازم است كه داراى فكر نقٌادى باشد. قوة نقَمادى و انتقاد كردن به معناى عيب كرفتن نيست. 
معناى انتقاد» يكك شىء را در محكك قرار دادن و به وسيلة محكك زدن به آنء سالم و ناسالم را تشخيص دادن است. مثا انتقاد 


الايكق كاب معنايكن ادم ثبي كدحتفيا اند عاب آله كتات تشردار يفوكو يلك نان شرحة ال معانو متحاسة «اشينه نانك 


آشكار بشود. انسان بايد در هر جيزى كه از ديكران مىشنود نقاد باشدء يعنى آن را بررسى و تجزيه و تحليل كند. صرف 
اينكه يكك حرفى در ميان مردم شهرت بيدا م ىكند خصوصاً كه با يكك بيان زيبا وقشنكك باشدء دليل بر اين نيست كه انسان 
ييا بايه اذدىا علا يريو قبول كقام نوو كه كن انو بدو و ده كه بيرقل قري ماده انان عارك تافيا فتك 

آنجه كه در شبهاى كذشته راجع به احاديث بحث مى كرديم كه بيغمبر فرمود: 

اتعهيوا كذ نس »ب شكويك داقر ١‏ قاض كيه وك أ علس كر عوافق امرك مالي تداق كر مكالشي ايك تن شود نرف نادي اسك 
حديثى است كه من عين عبارات آن يادم نيست ولى مضمون آن يادم است كه ائمةُ ما آن را از حضرت عيساى مسيح نقل 
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كردهاند. تقريباً مضموئش اين است: شما كه علم را فرا مى كيريدء اساس كار اين است كه نقّاد باشيد؛ يعنى قدرت انتقاد در 
ما باشلة كو ركوزائه سليم تشويدء حواه كوينده صال باشل وخواة اضالح. دربي سحدديث دازه:دكونوا ثقَاك الكلدم): 
عديت وك فل فى الله ار ايدام جبسه رنعع عه يداب كيلك ليك هادان المادوثر اق اداه ل 
كرا وتية و زاك قي رو وب 12 روي اده بعروق؛ انج كد ابيا عو اف وصميرق بوواالقه | عقن رائنه إن 
معنى كرفتهاند كه كار آنها صرافى بوده است. ائمهُ ما فرمودهاند كه در اين نسبت كه كفتهاند اينها صراف طلا و نقره بودهاند» 
اشتباه شده است؛ «كانوا صَيارقَةٌ اُكلام» صراف سخن بودند نه صراف طلا و نقره؛ يعنى مردمان حكيم و دانايى بودهاند و جون 
حكيى ,رافك وى حرق به انها مرحي من انق 1ق نرق رام شعن تددر ديق كه دنارق ايه كن شاهاسك؛ فلو 0 
َقرَ مِنْ كل فِرهَدٍ مِنْهُمْ طائقة لِيتفَقَهُوا فى الدّين مستلزم اين است كه انسان واقعاً نقَاد باشد و كار نقّادى او به آنجا كشيده شود 
كه هر جيزى را كه كفته مى شود و با امر دين تماس دارد. بتواند تجزيه و تحليل كند. 

همين جملهاى كه من ديشب نقل كردم و كفتم اخيراً معروف شده است و به حضرت امير المؤمنين نسبت دادهاند: «لا تُوَدّبوا 
اؤلاد كم ...از باب تعبير لفظى خيلى زيبا و قشنكك استء خيلى سازكار است. روى همين جهت مى بينيد يكك مقبوليتى در 
ميان افراد يبدا كرده است و هركس در هر جايى اين جمله را مى كويد. 


حكايتى از دورةً نوجوانى 


الآن حكايتى يادم آمد: من در سنين جهارده يانزده سالكى بودم كه مقدمات كمى از عربى خوانده بودم. بعد از واقعةُ معروف 
خراسان بود و حوزة علمية مشهد بكلى از بين رفته بود و هركس آن وضع را مىديد مى كفت ديكر اساساً از روحانيت خبرى 
نخواهد بود. جريانى بيش آمده بود كه احتياج به نويسندكى داشت. از من دعوت كرده بودند. مقالهاى را نوشتم. مردى بود 
كه در آن محل رياست مهمى داشت. وقتى آن مقاله را ديد يكك نككاهى به سر و وضع من انداخت. حيفش آمدء ديد كه من 
هنوز يابند عالم آخوندى هستم. شرحى كفتء نصيحت كرد كه ديكر كذشت آن موقعى كه 


(0) كهف/ 37و٠١‏ 
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مردم به نجف يا قم مى رفتند و به مقامات عاليه مىرسيدندء آن دوره از بين رفت» حضرت امير فرموده است بجدتان را مطابق 


زهان كريبت كتيل: ف بعد كفت اباديكران كه يقث ابن ميزها نكستةاند شسن :ا اكفت دارتد؟ وحرفهان زد كدامنق آن 


فكرها را از مغزم بيرون كنم. البته من به حرف او كوش نكردم. بعد به قم رفتم و مدت اقامتم در قم يانزده سال طول كشيد. 
بعد كه به تهران آمدم, اولين اثر علمى كه منتشر كردم كتاب اصول فلسفه بود. آن شخص هم بعد به نمايندكَى مجلس رسيد 
و مردى باهوش و جيز فهم بود ودر سنين جوانى احوال خوبى نداشت ولى بعد تغيير حالى در او بيدا شد. تقريباً در حدود 
عجدةه سال أذ آن قضية كذشعه بود ك4 اضول فلسفة مسشر شد و يكث نسخه ان آن به دسعقن وسيدة و او يادش رقته بود كه قبنا 
مرا نصيحت كرده بود كه دنبال اين حرفها نرو. بعد شنيدم كه هرجا نشسته بود به يكك طرز مبالغهآميزى تعريف كرده بود. حتى 
يك بار در حضور خودم كفت كه شما جنينيد» جنانيد. همان جا در دلم خطور كرد كه تو همان كسى هستى كه در هجده 
سال بيش مرا نصيحت مى كردى كه دنبال اين حرفها نرو. من اكر آن موقع حرف تو را كوش مى كردم الآن يكك ميرزا بنويسى 
يشت ميز ادارهاى بودم» در حالى كه تو الآن اين قدر تعريف مى كنى. 

غرض اين جهت است كه برخى جملهها به ذائقهها شيرين مىآيد و مانند برق رواج بيدا م ىكند. اصلًا همان طورى كه 
بعضىها به وسايل مختلف برايشان بيشامدهاى خوبى بروز مى كند و بعضىها هم بدشانس و بدبخت مى باشندء اكر ملاحظه 
كرده باشيد جملهها هم اينطور است. بعضى جملهها يكك جملات خوش شانسى هستند. اين جملات بدون اينكه ارزش داشته 
باشند مثل برق در ميان مردم رواج يبدا مى كنند و حال آنكه جملههايى هست صد درجه از اينها باارزشتر و حسن شهرت بيدا 
نمى كسك ايخ حتملة الاك تَوديوا اؤْلاد كم باخلاقكم) حرو يلاك قوش قاتش وتاسة :وكات تردع يندا كرده امعد ذو 
مورد اين جمله من ديشب اينطور عرض كردم: كواينكه اين جمله به اين معنى و مفهومى كه امروزيها استعمال مى كنند غلط 
است ولى يكك معنا و مفهوم صحيحى مى تواند داشته باشد كه غير از جيزى است كه امروزيها از آن قصد مى كنند» و فرقى 
كذاشتم ميان آداب و اخلاق كه آداب غير از اخلاق است. آن وقت آداب را دوكونه ذكر كرديم: ممكن است مقصود از 
آداب امورى باشد كه در واقع امروز به آنها فنون مى كويند. علاوه بر 
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اخلاق؛ علاوه بر صفات خاص روحىء علاوه بر نظمى كه انسان بايد به قواى روحى خودش بدهد كه نامش اخلاق است» 
براى هركس لازم و واجب است كه يكك سلسله فنون را ياد بككيرد. البته آن هم اندازهاى دارد؛ يعنى فنى را بايد بياموزد كه از 
قن يكف اثر براق شريتث دو جيهت عير برشيزه و غيم رتدكن او روالهم اذاه كتد: 

در فنون است كه انسان بايد تابع زمان باشد. اكر لا تَوَدّبوا اؤْلادكمٍ بآدايكم بككوييم» درست است يا لا تَوَدبوا اؤْلاد كم بفونكمْ 
حرف درستى است جون زندكى متغير استء انسان نبايد در اينجور جيزها جمود به خرج بدهد و هميشه بخواهد به اولادش 
آن فنى را بياموزد كه خودش داشته است در صورتى كه ممكن است همان فن به شكل بهتر و كاملتر در زمان جديد يديد 


مده باشد. 


دو قسم آداب و رسوم 


مسئلة ديكرى كه كفتم و بعد, از سؤالاءت آقايان معلوم شد كه احتياج به توضيح بيشترى دارد مسئلةُ آداب و رسوم است. 
آداب و رسوم بر دو قسم است. بعضى از آنها از نظر شرعى «سنن» ناميده مىشودء يعنى شارع روى آنها نظر دارد. شارع؛ آن 
آداب را به صورت يكك مستحب توضيح داده است و نظر به اينكه اسلام هيج دستورى را كزاف نمىدهد, امورى را كه اسلام 
سنت كرده است ما بايد به صورت يكك اصل حفظ كنيم. مثلما اسلام براى غذا خوردن آدابى ذكر كرده است. اسلام دين 


كر قافن لسك لكد ا كر اذاي اذك كرد تجينانة نموده است. مثلما اكر مى كويد مستحب است «اطالَة ابوس عِنْدَ 
الْمائدَهُ) يعنى_طول دادن نشستن بر سر سفره؛ مستحب است انسان غذا را زياد بجود مستحب است بشم اللَهِ* بكويد مستحب 
جك عق امه كرود عدي زمرك اذلف بز قال ونه اواهذا ريد ا دراتترتان سف بقارن اليك الاك بماك 
انسان اهميت مى دهد؛ مى خواهد دندان» معده و اعصاب انسان سالم باشد. تنها به جنبههاى روانى نمى يردازد. آدمى كه سر 
سفره با عجله غذا مىخورد, اين خودش منشأ مرض مى شود. اين» يكك حسابى است كه به يكك زمان اختصاص ندارد و براى 
تمام زمانهاست. اسلام مى كويد مستحب است لقمه را كوجكك برداريد» مستحب است زياد بجويد. مستحب است دست را 
قبل از غذا بشوبيد. 

حديثى نقل مى كنند كه حضرت على عليه السلام مزرعهاى داشت. مردى به نام 
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ابى نيزر مى كويد: روزى حضرت به مزرعه آمد. خودش كلنكك برداشت و در يكك جاه فرو رفت. مدت زيادى در آن جاه 
عمل مقنّى كرى انجام مىداد و خيلى هم به تندى كار مى كرد. يكك وقت از جاه بيرون آمد در حالى كه عرق از سر و صورت 
او جارى بود. 

بعد فرمود: آيا اينجا غذايى حاضر هست؟ كفتم: بله» مقدارى كدو هستء خدمتتان بياورم؟ فرمود: بسيار خوبء بياور. حضرت 
برخاست وو به سر نهر آبى رفت» دست خودش رابا شن شست. وقتى كه خوب ياكيزه شد و خواست با دستهاى خودش آب 
كروة كفيك زان كني انلطق 2101 ذو ست فين تمؤتورو قر فوسف ينه نا دندت مكودفن الي ررك 

اين» حساب نظافت است. مستحب است خلال كردن» مستحب است مسواكك كردن. اينها ديكر زمان و مكان ندارد. اما آنهايى 
كه من عرض كردمء زمان و مكان دارد. 

اين نكته را توجه داشته باشيد كه بعضىها جمود به خرج مىدهند» خيال مى كنند كه جون دين اسلام دين جامعى است» يس 
بايد در جزئيات هم تكليف معينى روشن كرده باشد. نه اينطور نيست. يكك حساب ديكرى در اسلام است. 

اتفاقاً جامعيت اسلام ايجاب مى كند كه اساساً در بسيارى از امور دستور نداشته باشد؛ نه اينكه هيج دستور نداشته باشد بلكه 
دستورش اين است كه مردم آزاد باشند و به اصطلاح تكليفى در آن امور نداشته باشند. از جمله حديثى است به اين مضمون: 
«انَّ الله بحب انْ يُؤْتَيلَ برحَصِهِ كما بحب انْ يود بعزائمه؛ (خيلى مضمون عجيبى است!) خخدا دوست دارد در مسائلى كه 
مردم را آزاد كذاشته است» مردم هم آزاد باشند؛ يعنى مسائل آزاد را آزاد تلقى كنندء» از خود جيزى در نياورندء آن را كه 
رخصت است آزاد بدانند. 

امن المؤفتين مق فرما مد ران الله حدّ تعداودا فللا تعتدوها و فض فرائض قل كه كوهاء يع غندا ركه بجر ها زا والحت كه 
انه ارام كذ كيني كم جنا بن رهد متيتوع لغاام كرد ]مق يبه انها جاور كن ووه كة لك فق اطياء ول 
تذغها تق انا قلا ككلنرهاة « اعد دونارة حقس 1 مبائن تتكرت كردم اسك العه قزاموس : دكردهه يلكه خواسةه انيت قد 
سكوت كند و بند كانش در آن مسائل آزاد و مختار 


)١(‏ نهج البلاغه» حكمت ١١5‏ [قريب به اين عبارت.] 
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باشند. در آنجه كه خدا مردم را آزاد كذاشته استء شما ديكر تكليف معين نكنيد. 


يس آن موضوعى كه عرض كردم يكك سلسله آداب و رسوم در ميان مردم هست كه اككر انسان آنها را از طريق مثبت انجام 
بدهد نه جايى خراب مىشود ونه جايى آباد واكر ترك هم بكند همينطورء مسائلى است كه خدا در آن مسائل سكوت 
كرده است. بشر يكك حالتى دارد كه هيج وقت از او جدا نمى شود و آن اين است كه علاقهاى به بعضى از تشريفات دارد. يكك 
رازى در اين مسائل است. ديكر نبايد كفت حتماً بايد اين كار را بكند. اين» مسئلهاى بود كه من امشب لازم دانستم دربارة آن 
ترصن بلعم 
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امشب مى خواهم قسمتى از عرايضم را اختصاص بدهم به يكى از خُلقهاى ثابت همكانى تغييرنايذير و نسخنايذير كه زمان هيج 
وقت نمى تواند در آن تأثير داشته باشد و آن موضوع عبادت و يرستش است. يكى از حاجتهاى بشر يرستش است. 

برستش يعنى جه؟ يرستش آن حالتى را مى كويند كه در آن انسان يكك توجهى مى كند از ناحية باطنى خودش به آن حقيقتى 
كه او را آفريده است و خودش را در قبضه قدرت او مىبيند» خودش را به او نيازمند و محتاج مى بيند؛ در واقع سيرى است كه 
انسان از خلق به سوى خالق مى كند. اين امر اساساً قطع نظر از هر فايده و اثرى كه داشته باشدء خودش يكى از ثيازهاى روحى 
بشر است. انجام ندادن آن» در روح بشر ايجاد عدم تعادل مى كند. 

مثال سادهاى عرض مى كنم: اككر ما كجاوهاى داشته باشيم و حيوانهايى» خورجينهايى كه روى اين حيوانها مى كذارند بايد 
تعادلشان برقرار باشد. نمىشود يكك طرف ير باشد و طرف ديككر خالى. انسان در وجود خودش خانةٌ خالى زياد دارد. در دل 
انسان جاى خيلى جيزها هست. هر احتياجى كه برآورده نشودء روح انسان را مضطرب و نامتعادل مى كند. همانطور كه ديشب 
عرض كردم اكر انسان بخواهد در تمام عمر به عبادت بيردازد و حاجتهاى ديككر خود را بر نياورد» همان حاجتها او را ناراحت 
مى كند. عكس مطلب هم اين است كه اكر انسان هميشه دنبال ماديات برود و وقتى براى معنويات نككذارد باز هميشه روح و 
روان او ناراحت است. 
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نهرو مردى است كه از سئين جوانى لامذهب شده اسث. در اواخر عمر يكك تغيير حالى در او بيدا شده بود. خودش مى كويد: 
من» هم در روح خودم وهم در جهان يكك خلثى راء يكك جاى خالى را احساس مى كنم كه هيج جيز نمى تواند آن را ير كند 
مكر يكك معنويتى. و اين اضطرابى كه در جهان بيدا شده است» علتش اين است كه نيروهاى معنوى جهان تضعيف شده است. 
اين بى تعادلى در جهان, از همين است. 

مى كويد: الآن در كشور اتحاد جماهير شوروى اين ناراحتى بسختى وجود دارد. تا وقتى كه اين مردم كرسنه بودند و كرسنكى 
به آنها اجازه نمىداد كه دربارة جيز ديكرى فكر كنندء» يكسره در فكر تحصيل معاش و در فكر مبارزه بودند. بعد كه يكك 
زندكى عادى بيدا كردند (الآن) يكك ناراحتى روحى در ميان آنان بيدا شده است. 

در موقعى كه از كار بيكار مىشوندء تازه اول مصيبت آنهاست كه اين ساعت فراغت و بيكارى را با جه جيز ير كنند؟ بعد 
مى كويد: من كمان نمى كنم اينها بتوانند آن ساعات را جز با امور معنوى با جيز ديككرى ير كنند» واين همان خلئى است كه 
من دارم. 


يس معلوم مى شود كه واقعاً انسان يكك احتياجى به عبادت و يرستش دارد. 


امروز كه در دنيا بيماريهاى روانى زياد شده استء در اثر اين است كه مردم از عبادت و يرستش رو بركرداندهاند. ما اين را 
حساب نكرده بوديم ولى بدانيد هستء حقيقتاً هست: نماز قطع نظر از هر جيزى طبيب سر خانه است؛ يعنى اكر ورزش براى 
سلامتى مفيد استء اكر آب تصفيه شده براى هر خانهاى لازم استء اكر هواى ياكك براى هركس لازم استء اككر غذاى سالم 
براى انسان لازم استء نماز هم براى سلامتى انسان لازم است. شما نمىدانيد اكر انسان در شبانه روز ساعتى از وقت خودش 
را اختصاص به راز و نياز با يرورد كار بدهد. جقدر روحش را ياك م ىكند! عنصرهاى روحى موذى به وسيلة يكك نماز از 
روح انسان بيرون مىرود. در يكك جلسه كه راجع به عبادت صحبت مى كردم» كفتم نككوييد اسلام دين اجتماعى استء اسلام 
دين اخلاق است» جطور؟ اسلام دين همه اينهاست. ماحم احرن حرف راقرار: اينات اجضافى كته امت بض قرسال؛ 
َفَد أَوْسَلا سلا بافيياتٍ و أَترَلا مَعهُم الات 2 الملاة ف ناث ,لفك واوكنام خم نوناعي براي ليك كد 
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فاك نرم مدال بحاي بيدا بشود. اسلام براى اخلا-ق خوب بالا-ترين حرفها را زده است. مىفرمايد: هُوَ الى بَعَبّ فى 
الأمد مُيينَ وَسُولًا منْهُْ يلوا عَلَيِهمْ الأيواو كي و تانيع الات و الك 1 .١١‏ ولى آيا اسلام كه ارزش تعليمات اجتماعى را 
اين قدر بالا برده» از ارزش عبادت جيزى كاسته است؟ ابدأً» ارزش عبادت را هم يكك ذره نكاسته استء بلكه مقام عبادت را 
كوعاف ف يهحة انبا صفق كرحه ات 


عبادت» سرلوحة تعليمات اسلامى 


از نظر اسلام سرلوحة تعليمات» عبادت است. اكر عبادت درست باشد آن دوتاى ديككر درست مى شود و اكر عبادت نباشد آن 
دوتا واقعيت بيدا نم ىكند. باور نكنيد كه يكك كسى در دنيا بيدا بشود كه در مسائل اخلاقى و اجتماعى» مسلمان خوبى باشد 
ولى در مسائل عبادى مسلمان خوبى نباشد. ما براى آدم نماز نخوان جيزى از مسلمانى قائل نيستيم. امير المؤمنين فرمود: بعد از 
ايمان به خدا جيزى در حد نماز نيست. ييغمبر اكرم فرمود: نماز مثل جشمة آب كرمى است كه در خانة انسان باشد و انسان 
روزى ينج بار در آن آب كرم شستشو كند. و سن ديد الا كر و 
نماز بكنيد» محافظت بر نماز بكنيد. خداوند به بيغمبر مى فرمايد: و آَم لَك بالصّلاة و اضْطين عدب عرلل لاون عافد اند دمو يله 
اكدامار يكوا ا خودت الور لما طبر كوا يعي لماز زواع را و1 تحمل كن 
لا 

إن ربك يَعْلَمْ نك تَقُومُ أذنلا من تلن اليل وَ نط هَه وَ كله ولعي عم عا مايه ورا اح ا , 
سحم اياي عدت و حوصار عر ودر تفي انا نك عرز ليمك يكرد 


امكان ندارد انسانى انسان كامل بشود بدون عبادت و يرستش. بيغمبر» ييغمبر 
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است و همان عبادتها و همان يرستشها و همان استغفارها. امام صادق مىفرمايد: 1 
بيغمبر در هيج مجلسى نمى نشست مكر اينكه بيست و ينج بار استغفار م ىكردء مى كفت: «اسْ بَغْفِرُ الله رَبَى وَ اتوبُ الَيِه. على 
بن أبى طالبء امير المؤمنين است به اينكه وجود جامعى است: هم زمامدار عادلى است و هم عابد نيمه شبى. همان عبادتها به 
على آن نبروهائ ديكر نظير زروشن ضميرى زا ذاذه بود..تبانذ ارؤشن عباذت زا فزاموش كرف 

عدى بن حاتم نزد معاويه آمد در حالى كه سالها از شهادت مولا كذشته بود. 

معاويه مىدانست كه عدى يكى از ياران قديمى مولاست. خواست كارى كند كه اين دوست قديمى بلكه يكك كلمه عليه 
تفن رك سكن ركريند كفك عدي ناف الطوفاك 064 بعتر انك جه دكن ودع كشع دور كات كولكيقنان على ا كو كددور 
زير يرجم كفر بودى جنكيدند و كشته شدند. كفت: عدى! على دربارة تو انصاف نداد. 

كفت: جطور؟ كفت: يسران خودش را نككه داشت و يسران تو را به كشتن داد. عدى كفت: معاويه! من دربارةٌ على انصاف 
ندادم. نمى بايست على امروز در زير خروارها خاكك باشد و من زنده باشم. اى كاش من مرده بودم و على زنده مىماند. معاويه 
دك تتركن كار كر نيست سشيكة ابي هرد ابن روك كه وق عو سد كاوشن«انقفوتتة يش تفي زوق و ع شد كفت عدي! 
الآن ديككر كار ازاين حرفها كذشته است. دلم مىخواهد جون تو زياد با على بودى» يكك قدرى كارهايش را برايم توصيف 
كتن كرف من كوف كلك معاوية! مرا معدو نذاو كلق محقم يانه يكونعدق كة: 

حالا كه مى خواهى بككويم, آنجه را كه مىدانم مى كويم؛ نه اينكه مطابق ميل تو سخن بككويم, بلكه حقيقت را مى كويم. 
كفت بكو 

اين مرد شروع كرد به صحبت كردن دربارة على. كفت: يكى از خصوصيات او اين بود: مجر الْعلْمُ مِنْ جوانيه وَ الْحِكمَةُ مِنْ 
نَواحيه) مردى بود كه علم و حكمت از اطرافش مىجوشيد. معاويه! على آدمى بود كه در مقابل ضعيف» ضعيف بود و در 
مقابل ستمكاران» نيرومند. با اينكه در ميان ما مى نشست و هيج تكبرى نداشت و بدون امتياز مى نشستء اما خدا يكك هيبتى از 


او در دل مردم قرار داده بود كه بدون 


)عد سه يمراداشث كدر سنن جوانن :دربر كاب تحفيرت در سرك سفن كته شد تودنده 

مى خواست عدى را ناراحت كندء, بلكه او از مولا اظهار نارضايتى كند. 
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اجازه نمىتوانستيم حرف بزنيم و ... بعد كفت: معاويه! من مىخواهم منظرهاى را كه به جشم خودم ديدم برايت بككويم. در 
يكى از شبها على را در محراب عبادت ديدم. 

ديدم مستغرق خداى خودش است و محاسنش را به دست مباركك كرفته» مى كويد: 

آه آه از اين دنيا و اتشهاى آن. مى كفت: ديا دنيا! غرَىَ غيرى). 


آنجنان عدى على را وصفئ كرد كه دل ستكك معاويه تحت تأثير قرار كرفت» به طورى كه با آستينش اشكهاى صورتش را 


باكك مى كرد. آنكاه كفت: دنيا عقيم است كه مانند على بزايد. 
وكافك كيد انعد يمطنها والتل ماشية فيز الاغداة 
على مردى است كه دشمنانش دربارة فضل و فضيلت او كواهى مىدادند. 
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نظرية نسبيتت عدالت 
اشاره 


ند أَؤملا وشلا الات و أَنرَل معهُع الكتات و لمان ليِقُوم الات بِالِْسْطٍ .1١‏ 

بحث امشب ما در اطراف عدالت است كه آيا عدالت نسبى است يا مطلق؟ اول ارتباط اين بحث را با بحث خودمان در شبهاى 
كذشته عرض بكنم؛ بعد وارد مطلب بشوم. عرايضى كه ما در شبهاى بيش عرض كرديم اين بود كه در ارتباط با مقتضيات 
زمان» بعضى امور تقاضاهاى مختلف دارند. اينها همان امورى هستند كه تغييريذيرند. ولى يكك سلسله تقاضاها و احتياجات 
هستند كه ثابت و لايتغيرند؛ امورى نيستند كه در زمانهاى مختلف تغيير بيذيرند» بلكه آنها را بايد حفظ كرد. 

انحراف زمان از اينها دليل بر انحراف و فساد زمان است. به عبارت ديكر احتياجات فردى و اجتماعى بشر بر دو قسم است: 
بعضى ثابت است و بعضى متغير. ما در اين زمينه بايد در دو جبهه بجنكيم و با دو دسته طرف هستيم: يكك دسته كسانى هستند 
كه به احتياجات متغير اعتقاد ندارند و همه احتياجات بشر را در تمام زمانها ثابت فرض مى كنندء كه ما نام آنها را جامدها 


مى كذاريم. دستةُ ديكر افرادى هستند كه ما 
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آنان را جاهل مى كويبم. اينها همه جيز را تغييريذير مىدانند. بنا به فرض جامدهاء در مقتضيات زمان» جيزى كه بايد وضع 
خودش را به تبع زمان تغيير بدهد وجود ندارد» و طبق نظر جاهلها هيج جيزى در عالم وجود ندارد كه در همه زمانها يكنواخت 
و ثابت باشد. اين» اصول مطالبى بود كه شبهاى قبل روى آنها بحث مى كرديم. 

طبقهُ جاهلها دو فرضِيهٌ نيمه فلسفى دارند .)١١‏ دو فرضيه است كه اكر كسى آنها را بيذيرد» بايد حرف جاهلها را بيذيرد كه 
هيج اصل ثابتى وجود ندارد. اين دو فرضيه يكى نسبيت اخلاق است و ديكرى نسبيت عدالت. اخلاق مربوط به حالت شخص 
و نظام دادن به غرايز شخصى است. عدالت مربوط به نظام اجتماعى است. فرضية نسبيت اخلاق مى كويد هيج اخلاق ثابتى 
نمى تواند وجود داشته باشد» يس هيج مكتب اخلاقى نمى تواند هميشه براى بشر برقرار باشد. فرضِية نسبيت عدالت مى كويد 


آم فنبكلة بيهن كدو ناو ا "كن #الس اد نكدة يحضي اذ امرووا عق كزسةان ادسقت ا عاس اسك كد اران 
تقابيطة وا ركد قو ءا مغر قو اللووية شورع ستيه دادم هلا يور كى و كوك از اموق نين اسك اكز ارد شما راسد بزو كن 
جقدر است و كوجكى جقدرء آيا مىتوانيد حدى براى آن معين كنيد؟ يكك وقت شما مى كوييد من امروز يكك كوسفند 
بزركى ديدم. خيلى هم مبالغه مى كنيدء مى كوبيد به اندازة يكك كوساله بود. كوسفند كه يكك حد متوسطى داردء اكر به 
اندازة يكك كوسالة يكك ساله باشد خيلى بزركك جلوه مى كند. اما شما اككر شترى را ببينيد به اندازة يكك كاو» مى كُويبد جه 
فشن كوجكى ابسك! كوشفيد كر :دوه كوشالة اتناس كويد يررك اسك ولى شعن اكز فر سعد كاز راشيد مى كزومد 
كوجكك است. جطور است كه يكك شىء در حد كوساله» بزركك اسث و شىء ديكر در حد كاوء كوجكك با 


)١(‏ جون در ميان دانشمندان اين حرفها وجود دارد ما ييشاييش آنها را عنوان مىكنيم تا مسلمانان متوجه باشند و قبل از آنكه 
افراد جاهل آنها را عنوان كنند» جواب آماده داشته باشند. 
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آنكه كاو از كوساله بزركتر است؟. 

دورى و نزديكى نيزاز امور نسبى است. يكك وقت مى كوييد خانةُ ما نيروى هوايى است. مى كويند خانة شما جقدر دور است! 
يكك وقت هم مى كويند قم نزديكك تهران است. اكر با مقياس فاصلة شهرها اندازه بككيرند» قم را نزديكك فرض مى كنند. اما 
اكر به مقياس فاصلة خانهها حساب كنندء از اينجا تا نيروى هوايى دور است. اين است كه مى كوييم دورى و نزديكى يكك امر 
نسبى است؛ يعنى نمى شود به طور كلى كفت دورى فلان مقدار است و نزديكى فلان مقدار بلكه بايد كفت دورى و نزديكى 
نسبت به جيست و در جه مقياسى است. اين امور را كه به نسبتها فرق مى كنندء امور نسبى مى كويند و به طور كلى نمى شود 
روى آنها حكم كرد؛ يعنى تا دو شىء را مقايسه نكنند و با مقياس معينى اندازه نككيرند» نمىشود روى اين مفاهيم حكم كرد. 
ولى بعضى از امورء مطلق است. البته برخى اين مطلب را انكار مى كنند و مى كويند امر مطلق وجود ندارد» كه اين هم حرف 
غلطى است. در هر حال بعضى از امور امور مطلق است مثل اعداد و همجنين مقادير. آيا عدد ٠١‏ نسبت به اشياء فرق مى كند؟ 
يعنى اكر بكوبيد بيست كردو يا بككوييد بيست ستاره؛ اينها در عدد با هم فرق مىكند؟ نه عدد آنها يكى استء از لحاظ 
كميت با هم فرقى ندارند. مقادير نيز همي نطور است. حتى دربارة زمان هم اين كونه است. مقادير» مطلق است. مئنًا يارجه را با 
كاه يتفحية: أ كر مقدان باتع را معي كقق مها كريد 1 قر وديا كروة الساف طولس امور اسع دافن تدا 
نسبت به همه جا و همه كس فرق نمى كند در صورتى كه در بزركى و كوجكىء اينها خيلى فرق مىكرد. 

معلوم شد كه بعضى امور نسبى هستند و بعضى ديكر مطلق. 

راجع به خيلى از امور اين بحث بيش آمده است كه آيا نسبى هستند يا مطلق, از جمله در باب خود علم» خود حقيقت. آيا 
حقيقت نسبى است يا مطلق؟ آيا علم نسبى است يا مطلق؟ كه نمىخواهيم وارد اين بحث بشويم. 

حال مى خواهيم ببينيم آيا عدالت نسبى است يا مطلق؟ اكر عدالت نسبى باشدء آن وقت حرف آن جاهلها به كرسى مى نشيند 
كه عدالت نسبى استء در نتيجه در هر جامعهاى يكك جور است»ء در هر زمان هم يكك جور است. يس عدالت نمى تواند يكك 
دستور مطلق داشته باشد و بنابراين هيج مكتبى نمى تواند يكك دستور مطلق بدهد و بككويد اين عدالت است و بايد هميشه و 
همه جا اجرا شود. حد اكثر مى تواند براى 
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زمان و مكان خودش دستور عدالت بدهد. امكان ندارد كه عدالت براى همه زمانها و مكانها يكك جور بشود» همينطور كه 
امكان نداود بز ركى و كوحكنى براق همة اشياء يكك حون باشد.اكر ابن حرف دوست باشد كه غدالت تسبى است» آن.وقت 


حرق آنها درست اسث. ولى اكر عدالت مطلق باشدء آنكاه حرف ما درست اسث. 
تعريف عدالت 


ما بايد عدالت را تعريف كنيم كه عدالت جيست؟ از روى تعريف آن مىتوانيم بفهميم كه عدالت جزء امور مطلق است يا 
نسبى. آنجنان كه من مجموعاً يافتهام» عدالت را سه جور مى شود تعريف كرد: يكى اينكه عدالت يعنى مساوات» جون از ماده 
غدل اسك عله الروك برا درو اكع ريطا عه ع لرو ررك ساقي اكه عدا عضاو إريظة انلك دا لق وتها دزا درق السك كر 
قرآن هم اين ماده بعضى جاها معناى برابرى مى دهده نظير آنجا كه مىفرمايد: ثُمَ الَّذِينَ كَفَرُوا بِرَبّهِْ بَعدِلُونَ 01١‏ كفار غير خدا 
را با خدا برابر مى كنند» مساوى قرار مىدهند. يكك وقت هست كه ما عدالت را به معناى مساوات و برابرى تعريف مى كنيم. آيا 
فوسك است اند نحوانؤابق انث كه كا تتصردناة 1ن عاو بس كه ادو امساواك ونا نكن شاعدالت وامسارات 
تعريف م ىكنند و مساوات را هم اين مىدانند كه تمام افراد بشر از لحاظ تمام نعمتهايى كه داده شده است در يكك سطح 
زندكى كنند؛ يعنى معناى مساوات اين است كه همه افراد يكك جور غذا كيرشان بيايد و همه يكك جور ثروت داشته باشند» 
همه مردم يكك جور خانه و مسكن داشته باشند» همه يكك جور مركب داشته باشند» همه مردم از جيزى كه آنها موجب 
سعادك من تانايك ند كور مساوق بره مكل شوقق ا(نكذا مال او كروت يكن ١ل‏ موصاك امنسادك اسةه كانهو تدك اخوحات 
سعادت است)؛ عدالت يعنى همه مردم از جيزهايى كه موجبات سعادت استء برابر داشته باشند. اكر ما عدالت را اينجور معنى 
كنيم» درست نيست و اين عدالت ظلم استء جرا؟. 

اونا انم كوتو سالك انكاة ردير سه ازأنن كار كه سمب ازاموشات سعادك عوهاى انيه كدتدر امعان نامست و حفن 


ديككر در اختيار ما ننيست و 


١ انعام/‎ )١( 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: 7١5‏ 

نمى توانيم آنها را برابر كنيم» براى اينكه همه موجبات سعادت ثروت و مركب وغذا واين نوع جيزها نيست. اينها قسمتى از 
معان :سواوات ةك اتسسطر كن كرما موسياك اسعادكة د كنة اسك ىا | كد تدعق باتع اف ا ممعي |( فرجات 
سعادت در بدن استء سه جيز در روح انسان است و سه جيز در خارج از بدن و روح يعنى خارج از وجود انسان است. آن سه 
جيز كه در بدن انسان است يكى سلامت استء ديككرى قدرت و نيرومندى و سوم جمال و زيبايى بالاخص براى زن. آن سه 
جيز از موجبات سعادت كه در روح السان اقيق علاالت اكه ديك فى حكيت :و واندن است- كه آدم دانا و نادان در 
يكك سطح از سعادت نيستند- و سوم شجاعت است. شجاعتى كه آنها مى كويند به معناى زور بازو نيستء بلكه به معنى قوّت 
قلب است. اما سه جيزى كه در خارج از وجود انسان است كه نه در بدن است و نه در روح» يكى مال و ثروت است, ديكر 
يست و مقام است- كه انسان يكك مقامى در اجتماع داشته باشد- و سوم از نظر قبيله و فاميل استء كه ارزش اين موجبات 


سعادت همه به يكك صورت نيست. 


يس اكر بخواهيم عدالت را يعنى موجبات سعادت را بالسويه بين مردم تقسيم كنيم» در بعضى موارد امكانيذير نيست. مثلا 
مال و ثروت و آن جيزهايى را كه از مال و ثروت به دست مى آيدء مى توان به طور مساوى تقسيم كرد اما همه كه اينها نيست. 
به عنوان مثال آيا يستها را مى توان بالسويه تقسيم كرد؟ در يكك كشور و لو سوسياليستى مثل اتحاد جماهير شوروى يا جين» 
مقامهاى مختلفى است,. بالاخره يكك نفر مائوتسه تونكك يا جوئن لاى خواهد بود, يكك نفر است كه از نعمت شهرت جهانى 
بهرهمند است. تمام مردم كه نمى توانند على السويه داراى مقامهاى مساوى باشند. يا اينكه احترام را نمىشود على السويه 
تقسيم كرد» محبوبيت را نمى شود بالسويه قسمت نمود. فرزند داشتن را آيا مىشود تقسيم كرد؟ نه. 

اين ايراد را مىتوان به كونهاى رد كرد و آن اينكه بكدُوييم مساوات را لااقل در امورى كه در اختيار بشر است برقرار مىكنيم؛ 
يعنى در مسائل اقتصادى و در هر جيز كه مربوط به جنبهدهاى اقتصادى استء, مساوات باشد. باز جوابش اين است كه اين 
خودش عين بىعندالتى است. آيا در خلقت» همة افراد از لحاظ استعداد و امكانات» مساوى آفريده شلهائد؟ داراى استعداد 
فكرى و مغزى مشابه هستند؟ آيا همه استعداد هنرىشان مثل يكديكر است؟ جه رسد به استعداد فكرى و مغزى در 
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انواع علوم كه شايد نمى توان دو نفر را بيدا كرد كه از اين جهت كاملًا مثل هم باشنده همانطور كه ما نمى توانيم دو نفر را بيدا 
كنيم كه از لحاظ شكل ظاهرى يكك جور باشند. حتى دو نفر دوقلو را نمىتوان كفت كاملًا شبيه يكديكر هستند. همينطور 
است از لحاظ حالاءت روحى. حتى دو برادر دوقلو از لحاظ روحى مشابه نيستند» باز با هم اختللاف دارند. آيا افراد بشراز 
لحاظ قدرت بدنى با هم مساوى آفريده شدهاند؟ از لحاظ احساسات و عواطف مساوى آفريده شدهاند؟ از لحاظ تمايلات 
ذوقى يكك جور آفريده شدهاند؟ در يكى ذوق تجارت استء در يكى ذوق قضاء استء در يكى ذوق سياست است و در 
ديكرى ذوق تحصيل. حال كه افراد» متفاوت آفريده شدهاند يس محصول كار افراد با يكديكر مساوى نيست؛ يعنى در يكك 
نفر قدرت كار و كوشش بيشتر است و در ديكرى كمتر. در اتحاد جماهير شوروى هم همة افراد» آن نبوغ خروشجف را 
ندارند. حالا كه افراد از لحاظ نبوغ و قدرت كار و ابتكار مساوى نيستند» آيا بايد على رغم اين تفاوتشان به آنها على السويه 
ياداش بدهيم؟ يعنى اكر ما دو بجه را به مدرسه فرستاديمء يكى يركار بود و ديكرى تنبل» آيا آخر سال هنكام نمره دادن به 
آنها يك جور نمره بدهيم و بككوييم كشورمان كشور مساوات است و ما اين تفاوتها را قائل نيستيم؟! آخر سال ببينيم آن 
شاكرد زرنكك نمرهاش ٠١‏ است و ديكرى نمرهاش « استهء بياييم بين اين دو معدل بككيريم و به ه ركدام نمره 0/ ١١‏ بدهيم كه 
مساوى بشوند! اين خلا.ف عدالت وعين ظلم است كه يكى كار كند و ديكرى تنبل باشد» محصول كار زرنكك را به تنبل 
بدهيم. كذشته از اينكه خلاف عدالت است خلاف مصلحت اجتماع هم هست,ء زيرا با اين كار تنبل هيج وقت زرنكك نمى شود 
و زرنكها هم تنبل خواهند شد. جون اكر محصول كار مرا به ديككرى بدهند» من جه كار بكنم و جه كار نكنم با ديكرى برابر 
هستم. من كه ديوانه نيستم كه كار بكنم! يكى قدرت ابتكارش بيشتر از ديكرى است. يكى قدرت اختراع دارد» يكى ندارد. 
اكر آن كه قدرت اختراع دارد ببيند سهمش با ديكرى على السويه استء يولى كه به او مىدهند مساوى است با آنجه به 
ديكرى مىدهند و در معرفى و شهرت هم- كه ياداش ديككرى است- اسم فرد را نمىبرند و مى كويند اجتماع اين كار را كرده 
استء اصلًا اين فرد ذوقش تحريكك نمىشود كه به دنبال اختراع برود. ذوق فرد وقتى به دنبال ابتكار و اختراع مى رود كه به نام 
خودش در تاريخ ثبت بشود. و لهذا بشريت جرأت نكرده كه تا اين 
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حد دنبال مساوات برود. 


بنابراين اككر ما عدالت را به معناى مساوات بككيريم و مساوات را به معناى برابر كردن افراد در ياداشها و نعمتهاء اولّا شدنى 
نيست. ثانياً ظلم و تجاوز است و عدالت نيست. ثالثاً اجتماع خراب كن استء جرا كه در طبيعت ميان افراد تفاوت است. 


باسخ به يى شبهه 


حال ممكن است شما سؤال ديكرى بكنيد بكويبد جرا در خلقت» افراد متساوى آفريده نشدهاند؟ جرا خدا در اصلء اين 
عدالت را- العياذ بالله- عمل نكرد كه همه مردم را از هر جهت متساوى آفريده باشد؟ شكلها همه متساوىء اندامها متساوى, 
رنكها متساوى؛ استعدادها متساوى» ذوقها متساوى» درست مثل اجناس فابريكك. مانند لولههاى لاميا كه از كارخانه بيرون 
مىآيند و تمامشان مثل يكديكرند. 

كمال از اختلاف يبدا مىشود. اين اختلاف سطحهاى مختلف است كه حركتها را به وجود آورده است. اصلًا اكر من و شما 
همه همشكل بوديم» همفكر بوديم» هم استعداد بوديم» هم ذوق بوديم» من دنبال همان كارى مىرفتم كه شما رفتهايد و شما 
دنبال همان كارى مىرفتيد كه من رفتهام» هيكل و قيافة من همان بود كه شما داريد و هيكل و قيافةٌ شما همان بود كه من 
دارم» هرجه من دارم شما داشتيد و هرجه شما داريد من داشتم؛ من اينجا جه كار مى كردم و شما اينجا جه كار مى كرديد؟ 
اصلًا جرا شما رفتيد دنبال تجارت و من رفتم دنبال تحصيل علم؟ هر دو از يكك راه مى رفتيم. از اختلاف و تفاوت است. اين 
اختتلاف و تفاوت» نقص و كمال نيست. 

نمى شود كفت يكى ناقصتر است و ديكرى كاملتر. هركس در راه خودش كامل است ولى همه ناقصند. اجتماع كامل استء 
مجموع كامل است. كفت: ابروى كج ار راست بُدى كج بودى. بينى بايد باشدء ابرو هم بايد باشد. بينى بايد راست باشدء ابرو 
بايد كج باشد. بينى اكر مثل ابرو كج بودء بد بود. ابرو هم اكر مثل بينى راست بودء بد بود. ابرو همان كجش مطلوب استء 
بينى همان راستش مطلوب است. 

جهان جون جشم و خال و خط و ابروست كه هر جيزى به جاى خويش نيكوست 

در اثر اختلاف سطحهاست كه حركت بيدا مىشود. تا كسى جيزى را نداند و ديكرى آن جيز را فاقد نباشد, اصنًا تعليم و تعلم 
ضووت تفن كرد عسئهاست كه 
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سبب شده افراد» يكديكّر را جذب كنند. علت اينكه افراد اجتماع يكديكّر را جذب كرده و دفع نمى كنند همين است. اكر همه 
على السويه بودند امكان نداشت كه افراد اجتماع يكديكر را جذب كنند. همينطور است كه ستكها همديكر را جذب 
نمى كنند و به اصطلاح دور يكديكر جمع نمىشوند. افراد بشر اكر همه همان جيزى را داشته باشند كه ديكران دارند؛ امكان 
ندارد كه يكديكر واجذب كتيد: 

اين اختلا-فى كه ميان زن و مرد هست و ميان زنها با يكديكر و مردها با يكديكر نيستء تدبير بزركى است در خلقت براى 
اينكه كانون خانوادكى تشكيل بشودء تا اينكه مردى زنى را به همسرى و زنى مردى را به همسرى انتخاب كند و قوانين 
تشكيل كانون خانواد كى صورت بكيرد. جون مرد جيزهايى دارد كه زن ندارد و زن جيزهايى دارد كه مرد ندارد» اين تجاذب 
ميان آنها وجود دارد. زنها همديكر را جذب نم ىكنندء مردها نيز همديكر را جذب نم ىكنند ولى زنها مردها را جذب 


م ىكنند و مردها زنها را. علتش همين اختلاف است. يس خيال نكنيد كه زن و مرد در خلقت برابر باشند. 


سلاف 31 شيع امعلاقت :وا كن او نات قدوت يرووه كان كاي كمع وه اللاي خلن المكتا رات و الا فقن ف لخدا 
التتكر و افابكة ايك اذ آنات جكمتة يروود كان [افريقن استمانها ومين :ون ]ابن انيت كد همة شما يكدزبان 
2 ٍ: _ ب 


و 


- 


نيستيد» يك رنكك نيستيدء قيافههايتان و آنجه داريد مختلف است. اجتماعات هم همينطور است: ع الثاث أقهٌ لاحدة قفت 
الله انين مر و ساون «. آن حديث هم هست كه فرمود: «اختِلاف امتى تطم 1 كدو نكي وواباة وارد شله نه 
منظور جنكك استء بلكه تفاوت است. اينكه يكك تفاوتهايى ميانشان باشد خودش رحمت است. 

يس اكر بخواهيم عدالت را به معناى مساوات تعريف كنيم و مساوات را هم مساوات در موهبتهاى اجتماعى فرض كنيم» غلط 


است. 
معنى ديكر عدالت 
ولى عدالت را به يكك معناى ديكر مى شود معنى كرد كه اكر به آن توجه شود 
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مئتوان كفت آن هم مساواك نت اما مساوات :به شكل .ديك معنابى كه قذما براي عدالت:ذكر م كعد اين انسث: الغطاك كل 
ذى عق حَقَهُ. هر جيزى وهر شخصى در متن خلقت با يكك شايستكى مخصوص به خود به دنيا آمده است. حقوق هم از همين 
جا يعنى از ساختمان ذاتى اشياء بيدا مىشود. ما بايد هر جيزى را در ذاتش مطالعه كنيم, بعد ببينيم كه او شايستكى جه جيزى 
را دارد و جه استعدادى در وجود او هستء يعنى طبيعتش جه تقاضايى دارد. مثلًا در بدن انسان جشم حقى دارد و دست حقى 
ديكر. اكر حق جشم را به دست بدهيمء نه تنها به دست خدمت نكردهايم بلكه آن را از كار انداختهايم. هر جيزى استحقاقى 
دارد و منشأ آن هم خود خلقت است. دو بجه كه به مدرسه مىروند» يكى شايستكى نمرة + رادارد و ديكرى تمرةٌ 8. اكر به 
اواز ٠١‏ كمتر بدهيم ظلم كردهايم و اكر به اين از 0 بيشتر بدهيم نيز ظلم كردهايم. 

براى مثالء اككر از همانهايى كه دم از اشتراكك و مساوات مىزنند بيرسيم جرا زيد در ميان ميليونها مردم نخست وزير شدء 
مى كيفك فايستكن نشاة ذاف اول كك كار كز مناده بوف لاون مقديكا شر قرت كرواو وماد كن رسيت باللاتري اتيفات 
شد و بعد در هيئت بالاترء و همينطور سلسله مراتب را طى كرد و جون لياقت و شايستكى داشت به نخست وزيرى رسيد. اين 
همان عدالت است. يس معلوم مى شود كه اساس.ء لياقت است. البته اكر يكى لياقت دارد و ديككرى ندارد جنانجه آنجه را كه 
بايد به لايق بدهيم به نالايق بدهيم» بىعدالتى كردهايم. 

آن كه هفت اقليم عالم را نهاد هر كسى را آنجه لايق بود داد 

ظلم اجتماع وقتى است كه اينجور نباشد. سعدى مى كويد: 

وقتى افتاد فتنهاى در شام هر يكك از كوشداى فرا رفتند روستازاد كان دانشمند به وزيرىٌ يادشا رفتند يسران وزير ناقص عقل به 
كدايئ به روستا وقتدد 


معناى عدالت اين است. مساوات دربارة قانون مىتواند معنى بيدا كند؛ يعنى قانون افراد را به يكك جشم نككاه كند, قانون 


خودش ميان افراد تبعيض قائل نشودء بلكه رعايت استحقاق را بكند. به عبارت ديككر افرادى كه از لحاظ خلقت در شرايط 
مساوى هستندء قانون بايد با آنها به مساوات رفتار كند اما افرادى كه خودشان در شرايط مساوى نيستند» قانون هم نبايد با آنها 
مساوى رفتار كند بلكه بايد مطابق 
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شرايط خودشان با آنها رفتار كند. اين هم معناى دوم عدالت است. معناى سومى هم دارد كه آن را فردا شب عرض مى كنم. 
در اينجا به عرايض خودم خاتمه مىدهم. 
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ود نظرية نسيبت عدالت 


اشاره 

َقَد أَوَسَلا سلا الات و أَنرَلا معو الكنات و لمان يوم الات بالْقشطٍ.. 

مسكلة سيت عدالت يا اشاس ابيع وابلايث ذبن استكن وازدوجوة دين فى كوية هدالت هدي از خدفياى اتبياسث: كر 
عدالت در هر زمان يكك جور باشدء كدام قانون است كه مى تواند ابديت داشته باشد؟ لهذا ناجار شديم اول معناى نسبيت را 
ذكر كنيم بعد معناى عدالت راء تا ببينيم آيا اين حرف كه بر سر زبانها انداختهاند كه عدالت يكك امر نسبى است درست است 
يا نه؟ راجع به تعريف عدالت به اينجا رسيديم كه بعضى كفتهاند عدالت يعنى رعايت توازن در اجتماع؛ يعنى هر حالتى كه به 
صلاح اجتماع باشد و بهتر بتواند اجتماع را حفظ كند و جلو ببرد» عدالت است. 

بعضى از افرادى كه جنين نظريه مىدهند» در باب حقوق يكك حرف خاصى دارند. 

مى كويند اساساً افراد حقوقى ندارند. حق مال اجتماع است و بس. رعايت حقوق افراد معنى ندارد. حق مال فرد نيست. فرد حق 
نداره: يكن از داتشمتدان مى كويد: 

حق مال اجتماع است و تكليف مال افراد. افراد فقط بايد به تكليف عمل كنندء مكلفند» وظيفه دارند. اما اجتماع است كه 
صاحب حقوق است. حالا مى خواهيم ببينيم آيا واقعاً اين مطلب درست است يا نه. 
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مسئلة حق و تكليف 


خطبهاى است در نهج البلاغه كه ظاهراً على عليه السلام در روزهاى اول خلاافت ايراد كردهاند. اين خطبه راجع به حق و 
حقوق:أسة و يسيان تخطية با اوش و يرستانى اكه يكن ا جلدهاق آنه ابن جملة سينا معروق امبكة ال اوْسَعْ الْاشْياءِ 
فى التُواصُفٍ وَ اضيْقَها فى النَاصُفٍ حق از همه اشياء ميدان وسيعترى براى توصيف دارد؛ يعنى هنكام كفتنء هنكام دفاع 
كردن و حرف زدنء هيج جيزى به اندازة حق ميدان ندارد. اما آنجا كه ياى عمل و انصاف در كار مىآيد» ميدان حق از هر 


ميدان ديكرى تنككتر است و همان كسى كه داد سخن براى حق مىدهد در مقام عمل از زير بار حق در مىرود. بعد جملةٌ 


ديكرى دارد» مىفرمايد: «لا يَجرى لاح بٍ الا جرى عَلَيِهِ و لا يَجْرى عَلَيِه الا جرى لَه حق به نفع هيج كس جريان بيدا نمى كند 
مكر اينكه عليه او هم جريان بيدا م ىكند؛ يعنى هر فردى بر ديكران حق دارد و متقابلًا ديكران هم بر او حق دارند. شما احدى 
را ييدا نمى كنيد كه او بر ديككران حق داشته باشد ولى ديكران بر او حق نداشته باشند» كما اينكه احدى را در دنيا بيدا نخواهيد 
كرد كه او فقط مسئوليت داشته باشد و حق بر عهدةٌ او تعلق بككيرد ولى او حقى بر ديكران نداشته باشد. يعنى حق» متقابل است 
وازامورى است كه وقتى به نفع كسى جريان بيدا مى كند عليه او هم هست. يعنى قهرا هيج كس بر ديكران ذى حق نمى شود 
الا اينكه ديكران هم بر او ذى حق مى كردند. 

اين» همين مسئلةُ حق و تكليف و رد اين نظريهاى است كه برخى كفتهاند: فقط اجتماع بر افراد حق بيدا مى كند اما افراد در 
مقابل اجتماع فقط تكليف دارند؛ يعنى حق بر افراد تعلق مى كيرد (كه معنايش همان تكليف است) اما افراد بر اجتماع حق بيدا 
نمى كنند. امير المؤمنين مىفرمايد: اينطور نيستء هرجا كه به نفع كسى حق بيدا مى شود عليه او هم حق بيدا مىشود. بعد اين 
جمله را مىفرمايد: اككر در دنيا كسى بيدا بشود كه او بر ديكران حق دارد ولى هيج كس براو حق ندارد منحصراً خداوند 
تجار كك وال نكرو لذ كاة الع اذ تقراق :له :3 لذ شرق عليه لكات ذلك الصا الد عات 1 مضمون هنين اسك 


اكر يكك نفر بيدا بشود كه حق له او جريان دارد ولى عليه او جريان ندارد» يعنى او بر ديكران ذى حق هست و هيج كس براو 
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ذى حق نيستء او خداست. و اين» مطلب بسيار درستى است. 

علت اينكه حق در مورد خداوند متقابل نيست,ء اين است كه حقى كه خدا بر ديكران يا بر اشياء دارد فرق مى كند با حقى كه 
ديكران دارند. حقى كه ديكران دارند معنايش اين است كه مىتوانند انتفاعى ببرند اما حقى كه خداوند دارد معنايش انتفاع 
بردن او نيست؛ معنايش فقط اين است كه ديكران در مقابل خدا تكليف و مسئوليت دارند و هيج كس بر خدا حق بيدا 
نمى كند. عقل ما كوجكتر از آن است كه باور كند كه احدى بر خدا حقى يبدا نمى كند حتى خاتم الانبياء» يعنى هيج كس از 
خدا طلبكار نمىشود. در دنيا هيج كس نيست كه او يكك قلم طلبكارى از خدا داشته باشد و لو آنكه عبادت ثَقَلين را انجام 
بدهد. آيا كسى در دنيا بيدا مىشود كه بر خدا حق بيدا كندء از او طلبكار بشود به طورى كه اككر خدا آن حق را به وى ندهدء 
حق او را يامال كرده و به او ظلم نموده باشد؟ نه امكان ندارد جنين كسى وجود داشته باشد. 

انعدو لحي أ مانا كر تف م الى عاننا ِقَضْ بيك وَ لا تُعامِلنا بعذيك) خدايا! با فضل خودت با ما رفتار كن با 
عدلت با ما رفتار نكن؛ يعنى با كذشت خودت با تفضل خودت با ما رفتار كن. آنجه به ما مىدهى از جانب تو جود و كرم 
باشد. ما از تو فقط جود و كرم را تقاضا داريم. خحدايا! با ما با عدل خودت رفتار نكن. عدلء رعايت استحقاقهاست, رعايت 
حقوق است. خدايا! اكر تو بخواهى رعايت استحقاق را بكنى يعنى حقوق همه ما را به ما بدهى» هيج نمىماند. نوكرى كه در 
خانة كسى خدمت كرده يا شاكردى كه در مغازةٌ فردى كار كرده استء وقتى بخواهد از او جدا بشود مىتواند بككويد آقا 
حقوق مرا بده. دو نفر بشر بر يكاديكر حق بيدا م ىكنند اما كسى بر خدا حق بيدا نمىكند و لو آنكه عبادت ثقلين را انجام 
بدهدء ولو آنكه از لحاظ خلوص نيت در حد اعلا باشدء و لو آنكه كسى باشد كه دربارهاش كفته باشند: اضَ رْبَة عَلِئّ يَوْمَ 
الْحَمْدَقٍ افْضَلُ مِنْ عِبادَة اللَقكَيّن». بازهم او بر خدا ذى حق نمىشود, براى اينكه بنده در مقابل خمدا از خويشتن جيزى ندارد. 
اكر بندكان را با يكديكر مقايسه كنيمء اين جيزى دارد و آن جيز ديكر. اما اكر بندكان را در مقابل خدا در نظر بكيريم» هيج 


بندهواى هيج جيزى از خودش ندارد. ا نجه دارد از اوست. 
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يك مثال 


يك مثال كوجكك: بدرى داراى دو فرزند است. براى يكى از آن دو كفش مى خردء براى ديكرى هم كفش مىخرد. براى 
اين لباس مىخرد, براى او هم مىخرد. به اين يول مىدهاء به او هم يول مىدهد. اين بجدها وقتى خودشان در مقابل همديكر 
باشند مى توانند بين خودشان مرز تعيين كنند. اين مى كويد اين يالتو مال من استء مال تو نيستء و واقعاً اين يالتو مال اين 
ايك هوق يشوف راف او شريدى حبيعيق 3١‏ بالق مال ان مع اسع وهال ابن تسكة»:ز ورا ندرقن براص او شريده يراق 
اين. 

يعنى دو بجه در مقابل يكديكر مى توانند بين خودشان مرز به وجود بياورند. اما آيا همين بجدها در مقابل يدرشان مى توانند 
مرز به وجود بياورند؛ بككويند اين يالتو مال تو نيستء مال من است؟ از نظر ديكران» اين امر مضحك است. از نظر كسى كه 
بداند يدر جه نسبتى با آنها دارد» اين حرف مضحك است. تو هرجه دارى از ناحية يدر دارى؛ يعنى در آنجه كه ملكك يدر 
اسة: تراز آن فرؤند ذيكر اولويت دار الآن ابن بالتو ملكف مدر ابت در آنعه كه حزء تروت يلار اسث» اين فرزئد از آن 
فرزند اولويت دارد نه اينكه مال اين فرزند است و مال يدر نيست. 

نسبت بنده در مقابل خدا از نسبت فرزند و يدر بىنهايت درجه قويتر و شديدتر است؛ يعنى بنده هرجه داشته باشد» اعم از 
نيروى بدنى و نيروى روحىء در عين اينكه مال اين بنده استء مال خداستء از ناحيةٌ خدا به او رسيده است. توفيق عملش از 
ناحيهُ خداست. اكر بندهاى هرجه عمل م ىكند بخواهد فقط شكر خدا را بجا بياورد» آيا امكان دارد؟ محال است كه بنده 
تشكر را در مقابل خدا انجام بدهد. 

يك كسى به شما احسان مى كند. شما مى توانيد در مقابل احسان او تشكر كنيد» جه زبانى و جه عملى. جون احسان او يكك 
غمل اسكه تشكر مال شماسة. وان :در هقايل خنذا اكر الداة تشكر كنب خره عبيق اشكر يكه توقيق الهى اسث و شكرى 
مى خواهد. اكر براى هر نعمتى بخواهد تشكر كند, يكى از نعمتها همين شكر است. 

باز براى همين «متشكرم:؛ همين «الهى شكره هم بايد يكك «متشكرم؛ ديكر بكويد. 

امن اليلك كه يختر :]1 رانك اكد شاعو المكب ان كما خضت نا ققد كد تمك اوبراشك #ددوحة ويك يه امك رفيا 
وظيفهاش را از لحاظ شكر انجام داد» يكك كار علاوه هم بكند و به خاطر آن از او طلبكار بشود!. 

سعدى مى كو يد: 
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منت خخداى راعرٌ و جل كه طاعتش موجب قربت اسث و به شكر اندرش مزيد نعمت. هر نفسى كه فرو مىرود ممدٌ حيات 
است و جون برمىآيد مفرّح ذات. يس در هر نفسى دو نعمت موجود است و برهر نعمتى شكرى واجب. 

همين بيانى كه عرض كردمء بيان يكى از اثئمه است كه مىفرمود: هيج بندهاى قادر به شكر خدا نيست جون هرجه را بخواهد 
شكر كندء براى همان شكر شكرى مىخواهد. انسان همين قدرت شكر بر نعمت شكر را ندارد تا جه رسد به نعمت نفس 
كشيدن (به قول سعدى). 


زين العابدين عليه السلام در دعاى ابو حمزه خطاب به خداوند مىفرمايد: «أ قيلسانى هذا الكال اشكرّك .»1١‏ اين را توجه 
ولع اديت كه عريار أرقا قوقع قن كان على شاك للخل هط انيرام قناز بت بركا ةميد كب قد أنه كغانا 
مى خواند. 
خود اين دعا نمونة بزركى از زبانآورى بشر استء نمونة بزركى از بلاغت و سخنورى بشر است. در مقابل خدا مى كويد: آيا 
من با اين زبان كنكك و لكنتى تو را شكر كنم؟!. 
اين است كه امير المؤمنين عليه السلام مىفرمايد: اككر كسى باشد كه او بر ديكران حقى دارد- اكر جه مىفرمايد اين حقء از 
نوع حقى كه بندكان بر يكديككر دارند نيست؛ يعنى بعنى اكر نام اين را حق بككذاريم سم هيج كس بر وى حق ندارد؛ او خسداى 
تبارك و تعالى است. آنككاه حضرت اين جمله را مقدّم ذكر مى فرمايد: قَقَدْ جَعَلَ اللَهُ لى عَلَيِمْ حَقَاً بولا ام ركم وَ لك علي 
مِنَ الْحَقَّ مِمْلُّ الّذى لى عَلَيْكُمْ «0. مضمون جنين است: من به حكم اينكه والى و حاكم شما هستم حقى بر شما دارم و هر 
والى بر رعيت حق دارد» كما اينكه رعيت هم بر والى حق دارد. اكنون من به موجب اينكه خليفه هستم حقى بر شما دارم و 
شما به موجب اينكه نسبت به من رعيت هستيد و من والى شما هستم, بر من حقى داريد. آن مقدمه را براى اين ذكر كرد كه 
كسى فكر نكند والى بر مردم حق دارد و مردم براو حق ندارند. 


)١(‏ دعاى ابوحمزة ثمالى 

(0) نهج البلاغهء خطبة ١؟‏ 
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وقتى انسان كفتار برخى از كسانى را كه در فلسفههاى حقوق مطالعه م ىكردند, مطالعه م ىكند مىبيند در آنها يكك افكار 
برت برتويلايى كه ضد و نقيض است وجود دارد. بعضىها بودند كه راجع به حق سلطان و يادشاه عقيدهشان اين بود كه 
فقط او بر مردم حق دارد ولى مردم براو حق ندارند. در ميان فلاسفةٌ جديد ارويا اين فكرء زياد طرفدار داشت. در ايران قديم 
هم همين حرف بوده است. امير المؤمنين مىفرمايد اين حرف درست نيست. حاكم و رعيت مشمول اين قانون كلى هستند كه 
حقوق, متقابل است. حقى كه حاكم بر رعيت دارد اين است كه صلاح آنها را در نظر بككيرد» در راه مصالح آنان كوشش 
كند. بعد يكك عبارت عجيبى دارد» مىفرمايد: 

استقامت بيدا نم ىكند امر حاكم مككر به استقامت رعيتء و استقامت بيدا نم ىكند امر رعيت مكر به استقامت حاكم. يس اين 
مطلب راجع به اجتماع و افراد درست نيست كه از يكك طرف حق است و از طرف ديكر تكليف. خيرء اينجور نيست. هرجا در 
دنيا حق باشد» تكليف هم وجود دارد. 


حقوق فرد و اجتماع 


وعده داديم امشب نظر اسلام را در باب حقوق فرد و اجتماع عرض كنيمء ببينيم از نظر اسلام آيا فرد ذى حق است يا اجتماع؛ 
يا هر دو ذى حق هستند؟ از نظر اسلام هر دو ذى حق هستند» هم فرد ذى حق است هم اجتماع. جرا؟ ديشب عرض شد اصالت 
فرةىئهااهى كويدد اجتماع امر اعشبارئ است» فرد اضالت:ذارد و اصالت اجتماغى ها مى كويتد اجتماع اصالت داردء فرد اعتبارى 


است. هر دو نادرست استء هم فرد اصالت دارد و هم اجتماع. جرا؟ ما ديشب حرف اصالت فردىها را كه مى كويند اجتماع 


امرى اعتبارى است» اينطور تعبير كرديم كه اجتماع وجود ندارد .)١١‏ يعنى جه؟! افراد وجود ندارند؟! آنها وجود دارند كه راه 
مىروند» غذا مىخورند» حرف مى زنند. مى كويند اجتماع همان افراد است» جيزى نيست. ما در مورد يكك عده افراد كه در 


يكك جا جمع شدهاند اسمى براى مجموع مى كذاريم و الا هيج وقت مجموع وجود ندارد. يس اجتماع امرى اعتبارى است. 


() [ كوبا قبل ازاين خلسة» جلسة ديكرى بوده است كة متن سكنان استاد شهيد .در آن جلسه در ذست 'نبست.] 
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يكك مسثله فقهى است كه در مورد آن اكنون در ميان فقهاى ما اختلاف است و آن اين است كه آيا دولت مالكك مىشود يا 
نه؟ بحث اين است كه آيا دولت هرجه دارد ملكك شرعى اوست يا نه؟ آيا دولت صلاحيت مالكيت دارد يا نه؟ يعنى اكّر 
دولت يكك كار مشروعى را انجام بدهد» آن وقت شرعاً خود دولت مالكك مىشود يا نه؟ اككر دولت مثل فرد تجارت و كارهاى 
عمومى بكند آيا از اين راه مالكك مى شود يا نه؟ 

مثل يست و تلككراف: شما يكك ياكت داريدء اككر دو ريال به صندوق دولت بدهيد؛ دولت در اينجا يكك كار براى شما انجام 
مىدهد. كارش اين است كه ياكت شما را از يكك نقطة كشور به نقطة ديكر مىرساند. اككر اين كار را دولت انجام نمىداد 
بلكه يكك مؤسسه انجام مىداد؛ يعنى اكر يست دولتى نبود و ملى بود به اين ترتيب كه يكك مؤسسة ملى اعلا-م مى كرد من 
حاضرم به ازاى هر ياكتى جهار ريال بككيرم و آن رااز يكك نقطة كشور به نقطة ديكر برسانم؛ اين معامله مسلماً شرعى بود. 
حالا اكر اين كار را دولت بكند آيا درست است يا نه؟ الآن عقيدة علما در اين باره مختلف است. 

بسيارى از علما و شايد بيشترشان مى كويند دولت مالك مىشود.؛ يعنى صلاحيت مالكيت دارد. ار دولت مال حلال داشته 
باشد» مثل يكك فرد مى تواند كار كند و يولى هم كه از اين راه به دست مىآورد مال خود دولت است و تصرف كردن در آن 
حرام است. يولى كه دولت از راه نامشروع به دست مى ورد نامشروع است. 

فتواى ديكر در زمينة معاملا.ت مى كويد اكر كسى كلى معامله كرد, معاملة او صحيح است و لو آنكه يولى كه در مقام ادا 
مىدهد حرام باشد. مثلًا اككر كسى يولى كه در دست دارد يول حرام باشد ولى معامله كه مى كند يولش را به ميان نمى آورد 
مثلًا مى خواهد خانهاى بخرد و يول حرامى دارد ولى يول را اول به ميان نمىآورد كه به فروشنده ارائه بدهد و بكويد من خانه 
را مىخرم در ازاى همين يولى كه الآن به تو نشان مىدهم (كه در اين صورت معامله باطل است) بلكه معامله را به شكلى كلى 
انجام مى دهدء يعنى يول را ارائه نمىدهد و مثلًا مى كويد اين خانه را من از تو به مبلغ بيست هزار تومان مىخرم كه يول آن را 
فردا بدهم (يكك يول مشخص به ميان نمى آورد) معامله منعقد مىشود روى بيست هزار تومان كه آن بيست هزار تومان به ذمّة 
خريدار مى1آيد و آن وقت خريدار موظف است برود يول حلال بيدا كند واين دينش را بيردازد؛ اين كار را نم ى كند و از يول 
حرام اين دين را مىيردازد. البته 
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دينش يرداخته نشده اما مالكك خانه هست. اين را اغلب علما فتوا مىدادهاند مكر- آنطور كه من شنيدهام- مرحوم حاج شيخ 
عبد الكريم حائرى. 

اكر اين فتواى ديكر را ضميمه كنيم كه اكر معامله صورت كلى بيدا كند- و لو آنكه در مقام اداى آن» خريدار از يول حرام 
استفاده كند- معامله درست استء [در اين صورت] اينكه دولت مىآيد لوكوموتيو و واكن و ريل و لوازم ديكر راه آهن را به 


طور كلى از هر فروشندهاى كه بخواهد مىخرد. به ذمّةُ دولت مىآيد كه دينش راادا كند. حالا بر فرض اينكه از يول حرامش 


ادا كرد معاملهاش درست است. 

تابرايخ دولتث :مالك شرعى لوكوهوتيو يا واكنها فى شود وقى مالكق شرعئ شل شما بابد نا او درست معاملة مالكة شرعى 
بكنيد. ديكر دزديدن» تقلب كردن (هركونه تقلبى) خلاف شرع است؛ يعنى اككر شما مثا ينج من اضافه بار داشتيد و آن را 
مخفى كرديدء مديون هستيد مثل اينكه به يكك فرد مديون مىشويد. اكر او اعلام كرده است من بجهُ كمتر از دوازده سال را 
مجانى مىبرم اما بحهُ بز ركتر را مجانى نمىبرم» جنانجه شما بجهتان دوازده سال دارد ولى بككوييد يازدهساله است» كذشته از 
اينكه دروغ كفته و فعل حرامى مرتكب شدهايد» مديون او هم هستيد. 

اين مسأله كه آيا دولت مالكك مىشود يا نه» يكك مسئلةً فقهى است كه با بحث ما- كه يكك مسئلةُ فلسفى و اجتماعى است- 
خيلى نزديكك مى باشد. بر طبق اين نظر كه فرد وجود دارد و اجتماع يكك امر اعتبارى استء جون امر اعتبارى اصدًا وجود 
ندارد» مالكيت هم براى اجتماع غلط است. اما حق با آن كسانى است كه مى كويند اجتماع وجود دارد و صلاحيت مالكيت 
هم دارد كه از راه مشروع مالكك بشود. ما حالا به اين مسئلةُ فقهى كه آيا دولت مالكك مىشود يا نه» كارى نداريم. اين يكك 
مسئلةٌ طفيلى بود كه عرض شد. 


حال ببينيم جرا اجتماع وجود دارد. 
اجتماع يك امر حقيقى است 


اين حرف درست نيست كه اجتماع فقط مجموع افراد است. اجتماع بيش از مجموع افراد است. اينجا من بايد مطلبى را توضيح 
بدهم. اين را شايد در كتابهاى دبيرستانى هم خوانده باشيد كه مى كويند فرق است ميان مخلوط و مركب. مخلوط مجموع 
امورى است كه فقط يهلوى يكديكر قرار كرفته باشند و بيش از اين جيزى نيست» 
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مثل اينكه شما مقدارى نخود و لوبيا را با هم مخلوط مى كنيد؛ يعنى نخود به حالت نخودى باقى استء لوبيا هم به حالت 
لوبيايى باقى استء فقط با هم مخلوط شدهاند. 

هوا را مخلوط مى كويند جون از اكسيزن و ازت كه يهلوى هم قرار كرفتهاند تشكيل شده است. اما مركب اينجور نيست. وقتى 
كه [دو يا جند عنصر] يهلوى يكديكر قرار كرفتند» در هم اثر مىكذارند و يكك شىء سوم به وجود مىآيد. مثلًا آب يكك 
مركن لشت كداز دو عفر اكتوة و قدووزن كد هرودو كازسد تشكيل شذه است: 

وقتى كه اين دو يهلوى يكديكر قرار كرفتند» مايعى به وجود مىآيد كه خاصيتى دارد مغاير با خاصيت هر يكك از اجزاء. و در 
أبن غاليو مر كباك ويااندي علو شبعى على تر كياك اسك 

حالا افراد انسان كه با يكديكر زندكى مىكنندء آيا اينها نظير مخلوطها هستند يا نظير مركبها؟ نظير مركبها هستند يعنى به 
مركبها نزديكترند نا به مخلوطها. جرا؟ اكر ما در بيابانى صد هزار سنكك را صد هزار سال يهلوى يكديكر قرار بدهيمء بر 
يكديكر اثر نمى كذارند. در يكك باغ اكر ما صد هزار درخت بكاريم مثل اين است كه هر درختى تنها زندكى مى كند» يعنى 
هر ووغدى سروكارئن فقط با آب:است ووزمين ونور وحرارت: ولى افراد السان شخصيت عودشان را از يكديكر كست 
م ىكنند» يعنى هر يكك از ما و شما كه در اينجا نشستهايم تمام شخصيت خودمان رااز اجتماع داريم و اجتماع از ما دارد. ما 
الآن اينجا نشستهايم با يكك احساسات بالخصوص. با يكك عقايد و افكار مخصوص. درست است كه ما خودمان داراى عقل و 


اراده هستيم» انتتخاب مى كنيم و اجبارى در كار نيست» ولى آنجه داريم از اجتماع داريم. 

شما كه الآن اينجا نشستهايد با يكك لق ياكيزة خاصى نشستهايد. خلقتان اين است كه آدم راستكويى هستيد. اين راستكويى 
رااز كجا آوردهايد؟ اكر خوب فكرش را بكنيد مىبينيد آن را همين اجتماع به شما داده است. شما داراى عقيده و ايمان به 
اسلام هستيد. اين را از كجا يبدا كردهايد؟ آيا زمين به شما داد؟ آيا هوا يا آب داد؟ يا اينكه اين عقيده را همين اجتماع به شما 
داد؟ البته كه آن راز ناحية اجتماع كرفتهايد. اجتماع مثل يكك مخلوط نيست. البته آن شدت حالت تركيبى كه در آب مثال 
زديم را هم ندارد ولى شبيه مركبهاست. 
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نظر علامه طباطبايى 


اجتماع روى فرد اثر مى كذارد و فرد روى اجتماع. اجتماع واقعاً مجموعش يك واحد است» خودش روح دارده عمرردارد. اين 
مكف مظان ضعي ابلك كه البقد كي كه 1 وااخوت اسشاظ كرذه ل ورووائده تبث غاكفة طاطياى (سلنة الله فعالى) 
است. ايشان در كمال وفرع رياد استنباط مى كند كه قرآن براى اجتماع شخصيت قائل استء براى اجتماع عمر قائل است: 
لكل أنه أل َإِذا لاه أعِلْهُعْ لا يد تأخدوة لاع و لا بَدْمَقْدِمُوكَ :40 براى اجتماع بيمارى و سلامت قائل استه» براى اجتماع 
سعادت و شقاوت قائل استء براى اجتماع شركت در مسئوليت قائل است. 

كَاهى افرادى مى يرسند جرا اككر [اكثريت] يكك قومى كناه كرده اقليت صالحى كه در ميان آن قوم است هم به عذاب آن قوم 
معذّبٍ مىشوند؟ نمىدانند كه افراد اجتماع حكم اعضاى يكك بيكر را دارند. وقتى كه در عضوى از يكك بيكر سرطان ببدا 
بشود» اعضاى ديكر نمى توانند بككويند جرا ما هم بايد از بين برويم. به همان دليل كه شما با يكديكر اتصال و همريشكى و 
بيوند داريد» به همان دليل كه از سعادت او بهرهمند هستيد. به همان دليل از بدبختى او هم بايد در اجتماع متضرر باشيد. فقط 
آن دنياست كه دنياى جدايى است. در اين دنيا افراد اجتماع واقعاً به يكديكر متصاند, واقعاً در ناخوشى و خوشى يكديكر 
شركتده زاقعا درعذاب وسعادت بكديك شركة شد دئاق امعان آن3 دنياست: وَ ابروا اليوْمَ 1 الْمُجْرِمُونَ 79). در اين 
وا سحت ا نيست. در اين دنيا قانون و قاعدةٌ علمى هم ايجاب مى كند كه اكر واقعاً جناحى از اجتماع آن قدر فاسد 
شد كه توانست بلايى را به سوى اجتماع بكشدء اين بلا شامل افراد ديككر هم بشود» سالم و ناسالم را با هم بككيرد. در اين دنيا 
تر و خشكك با هم مى سوزد. منتها از نظر آنها كه به اصطلاح خشكند يعنى آمادة سوختن هستند» عذاب الهى است و شايد در 
آن دنيا هم دنباله داشته باشد ولى از نظر آنها كه شخصاً استحقاق نداشتهاند» مصيبت استء ابتلاست و در آن دنيا به آنها اجر 


داده مى شود. به هر حال در اين دنيا تفكيكك يذير نيست. 


)١1(‏ اعراف/ ع" 
(0) يس/ 094 
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بك شاهد از قرآن 


يس به دليل اينكه اجتماع» خودش وجود دارد جون تركيب وجود دارد وبه دليل اينكه اجتماع وحدت دارد و به دليل اينكه 
اجتماع مسير و خط سير دارد؛ تكامل دارد» عمر دارد» حيات و موت دارد و نمى تواند نداشته باشد» اجتماع حقوق دارد. 

يبس حرف اصالت فردىها كه بكلى اجتماع را امرى اعتبارى مىدانند غلط است. 

ما در قرآن آيداى داريم: النَبيّ أَوْللِ بالْمَؤْمِنِينَ مِنْ أَنْفيدَهمْ 0١١‏ بيغمبر اول بر مؤمنين است از خودشانء يعنى بيغمبر بر مؤمنين 
حقى دارد كه از حق خود مؤمنين بر مؤمنين بيشتر است؛ يعنى شما مالكك نفس خودتان هستيدء مالكك ثروت خودتان هستيد.» 
مالك احترام و آبروى خودتان هستيد» ولى ييغمبر يكك مالكيتى دارد بر نفس و مال و حيثيت شما كه از مالكيت شما بر خود 
شما قويتر است. جرا؟ براى اينكه شما مالكك نفس يا ثروت خودتان نيستيد كه هرجا بخواهيد در آن تصرف كنيد» حتى مالكك 
حقيقت خودتان هم نيستيد. در حديث است كه مؤمن عرضش در اختيار خودش نيست. ولى ييغمبر مالكك نفس مؤمنين هم 
هستء يعنى آنجا كه مصلحت بداند نفس مؤمنين را هم مى تواند فدا كند. اما اينكه ييغمبر اولويت دارد بر مؤمنين از نفس 
خودشان, يعنى جه؟ اين حقى كه دارد بر كه دارد و به نفع كه؟ اين حقى كه خدا براى بيغمبر قائل شده استء به نفع جه 
كسى قائل شده است؟ آيا به نفع شخص بيغمبر قائل شده است؟ يعنى خدا براى بيغمبر اين حق را قائل شده است كه او همة 
مؤمنين را فداى نفس خودش بكند؟ نه ييغمبر از آن جهت كه ولىّ امر مسلمين استء از آن جهت كه سريرست اجتماع 
مسلمين استء از آن جهت كه نمايندة كامل مصالح اجتماع استء خدا اين حق را به او داده است كه در آنجا كه مصلحت 
اجتماع بداند» فرد را فداى اجتماع كند. هيج كس جنين حرفى نزده است كه بيغمبر اين حق را به نفع شخص خودش دارد؛ 
معنى ندارد. اولّا يبغمبر از نظر شخص خودش احتياجى به مردم نداشت كه بخواهد مردم را فداى زندكى شخصى خودش 
بكندء و ثانياً احدى جنين حرفى نمى زند. 


و نمايندة اجتماع مى شود واين حق به 


() احزاب/ م 
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او منتقل مى كردد. آيا اين حق منحصر به ييغمبر و امام است يا به هر كسى كه از ناحية خدا حكومت شرعى داشته باشدء به 
حابت ان مغمير و امام متتل بح شر 

اين حق به او هم منتقل مىشود. اينها دليل بر اين است كه اسلام براى اجتماع حق قائل استء جون براى اجتماع اصالت و 
حيات قائل استء و واقعاً اجتماع يكك وحدتى دارد و اعتبار مطلق نيست. 


حقوق» تنها با مكتب الهى قابل توجيه است 


كاهى مسائلى بيش مىآيد كه حل كردن آنها از نظر فلسفههاى ديككران مشكل است. مثلا من از شما مىيرسم: آيا هر نسلى 
نسبت به نسل آينده» تكليف و مسئوليتى دارد يا نه؟ ما الآن نسلى هستيم موجود. نسلى در آينده مىخواهد به وجود بيايد و تا 
اين ساعت به وجود نيامده است. آيا ما در مقابل آنها مسئوليت داريم يا نه؟ اكر بككوييد مسئوليت داريم معنايش اين است كه 


آيندكان بر ما حق دارند. آيند كانى كه نيامده و هنوز وجود بيدا نكردهاند» بر ما كه الآن موجود هستيم حقى دارند. اكر 


بككويبد نه» هيج حقى ندارند» يس اين حرفى كه امروز تمام مردم دنيا مىزنند كه ما مسئول نسلهاى آينده هستيم يعنى جه؟ 
اصنًا معناى اين حرف جيست؟ من از كسانى كه مىخواهند حقوق را با غير مكتب الهى توجيه كنندء مىيرسم اصنًا اين 
حرفهايشان جه معنى مىدهد كه مى كويند ما مسئول نسل آينده هستيم؟ نسل آينده به كردن ما حق دارد يعنى جه؟ او كه هنوز 
به دنيا نيامده» از كجا اين حق را يبدا كرده است؟ منشأ اين حرف جيست؟ همه هم قبول دارند كه هر نسلى نسبت به نسلهاى 
آيندهاش مسئول استث..يكك وقت:هم كسى اساسا زير اين خرف مى زئدء مى كوزيد: أصلًا مسئوليت يعتى جه؟! ما تسبت به :تسل 
آينده هيج مسئوليتى نداريم, مانند أبو العلاء معرّى كه مى كويد: اصنًا ما جرا نسل آينده را به وجود مىآوريم؟! كناه ما اين 
است كه آنها را به وجود مىآوريم. مى كويد: اصلًا حيات و زندكى لغو استء شر است. بنابراين هركس عملى انجام بدهد كه 
نسلى به وجود بيايد» نسبت به او مرتكب جنايت شده است. خيام هم تقريباً همين حرف را مىزند. خود أبو العلاء تا زنده بود 
زن نككرفت و دستور داده بود كه وقتى مرد» روى قبرش اين جمله را سنك امنا الى جنى عليه ابو وَ لَمْ يجن عَللِ اح د 
كن ا كفو اميك كه فاوس بدااء تسنايك عرق و اورو ا كفاا تن كفا اوررق إن ون" لحل 
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جنايتى نكرده و بجداى به دنيا نياورده است. حالا يكك كسى اين حرف را مىزند كه بجه به دنيا آوردن را جنايت مىداند. در 
إينجا ديكر صحبت از اينكه ما مسئول نسل آينده هستيم و يا بايد زمينه را براى نسل آينده فراهم كنيم» غلط است. اما كسى كه 
مى كويد ما مسئول نسل آينده هستيم» بايد حق نسل آينده بر ما را توضيح بدهد كه اين حق جيست؟. 

حقوق از اينجا ناشى مىشود كه دنيا خدا دارد و جريانى كه در دنيا هست به سوى يكك غايت و هدفى استء يعنى خلقت به 
سوى هدفى بيش مىرود. اككر دنيا دنياى تصادف باشد, همه حرفها غلط است. اينها از يكك طرف مى كويند دنيا دنياى 
تصادف استء افراد بشر كه به وجود آمدهاند با تغييرات تصادفى به وجود آمدهاند» و وقتى مىيرسيم آيا خلقت و طبيعت رو 
به يكك هدفى جلو مى رود؟ مى كويند نه» اصلًا هدف يعنى جه؟! اساساً علت غايى در دنيا نيست؛ و از طرف ديكر مى كويند ما 
مسئول نسل آينده هستيم» در صورتى كه مسئوليت نسل آينده واين حرفها همه براين اساس است كه دنيا نظام حكيمانهاى 
دارد واين خلقت به سوى هدفهايى بيش مىرود. به اين ترتيب كه جون دنيا به سوى هدفهايى بيش مىرودء حق را خود 
خلقت به وجود آورده است. آن وقت ما در مقابل خلقت مسئوليت داريم. 

خلقت به ما مى كويد به همان دليلى كه در تو جهازات تناسلى وجود داردء به همان دليل كه در تو رغبت طبيعى [به جدس 
مخالف] وجود دارد» تو را ساختهام براى اينكه نسل آينده به وجود بيايد» يعنى من حقى از نسل آينده بر تو قرار دادهام. و الَا 
اكر اين مطلب نباشد» يس نسل آينده بر ما حق دارد يعنى جه؟!. 

تازه من به نسل آينده كارى ندارم» نسل حاضر را در نظر مى كيرم. يدر و فرزند كوجكش را در نظر مى كيرم. آيا فرزند 
كوجكك بر يدر حق دارد يا نه؟ آيا شما مى توانيد در دنيا كسى را يبدا كنيد كه بككويد اين بجة كوجكك براين يدر و مادر 
حقى ندارد؟ بلكه همه مى كويند حالا كه اين بجه را به وجود آوردهاى» مجبورى كه او را بزركك كنى. يس اين بجه حق دارد. 
بعد اين سؤال بيش مىآيد كه حق اين بجه از كجا بيدا شد؟ آيا جز اين است كه بكوييم دستكاه خلقت افراد را به هم مربوط 
كرده واين حقى است كه خداوند عالم در متن خلقت در ميان افراد بر عهدة يكديكر قرار داده است؟ كُويى خدا مى كويد به 
همان دليلى كه در وجود تو يكك عاطفة يدرى ودر وجود همسرت يكك عاطفةُ مادرى قرار دادهام» يكك اولويتى ميان شما و 
اين 
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فرزند وجود دارد. در نتيجه. اين بجه به كردن شما حق دارد. اين حق را متن خلقت قرار داده است. 

بنابراين اجتماع به طور كلى حق دارد. 

اما آن فرضية ديكر كه مى كويد اجتماع وجود دارد فرد وجود ندارد. من فكر مى كنم اين فرضيه» سخنى است كه اصلًا احتياج 
ندارد كه كسى آن رارد كند.اين قدر مهمل و نامربوط است كه قابل بحث نيست. فرد وجود ندارد يعنى جه؟! حد اكثر اين 
است كه بكُوييم اجتماع وجود دارد» اجتماع هم از افراد تركيب شده است. آن وقت آيا مىشود كفت فرد اصلًا وجود ندارد و 
امرى است اعتبارى؟ اكر فرد امرى است اعتبارى» يس اين مركب از كجا به وجود آمده اسث!؟! در اينجا ما مى توانيم مطلبى را 
بتر زب واس سوا عرق تدهم ويك رماي طلم يواسي بالبياء قي . 

عكدالك 21 متناشى قراوة امهيا اذ اماف «اقطاة كل لذ بغر حَفَهُ) يرون نس جراة جون عبج وقت الجسماع متوازن 
نمى شود به اينكه حقوق افراد يايمال بشود. توازن اجتماع به اين است كه حقوق همه افراد رعايت بشودء حق اجتماع هم 
رعايت بشود. از آن فرضيه نيز كه اساساً حقوق افراد بكلى معدوم بشودء هركز توازن اجتماع به وجود نمىآيد. بله» در توازن 
بيبش مىآيد كه افراد بايد حقوق خودشان را فداى اجتماع بكنند اما اين درست نمى شود مكر به اينكه خلقت هدف داشته و 
حق اين فرد در جاى ديكر تأمين و تضمين شده باشد. جطور؟ به يكك فرد تكليف كنند برو جهاد كنء برو سربازى كنء برو 
جان خود را فدا كن. در اينجا حق فرد بكلى فداى اجتماع مىشود. روى جه منطقى اين فرد اين كار را بكند؟ آيا اين فرد 
[نسبت] به جان خودش حق ندارد يا حق دارد؟ حالا كه حق دارد» جرا خودش را فداى اجتماع كند در صورتى كه بعد از 
كشته شدن هيج فايدهاى از اجتماع نمىبرد؟ مى كوييم دنيا و آخرت, موت و حياتء به يكديكر اتصال و ارتباط دارد. جهاد 
كردن توء سربازى كردن تو معنايش اين نيست كه حق تو بكلى معدوم مىشودء بلكه حق تو در جهان ديكرى به شكل ديكرى 
احيا مىشود. اكر ارتباط دنيا و آخرت محرز نباشد واكر يارهاى از حقوق كه قهراً در اجتماع معدوم مطلق مى شود (يعنى 
حقوقى از فرد كه فداى اجتماع مىشود) در جاى ديككر تأمين نشودء جهاد. سربازى و تكليف كردن به فداكارى اساساً هيج 
يايهاى بيدا نمى كند؛ ظلم استء آن هم ظلم مطلق و على الاطلاق. 
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بس بالاخره معلوم شد كه ياي عدالت» حقوق واقعى است كه وجود دارد. 

عدالت معنايش مساوات- به آن معنى كه آنها كفتهاند- نيست. عدالت معنايش موازنه به شكلى كه ياى حقوق در كار نباشد 
نيستء بلكه عدالت بر يايهُ حقوق واقعى و فطرى استوار است. فرد حق دارد» اجتماع هم حق دارد. عدالت از اينجا بيدا مى شود 
كه حق هر فردى به او داده شود. عدالت رعايت همين حقوق است. 

بنابراين عدالت در تمام زمانها يكى بيشتر نيست و اينكه مى كويند عدالت يكك امر نسبى است» حرف درستى نيست. 

امشب عرايضم را در همين جا خاتمه مىدهم. 

خدايا ما را به حقايق دين مقدس اسلام آشنا بفرما. 
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بررسى نظرية نسبيّت اخلاق 


اشاره 


إنَّ الله يمر بلْعَدلِ وَ الْإخلطان و إِيتاء ذى الْقُوب وَ نهل عَن الْمَحْشاءِ وَ الْمنكر وَ الْبَغْى .0١‏ 

بحثهاى دو سه شب ييش ما راجع به عدالت بود و خلاصة حرف اين شد كه عدالت برياية حقى و استحقاق بنا شده است و 
عموم استحقاقهاى انسان هميشه ثابت و يكنواخت و مطلق است» يس عدالت هم امرى مطلق است و نسبى نيست. امشب 
مى خواهم راجع به نسبيت اخلاق كه جند شب قبل اشارهاى به آن شد بحث كنم و بحث نسبيت در اخلاق و عدالت را خاتمه 
بدهم. 

عرض شد كه بعضى معتقدند كه اخلاق نسبى استء» بدين معنى كه جيزى را نمىتوان كفت كه براى همه وقت و براى همه 
جا اخلاق خوب است و نيز جيزى را نمىشود در همه وقت و همه جا اخلاق بد دانست. هر خلقى در يكك جا خوب است در 
خاق ذيكريلة در يكف زفاق وب اسك وذ ن ونان ديكر لايس اعخلاق افرى سين اسث و اجون نسي اسك تنفى تواند يك 
دستور العمل كلى و هميشكى و همه جايى داشته باشد, بلكه در هر زمان دستور اخلاق بايد يكك جور باشد. اين 


(1) نحل/ 4٠‏ 
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مسئلة حسن و قبح عقلى 


اين حرف درست نيست. به كسانى كه اين حرف را زدهاند مى كوييم جيزى كه اجتماع آن را خوب مىداند و جيزى كه 
اجتماع آن را بد مىداند يعنى جه؟ مسثئلهاى است كه شايد عنوان كنندة اولية آن مسلمين بودهاند و آن مسثلة سن و قبح 
عقلى است. حسن يعنى نيكويى؛ زيبايى» و قبح يعنى بدى و زشتى. حسن و قبح عقلى در مقابل حسن و قبح غير عقلى يعنى 
جه؟ مايكك زشتى و زيبايى داريم؛ مثل اينكه صورت انساتى زا مى كويند صورت زيبايى است و صورت انسان ديكر را 
مى كويشد صورت زشتى است؛ فلن كس داراى حشيان زيباي اسشت» فلن كس داراى عشمان زشى انبث؛ ذر ميان 
حيوانات» فلان حيوان مثلًا آهو حيوان زيبايى است اما مثلّا كلاغ حيوان زشتى است. حسن و قبح به اين صورتء امروز يكى از 
علمهاى دنياست. مى كويند شناخت زيبايى» علم زيبايى. 

حسن و قبح عقلى يعنى زشتى و زيبايى جيزهايى كه به جشم ديده نمى شوند. 

خود آن جيزها راعقل درك م ىكند و قاعدتاً زشتى و زيبايى آنها رهم عقل درك مى كند. مثلًا شخصى در بيابانى غريب 
است و در حال غربت بيمار مىشود. بعد يكك آدم ناشناسى كه اصنًا اورا نمىشناسدء همين قدر احساس م ىكند كه اين آدم 
غريب و بيمار است. بدون اينكه هيج كونه توقعى داشته باشد فوراً او را به بيمارستان بردهء وسايل معالجة او را فراهم و خودش 
مرتباً ازاو عيادت م ىكند و يس از اينكه آن غريب از بيمارستان خارج مى شود همين قدر كه احساس م كند كه او يول 
ندارد تا به وطن خودش بركردد» فوراً از جيب خودش براى او بليط خريده و او را به وطنش مىفرستد. حالا اين آدم مثنًا اهل 
عراق است و آن آدم اهل يكى از كشورهاى آفريقايى است كه اصلًا احتمال اينكه اين دو تا آخر عمر همديكر را يكك مرتبه 
ببينند وجود ندارد. از شما مىيرسم آيا اين كارى كه آن شخص نسبت به اين فرد كردء كار خوبى است يا نه؟ همه ما 
مى كُوييم كار خوبى استء كار نيكى استء كار قشنككى است. اما آيا قشنككى اين كار از نوع قشنككىاى است كه مىتوان آن 


رابا جشم ديد؟ 

نهه قشنككى اين كار را با جشم نمىتوان درك كرد همينطور كه جشم قشنككى صدا را درك نم ىكند. ولى در عين حال 
وجدان انسان دركك مى كند كه اين كار كار خوبى 
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سنت "كار فشك اسك ففل ىما حو انرا ذركدس كن 

لفط ةقانا + كبن قوسن خوين ع كنل انقاق من افه عمان آدس” كد او خورين تدم امنك ان كسك ذا كيدان حرق 
كاده انم حر عن باذك داعال رراى | مكواككر احدعم [تانعوواى اويا تكن و معلا ال سات درفو ال او ديزا كنذه 
با وجودى كه امكانات هم برايش فراهم استء فوراً خودش را مخفى م ىكند تا آن شخص او را نبيند. ما به اين كار جه 
مى كوييم؟ مى كوييم كار بدى استء اين آدم آدم بذ اسك كان رمس كرف ولق رشت ابن كان حكرتة وشم اف تاسك؟ آنا 
همان زشتى صورت است كه انسان مى تواند با جشم ببيند؟ نهه خدا به انسان وجدان و عقلى داده است كه به حكم آن وجدان 
وعقلء زشتى اين كار را دركك مى كند. اين را حسن و قبح عقلى» زشتى و زيبايى عقلى مىنامند. مى كويند تمام كارهاى 
تامف هباة كارهات ادنت كدعنلا يسكور كارفاين قن الاق كارهات إترك كدعيلا انيعد بتكو وددةا بن ككل 
كتابهاى اخلاقى مى نويسند: «(صفات حميده و اخلاق يسنديده)؛ نقطهةٌ مقابل صفات رذيله و اخلاق نايسنديده. صفات حميده 
يعنى صفاتى كه قابل ستايش است و اخلااق يسنديده يعنى اخلاقى كه عقل آن را مىيسندد. اخلاق يسنديده از نظر عقل 
يسنديده استء اخلاق نايسنديده از نظر عقل نايسنديده است. مى كويند ايه اخلاق بر يسند و نايسند استء بر زشتى و زيبايى 
عقلى است. اين يكك مقدمه. 

مقدمة ديكر اينكه مى كويند زشتى و زيبايى از نظر عقل عقل يسند و نايسند» در شرايط مختلف فرق مى كند. عقل مردم؛ يكك 
جيز را در يكك زمان نيكك مىداند و در زمان ديككر بد. يكك كار را در يكك جا مردمى خوب مىدانند و در جاى ديكر بد 
مىدانند. يس حسن و قبح عقلى كه يايةُ اخلاق است» وضعش ثابت و يكنواخت نمى باشدء» در همه زمانها يكك جور نيست» در 
همه مكانها يكك جور نيست. مثا كشتن حيوانات و بالاخص كشتن كاو در هندوستان جزء كارهاى زشت و از زشتترين 
كارهاضة مشاةطزر كددن نيا فلل سرك كتراسانه] :رقتست دوماتق انها كع حواناك كت اسح ولى: اذ 
هندوستان كه به اين طرف بيايد؛ در ياكستان. ايران» افغانستان» تركيه عراق و ... مى بينيد حيوانات را ذبح مى كنند» كاو هم 
ونادس كدو كرشن ' راض خوولك: يكف ملت ان كان" را ازشك اس دالده كلت ذيكز زفت تت :نافد 
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مثال ديكر: در مورد مسئلهُ حجاب و بىحجابى زنء ذوقها و سليقههاى ملل فرق مى كند. ملتى كه از اول تربيتشان اينطور بوده 
كه زنهاشان با حجاب باشند» بى حجابى را زشت مىدانند و اكر دخترى از دخترانشان يا زنى از زنانشان رويش را باز بككذارد 
مى كويند كار زشتى مرتكب شده است. خود همين زنها هم مى كويند اين كارء كار زشتى است. ملت ديكر, ملتى كه از اول 
اهما حجات :ا تفده السك و رتياف | ن دوا كك عجان ددر كن عبد تنه ك0 كنني خدتقن راجر قاقد الحساءن رسفن 
م ىكنند. در اصلء» آنها حجاب را امر زشتى مىدانند و اككر زنى بخواهد خودش را بيوشاند» اين عمل يكك امر زشت و بد و 
مستهجنى به شمار مىرود. يعنى در مكانهاى مختلف فرق مى كند و همينطور در زمانهاى مختلف. 

مثالهاى ديكرى هم ذكر مى كنند. ملا تعدد زوجات در نزد بعضى از ملل مثل مسلمين كار زشتى شمرده نمىشود ولى در ميان 


قاطعى ندارد. 
بنابراين يكك مقدمه اين بود كه به عقيدهُ برخىء يايهُ اخلاق حسن و قبح استء زيبايى و زشتى است. مقدمة دوم اين بود كه 


اخلاق همان زشتى و زيبايى است يا نه. اكر ياي اخلاق زشتى و زيبايى بود آن وقت بايد بحث كنيم كه زشتى و زيبايى نسبى 


فكر سقراطى 


اساساً اين حرف غلط است كه اخلاق بر ياي حسن و قبح است. اين» جزء افكار اسلامى نيست. در كلمات علماى اسلامى اين 
حرف خيلى زياد است ولى در خود اسلام جنين حرفى نيست. اين فكر فكرى است كه از يونان به مسلمين رسيده استء فكر 
سقراطى است. اين حرف مال سقراط است كه يايه اخلاسق زشتى و زيبايى استء آن هم زشتى و زيبايى عقلى. سقراط يكك 
مكتب اخلاقى دارد و مى كويند مكتب اخلاقى سقراط مكتب عقلى است. علت اينكه مى كويند مكتب اخلاقى او مكتب عقلى 
استء اين است كه به عقيدهٌ سقراط اخلاق خوب كارهايى است كه 
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عقل آنها را زيبا مىداند» و اخلاق بد كه انسان نبايد آن را داشته باشد كارهايى است كه عقل آنها را نازيبا مىداند. سقراط 
مكتب اخلاقش را بر اساس عقل كذاشته استء آن هم زيبايى و زشتى عقلى. آن كسانى هم كه كتابهاى او را ترجمه كردهاند 
همين فكر سقراطى را يذيرفتهاند و البته علماى اسلامى كه روى آن بحث مى كردند» اين موضوع را دركك كردند كه حسن و 
قبح ياي ثابتى نيست و متغير است. ولى مطلب اين است كه ما جرا يايهُ اخلاق را زشتى و زيبايى عقلى بدانيم تا بعد جواب آن 
را بدهيم؟. 

نه اينجور نيست. همانطور كه عرض كردم معناى اخلاق نظام دادن به غرايز است. جنانكه طب نظام دادن قواى بدنى است»ء 
اخلاق نظام دادن قواى روحى است. 

ياي طب بر حسن و قبح عقلى نيست. ياية اخلاق هم بر حسن و قبح عقلى نيست. 

يعنى جه؟. 

قبلا اين مطلب را عرض كردم كه انسان از لحاظ روحى داراى نيروهايى استء داراى غرايزى است. هر يكك از اين نيروها 
تكاليفى [به عهدة انسان] دارند؛ يعنى انسان بايد حد هر نيرويى را نكاه بدارد و بفهمد كه آن قوّه و نيرو جه مقدار لازم دارد» 
نه بيشتر بدهد و نه كمتر» جنانكه راجع به بدن قضاوت مى كند. اككر انسان به قوا و نيروهاى روحى خودش نرسادء يعنى به 
بعضى زيادتر برسد و به بعضى ديككر كمتر و آنها را كرسنه نكه دارد» در قوا و نيروهاى روحى اختلاف بيدا مى شود بى نظمى 
و آشفتكى بيدا مىشود. اين را بيمارى روحى مى كويند؛ يعنى زيادتر از حد به قوّداى رساندنء او را سرسخت مى كندء عواقبى 
ايجاد مى نمايد؛ و اكر به قوّهاى كمتر از آنجه كه احتياج دارد بدهند» او هم سرسخت خواهد شد و عواقب نامطلوبى ايجاد 
ف كفل 


مثا اكر انسان به قو غذا خوردن بيش از حد رسيدكى كندء نازيروردهاش كندء دائم به فكر شكم باشدء اين قوّه را فاسد 


مىكند بلكه تمام وجود و اخلاقش را فاسد مى كند؛ و اكر به حد كافى به آن نرسدء يكك نوع عواقب ديكر ايجاد مى كند. اين 
فيكو ويطن يد اذى نذا رد تكو ا بى "كار عقا خرب القن را ننم اتناس الكل هناك سك روا قرا حك سن عبوز الكل بماقية نك 
ربطى به حسن و قبح ندارد. روان بايد سلامتى داشته باشد. همانطور كه بدن احتياج به ورزش و تقويت داردء روان انسان هم 
احتياج به تقويت و ورزش دارد؛ يعنى انسان مى تواند با برخى اعمال حتى فكر خودش را تربيت كند. در كتاب اميل» نويسنده 
اين نكته را خيلى خوب و عالى ذكر 
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كرقه اسكم كناب اانه صورك وداف ترهه انق كرد كوجرا درول بحاصت رز كفن كنمده مدلا كارساق ايه او يشتياد 
مى كنند كه به حكم آن كارها روح او قويتر مىشود. 

فكر كاهى دقيق است و كاهى نيست؛ يعنى انسان كاهى در فكر خودش دقت دارد و كاهى ندارد. جطور؟ ما وشما ممكن 
است صد بار به اين مسجد «اتفاق» بيايبم و برويم ولى وقتى كه خارج از آن هستيم اكر از ما بيرسند كه وضع اين مسجد 
جكونه است مثنًا جقدر ارتفاع دارد» يهنايش جه مقدار استء جه تابلوهايى در آن نصب كردهاند, با اينكه صد بار آمدهايم و 
رفتهايم» در عين حال نمى توانيم تشريح كنيم. ولى اكر همين سؤال را از يكك نفر نقاش كه به هر جيزى كه نككاه مىكند به آن 
دقيق مى شود ببرسند» مى تواند شرح بدهد. مى كويند جشم او تربيت شده استء به اين معنى كه دل او روى مبصراتش دقيق 
شده است. در مسموعات هم همينطور است. كسى كه با آلات موسيقى آشنايى داشته باشد» از صدا تشخيص مىدهد كه اين 
جه صدايى است. در ملموسات نيز همين كونه است» جنانكه طبيب از نبض بيمار مرض او را تشخيص مى دهد. اكر بخواهيد 
بفهميد لامسه تاجه حد دقيق مىشودء مى توانيد در كورها دقيق بشويد مخصوصاً كورهاى مادرزاد. مىبينيد لامسه كار اغلب 


نيروها را مى كند. 
اخلاق يعنى ورزش و تقويت قواى روحى 


غرض اين جهت است كه تمام قواى بدنى را بايد ورزش داد. قواى روحى هم همينطورء مخصوصاً قواى عالى انسانى راء قوَةْ 
اراده راء قَوّهُ عقل راء فكر راء تمركز فكر راء اينها را بايد تقويت كرد. اينها اخلاق است. يايهُ اخلاق اين است كه ارادة انسان 
قوى و نيرومند باشد؛ يعنى اراده انسان بر شهوتش حكومت كندء بر عاداتش حكومت كندء بر طبيعتش غالب باشد. جطور؟ 
يعنى شخص آنجنان با اراده باشد كه اككر تشخيص داد كه بايد اين كار را كرد» تصميم بكيرد و هيج طبيعتى نتواند جلو او را 
كوك مذلا همان الى كه قاو بر قسن تكلنف عن ترد وما خض :من هك كه نيزا رافق أوكبرب:اسسكا نو يفيك أن أب ايد 
سحرها حركت كند نماز بخواند؛ دعا كند؛ استغفار كند. از خداوند استعانت بجويد و كمكك بكيرد» هنكام خواب يككدفعه 
بلند مى شود. طبيعتش به او مى كويد بخواب» استراحت كن. دلش مىخواهد بخوابد» 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: 77١‏ 

خوابش هم مىآيد و از خوابيدن لذت مىبرد. در اينجا اكر اراده قوى و نيرومند باشد بر طبيعت غلبه مىكندء فوراً از جا 
برمىخيزد و نماز مىخواند. يا اكر احساس كرد كه كم خوردن خوب استء وقتى سر سفره مى نشيند» مقدارى كه مى خورد 
مىبيند بازهم اشتها دارد (مخصوصاً ما ايرانيها كه به يرخورى عادت كردهايم, انّساع معده داريم» هميشه بيش از اندازهاى كه 
احتياج داريم غذا مىخوريم)» احساس مىكند كه هنوز كرسنه است و بازهم ميل دارد. عقل به او حكم م ىكند ديكر نخور 


همين مقدار كه خوردى كافى است. طبيعت مى كويد بخور! اراده قوى استء. نمى كذارد بخورد. يا در مورد عادتهاء مىفهمد 
كه سيككار كشيدن برايش بد استء ضرر بدنى داردء ضرر اخلاقى دارد» ضرر مالى دارد. اكر با اراده باشد تصميم مى كيرد كه 
ديكرسكار تكقد و ننى كشده يعن ازاذة بعادت غلبه عى كتك اما اكر ارادة تداشفه باشل عاذت عليه مى كتك, 

اخلاق معنايش اين است كه انسان اراد خودش را بر عادات» بر طبايع غلبه بدهد؛ يعنى اراده را تقويت كند به طورى كه اراده 
بر آنها حاكم باشد. حتى اراده بايد بر عادات خوب هم غالب باشد جون كار خوبء اكر كسى به آن عادت بيدا كرد خوب 
كبمة دلا ها رابك نماز بخوانيم اما نبايد نماز خواندن ما شكل عادت داشته باشد. از كجا بفهميم كه نماز خواندن ما عادت 
است يا نه؟ بايد ببينيم آيا همه دستورات خدا را مثل نماز خواندن انجام مىدهيم؟ اكر اينطور است, معلوم مىشود كه كار ما 
به خاطر امر خداست. اما اكر ربا را مىخوريمء نماز را هم با نافلهدهايش مىخوانيم» اكر خيانت به امانت مردم مى كنيم ولى 
زيارت عاشورايمان هم تركك نمى شود» مىفهميم كه اينها عبادت نيست» روى عادت است. 

از امام روايت شده است: «لا تَنْظروا الل طول رُكوع الرَّجُل وَ شسجودِها ١١‏ هيج وقت به طول دادن ركوع و سجود شخص نكاه 
نكنيد؛ يعنى ركوعهاى طولانى و سجودهاى طولانى شما را كول نزندء ممكن اسث اين از روى عادت باشد و اكر تركك كند 
وعصقت كتده اكر هن خواهيد بتهميد انق شخض شكونة ادس اسة “درن رامقها و انائعها اتعفانش كد حون اميخ بودن 


عاق ةبرذان نسث: راسع كنقن عاذت برداز تسق نانتك ثماز خراتدن: 


٠١8 ص‎ /١ اصول كافى؛ ج‎ )١( 
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دن ارادوو لعلكق اتسان باتكك ال قور فرص و ترون اران كد طابعك الباق غالنه امددة بر غاهة اليان عاك افد كه 
ه ركارى را كه انسان م ىكند روى اراده باشد. حتى كويا فقها اين را نقل مىكنند (اخلاقيون هم كفتهاند) كه اكر مستحبى را 
هميشه انجام مىداديم؛ مدتى آن را تركك كنيم بكذاريم از سرمان خارج بشودء بعد انجام بدهيم كه از روى عادت انجام نداده 
باشيم بلكه از روى اراده انجام داده باشيم. 

غرضم اين جهت است كه وقتى حقيقت اخلاءق اين باشد كه هر صفتى از صفات انسانء هر نيرويى از نيروهاى انسان حقى 
دارد كه بابد يه آل داذه شود:و اثسان وظيقداق كر قبال آن دارة وق معناى اغلاق ابن باشل كه ها اتساتى وجوه انسان 
مشموصا عقل و ازاقه واجايك ]3 قدو ترنية كرة ويد ا ثيرئ ذاه كسار كوا حت سظرعاش «اللد» وركر لم تان كنت كه 
اخلاق در زمانها و مكانهاى مختلف فرق مى كند, من بايد يكك جور اخلاق داشته باشم و شما جور ديكر يكك زمان يكك جور 
اخلاق داشته باشم زمان ديكر جور ديكر. 

اينها كه فكو كرووانن اتعلؤاق تس اسظاء سق أعلى افك كر دواقط ريه زولا ياه العلذق قرس اوراس تسق ثانا يفعظلب 6ه 
زشتى و زيبايى تغييريذير است يعنى در زمانها و مكانهاى مختلف فرق مى كند» هم درست است وهم درست نيست. 

دوايى لاسن كتنف علواة طباطا ب داود بو كاز اناق لون امع كه اول تجاعهات عقي و اصول واسياق عقلى لانت 
است» فروعش متغير است. و من جون خسته شدهام ديكر نمى توانم روى اين موضوع بحث كنم و فقط دعا م ىكنم 5 
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مسئلة نسخ و خاتميت 


اشاره 

0 

! كان محمد أآإ أحدٍ مِنْ ركم و لكن رَسُولَ الله و كام الئِينَ .»1١‏ 

يكى از مباحث بسيار اساسى مقتضيات زمان» مسئلة نسخ و خاتميت است. در اينجا دو مطلب است. يكى اينكه نسخ احكام 
خداى تبارك و تعالى روى جه حسابى است؟ معناى نسخ اين است كه حكمى را وضع كنند و بعد آن حكم را برداشته بجاى 
آنء حكم ديكرى بككذارند. افراد بشر در قوانينى كه وضع مى كنند ناسخ و منسوخ زياد دارندء و اين براى افراد بشر مانعى 
ندارد زيرا ممكن است قانونى را وضع كنندء بعد از مدتى به اشتباه خودشان بى ببرند و آن قانون را اصلاح يا عوض كنند. 
ولى قانونى كه از طرف خدا وضع مىشود جطور؟ دربارة خدا هيج تصور نمىرود كه خدا قانونى را به وسيل يكى از ييغمبران 
وضع كند و بعد از مدتى به اشتباه خود بى ببرد و بخواهد آن قانون را اصلاح كند. اين با خدايى خدا منافات دارد. لازمة نسخ 
به اين معنى» جهالت قانونكذار است. يس علت نسخ به طور قطع اين نيست. ولى از طرف ديكر ما مى بينيم «نسخ) در قوانين 


الهى هستء براى اينكه بيغمبرى مىآيد و شريعتى مى آوردء يس از مدتى بيغمبر ديكرى مىآيد و شريعت 


6٠ احزاب/‎ )١( 
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آن بيغمبر را نسخ م ىكند و شريعت ديكرى مى آورد» جنانكه از زمان آدم تا زمان نوح شريعتى بوده است» حضرت نوح 
مى آيد و شريعت حضرت آدم را نسخ مى كند. بعد حضرت ابراهيم مىآيد و شريعت حضرت نوح را نسخ مى كند» موسى 
مىآيد شريعت حضرت ابراهيم را نسخ مى كند. عيسى مىآيد شريعت حضرت موسى را نسخ مى كند »)١١‏ دين مقدس اسلام 
مىآيد و تمام شرايع را نسخ مى كند. نسخ در قانون الهى وجود دارد. علت نسخ هم- همانطور كه عرض كردم- آن علتى 
نيست كه معمولًا در قوانين بشرى هست يعنى بى بردن به نقص قانون. اين» در علوم ناقص بشر صادق است ولى در علم الهى 
صادق نيست. يس جرا نسخ مى شود؟. 

از لحاظ مقتضيات زمان است. قانونى كه به وسيلة بيغمير سابق آمده استء از اول محدود به زمان معين بوده است؛ يعنى 
خداوند تباركف و تعالى از اولى كهاابخ شريعت زا تازل كردة اسث» براق عميقه نازل تكرده ات كه بعد يشمان شده باشد: 
بلكه از اول:بزاى يكف عدت موقت ثاؤل كرده است ا بعد از انكه ا نهدت متقفضي شل شربعة: د يكرق بباورة. نس ججرا ال 
اول براى هميشه وضع نكرد؟ مى كوييم هر زمانى يكك اقتضايى دارد. قانون نوح عليه السلام يا قانون ابراهيم عليه السلام براى 
همان زمان خوب و مناسب بود اما زمان بعد قانون ديكرى را ايجاب مىكرد. 


إينجا يكك سؤال و يكك اشكال خيلى مهمترى به وجود مىآيد و آن اين است كه اكر بناست شرايع به موجب تغييراتى كه در 
زمان يبدا مىشود نسخ بشودء يس هيج شريعتى نبايد شريعت خاتم باشد؛ يعنى تا ابد بايد هر يبغمبرى كه مى آيد قانون ييغمبر 
يبشين را: نسخ كندء جون زمان متوقف نمىشود [و به عبارت ديكر] علت : نسخ در قانون الهى يى بردن به نقص قانون قبلى 
نيست بلكه فقط زمان استء زمان هم كه متوقف نمىشودء يس هر بيغمبرى كه مبعوث مىشود بايد الزاماً و اجباراً قانون او 


براى زمان محدودى باشد و آن زمان كه منقضى شدء باز يكك بيغمبر نو و شريعت نو. 


)١(‏ البته حضرت عيسى تقريباً قوانينش شريعتى ندارد ولى در اينكه فى الجمله ناسخ هست بحثى نيست. 
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اين خودش يكك سؤالى است كه مخصوصاً بهائيها اين سؤال را زياد مطرح مى كتندء نه براى اينكه دليلى به نفع خودشان آورده 
باشند بلكه براى اينكه ادعاى خاتميت شريعت اسلاميه را متزلزل كنند. حالا ما مى خواهيم ببينيم جككونه است كه شرايع به يكك 
نقطه كه مى رسد در آنجا متوقف مىشود؛ يعنى ديكر شريعتى بعد از آن ثازل نمى شود. 

اين مطلب كه دين اسلام و شريعت اسلاميه شريعت خاتم است يعنى بعد از بيغمبر مقدس اسلام ديكر بيغمبرى هركز نخواهد 
آمد. جزء ضروريات دين اسلام است. اكر كسى منكر خاتميت بشودء منكر اسلام شده است. از اولى كه بيغمبر مبعوث شدء از 
آن نفر اولى كه به بيغمبر ايمان آورد نه فقط به اين عنوان بود كه او بيغمبر استء بلكه همجنين به اين عنوان بود كه وى بيغمبر 
خاتم است. هر مسلمانى در صدر اولء به ييغمبر بر همين اساس ايمان داشت كه او ييغمبر خاتم است. ييغمبر اكرم هم خودش 
فرمود: الا نَبِىَ تغدى) بعد از من بيغمبرى نيست. اين جمله كه بيغمبر صلى الله عليه و آله به على عليه السلام خطاب مىفرمايد: 
«انْتّ مِنَى بِمَنْْلَهُ هارونَ مِنْ موسلا الَا انه لا نَبىَ تغدى» از جملههاى متواتر و مربوط به غزوة تبوكك است. در اين جنكك, بيغمبر 
اكرم على عليه السلام را با خود نبرد و اورا بجاى خودش كذاشت. امير المؤمنين كه مرد جهاد و مبارزه بود اظهار اشتياق كرد 
كه در ركاب رسول اكرم باشد. فرمود: مرا با ود نمىبريد؟ رسول اكرم اين جمله را فرمود: «انْتّ مِنَى بِمَِْلَةُ هارونّ مِنْ 
موسلا انا أنه لا نبيَ تغدى)؛ جون در اين جنكك واقعاً احتياجى به سرباز و جنكنده نبود؛ يكك مانورى بود و ضرورتى هم نبود 
كه امير المؤمنين در آن شركت كندء و آن شركت نكردن سبب شد كه ييامبر اين جملةً تاريخى را- كه ميان اهل تسنن و شيعه 
متواتر است- ذكر كند. مرحوم مير حامد حسين يكك جلد از جلدهاى عبقات را اختصاص داده است به متن روايتهاى متعددى 
كه از طرف اهل تسئن همين حديث را ذكر كردهاند. 

به هر حال مسئلة خاتميت جزء ضروريات دين اسلام است. يهوديها اساساً منكر نسخ مى باشند» مى كويند نسخ شريعت امكان 
ندارد. اين حرف» حرف درستى نيست زيرا اكر نسخ شريعت امكان ندارد» يس خود شريعت موسى جدكاره است!! و بايد 
همان شريعتى كه ابتدا ظهور كرده استء براى هميشه باقى باشد. 
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خاتميت از نظر آوردن معارف الهى 


اين مطلب را ما از جنبههاى مختلف بايد زونئ كنيو أولا احتياج به بيغمبر جديد تنها از نظر قانو نكذارى نيست. بيغمبر در 
درجِهُ اول معارف الهى مى آورد؛ يعنى حقايقى كه معرّف عوالم غيب است: خداشناسى» صفات الوهىء معادشناسى و آنجه 
كه مربوط به سير انسان به جهان ديكر اسث. هر ييغمبرى كذشته از مقررات و قوانينى كه براى بشر آووده است؛ يكك سلسله 
معارف هم براى بشر آورده است. اككر مسئلة خاتميت را از جنبة آن معارف در نظر بكيريم» به اين صورت است: 

ه ركدام از ييغمبران به اصطلاح يكك حدى دارند» يكك مقامى دارند» معارف الهى را متناسب با درجة سير و سلوكك خودشان 


يعنى تا حد عروج خودشان بيان مىكنند. به عبارت ديكر هر بيغمبرى» از معارف الهى آن مقدار كه توانسته است كشف كند 


و به اصطلاح عرفا در حدى كه مكاشفهاش رسيده است بيان مى كند. 

بيشتر نمى تواند بيان كندء قادر نيست. ناجار بعد از او اكر مكاشف ديكرى يكك قدم ازاو جلوتر رفته باشدء قهراً او مأموريت 
دارد كه معارف و حقايق را براى مردم شرح بدهد. مكاشفة معارف ممكن است ناقص باشد و ممكن است يكك درجه كاملتر 
باشد. ولى يكك حدى از مكاشفه است كه آخرين حد آن است وو به اصطلاح مى كويند ختام؛ يعنى انسانى» از معارف الهى 
آنجه را كه براى بشر مقدور است و امكان دارد كه دريابد» دريابد (اكر انسان كامل باشد) به طورى كه آنجه از معارف الهى 
كه ممكن است كشف كند. كشف كرده باشد. در اين صورت اين بشرء ديكر زمينه براى هيج بيغمبرى بعد از خودش باقى 
نمى كذارد؛ يعنى آخرين حد معارف همان است كه او بيان كرده است. ديكر ماوراى آنء معارفى از معارف الهى وجود ندارد 
كه ديكرى بعد از او بيايد و بيان كند. به اصطلاح, او به لوح محفوظ الهى اتصال كامل بيدا كرده است. حالا كسى كه بعد از 
أومى ايدايا نه درححة او وسييدةه امت نا نكري هدوعجة او تزسيده اسث كه كمتز از او كشق كرده انه يس نيجه كه أو 
كفته است كاملتر است. و اككر به درجة او رسيده باشد و حتى فرضاً از او هم بالاتر باشدء ديكر جيزى نيست كه ماوراى آن را 
كشف كند. خرش هم وقتى برسد و بركرددء همان حرف او را مى زند. 

مثل اين است كه شما مىخواهيد ببينيد در كرهُ ماه جه خبر است. اول يكك موشكك مى رود عكسبردارىهايى م ىكند و 
خبرهايى مىدهدء اطلاعاتى به دست 
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مىآورد. بعد موشكك ديكرى مىفرستند كه از آن كاملتر باشد. اطلاعات بيشترى مىدهد و همينطور. ولى بالاخره به جايى 
مىرسد كه آنجه را كه براى بشر از كشف اطلاعات مقدور باشدء كشف كرده و ديككر جيزى نمانده است كه كشف نكرده 
باشل. 

اكر هم جيزى مانده است» در حد بشر نيست. ديكر بعد از آن هرجه موشكك يا انسان بفرستند اككر خبرى دارد همان خبرى 
بتكا كه إوقلا فادم :سنك مر ست 

خاتميت از نظر معارف الهى يعنى ختام» تمام» فصل كامل. فصل كامل كه صورت كرفت»ء ديكر فصل ديكرى كه مغاير با آن 
باشد معنى ندارد. فرض كنيد كه بعد از ييامبر خاتم هم ييامبرى بيايد و در حد او باشد» عين حرف او را تكرار مى كند. 

در اينجا لا-زم است نكتهاى را عرض بكنم. آيا هر كسى كه ييغمبر استء از هر كسى كه ييغمبر نيست افضل است؟ نه هر 
بيغمبرى از هر غير ييغمبرى افضل نيست. ممكن است يكك كسى بيغمبر باشد و حتى شريعت هم داشته باشد» و شخص ديكرى 
بيغمبر نباشد و تابع يكك بيغمبر باشد ولى اين تابع يكك بيغمبر از آن بيغمبر افضل باشد. مثلًا نوح خودش بيغمبر است و شريعتى 
ذازة ابراه حكن اث واقريك داره مرسى لخر انق و اريس ا رقيظئ عله السام وميد تبت يفة كر ولك 
ساير ائمه ما هيج كدام ييغمبر نبودهاند و شريعتى نداشتهاند ولى از آنها افضاند؛ يعنى معارف كاملترى را از معارف نوح و 
ابراهيم احاطه دارند و مىدانند. 

اما جون تحت الشعاع ييغمبر خاتماند يعنى بعد از ييغمبر خاتم آمدهاندء بيغمبر نبودهاند. آنجه كه ابراهيم عليه السلام بيان 
كردهء جديد بوده است؛ يعنى ابراهيم جيزى را كشف كرده كه تا زمان او كشف و مكاشفه نشده بود. يس ابراهيم عليه السلام 
على بن أبى طالب بعد از ييغمبر خاتم آمده است و فرض مى كنيم كه ابراهيم عليه السلام به آنجاها كه او رسيده» نرسيده است. 


اما جون على عليه السلام تحت الشعاع بيغمبر خاتم است و بعد از ييغمبر خاتم آمده است, هرجا را كه او رفته است قبل از وى 


بيغمبر خاتم رفته و مكاشفه كرده و مكاشفه را بيان كرده است. بنابراين اككر على صد هزار درجه هم بر نوح و ابراهيم افضل 
باشدء مراحل بالاترى را طى كند. سلوكك عاليترى را طى كند هركز بيغمبر نخواهد شد جون تحت الشعاع بيغمبر خاتم است. 
به فرض محال اكر على عليه السلام قبل از بيغمبر به اين دنيا آمده بود مثلًا در زمان عيسى يا بعد از عيسى» آن وقت على 
بيغمبر بود. اما جون بعد از بيغمبر خاتم آمده استء نمى تواند ييغمبر باشد. آن جمله هم همين مفهوم را مىرساند: «انْبّ مِنَى 
بمَنْْلَةُ هارونَ مِنْ موسلا 
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انا آل لاتق بغدى وهر انمض كترغاروة يا مويمن دازة فوا هن دارق بولق تو :بعد ال من نقمي لسن دو بل نبرده تعد بود 


آمل عردطة يود باق شد اسك دركر تمن توائد بعد ال عن ييتميرى دن ذثيا وجوى :داشته ناهد أبرم از نظر معازف: 
خاتميت از نظر آوردن قوانين 


اما از نظر قوانين» كه مسثئلهةٌ مقتضيات زمان با قوانين ارتباط دارد نه با معارف. 

عرض كردم جون مقتضيات زمان تغيير م ىكند» شرايع عوض مىشود. در اينجا بايد اين مطلب را توضيح بدهيم: اكر مقصود 
از مقتضيات زمان جيزى باشد كه امروز يبشرفت تمدن يا تغيير تمدن مى كويند» هميشه نياز به دين جديد هست. تمدن مربوط 
به زندكى اجتماعى است كه بركشتش به وسايل يعنى آثار علم و صنعت است. آنجه در زمان نوح عليه السلام بود با آنجه كه 
در زمان ابراهيم عليه السلام بود فرق داشت. 

بشر در زمان ابراهيم عليه السلام از يكث تمدن كاملترى برخوردار بود» در زمان موسى عليه السلام از تمدن كاملترى» در زمان 
عيسى عليه السلام از تمدن كاملترى و در زمان خاتم الانبياء از تمدن كاملترى. همجنين بعد از زمان خاتم الانبياء مثلًا در قرون 
جهارم و ينجم اسلامى كه اوج تمدن اسلامى استء مسلّم تمدن بشر خيلى كاملتر از زمان ظهور خاتم الانبياء وعدن اكيز 
عصر ما قرن بيستم تمدن بسيار كاملترى دارد از قرن جهارم هجرى تا جه رسد به زمان خاتم الانبياء. ولى آن مقتضياتى كه 
موجب مى شود شريعت عوض بشود تغيبرات تمدن نيستء ييشرفت تمدن به معناى مذكور نيستء جيز ديكرى است. 

بشر به حكم فطرت و به حكم آنجه كه يبشوايان دين كفتهاند» دو حجت دارد. دو بيغمبر دارد: يكى يبغمبر باطن كه نامش 
عقل است و ديكر بيغمبر ظاهر كه همان بيغمبر است. انسان احتياج به هدايت دارد. همين فكرى كه به انسان داده شده خودش 
بيغمبرى اسث براى انسان» يعتى وسيلهاى است كه لطئ خدا اقتضا كرده استث كه به انسان داده شود تا راهش را يبدا كتد. اما 
ييفودن آن راهئى كه انسان بابك يبدا كثدء وسيلهاى مى شتواهد. هواها ه ركدامشان ذر وجود انسان» تحاكمى هستتد. 

غريزه خودش حاكمى است در وجود انسان. خيلى از راهها هست كه انسان بايد آنها را به حكم غريزه بييمايد. غريزه هنوز 
عيش كشي اداه إميكه ركه دبدكاه عو كارى سكا در وصور اضياة: عنذا در مين كلرى اسان ركه كها نام وضوة 
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دارد» دو راه از خارج و دو راه از داخل. اينها در آخر حلق يكك جهارراه تشكيل مى دهند. يكك راه از بينى» يكك راه از دهان» 
يك راه از ريه و يكك راه هم از معده مىآ يد جهارراه به وجود مىآيد و انسان اصنًا خبر ندارد كه يكك جنين جهارراهى 
هست. در حال عادى از اين جهار راه دو راهش باز است: راه بينى و راه ريه كه هميشه انسان» آزاد تنفس م ىكند. ولى هيج 
توجه داريد كه وقتى يكك لقمه را به دهان مى كذاريد و مىجويدء بعد كه جويده شد ديككر اختيار آن از دست شما بيرون 


رفته» بىاختيار فرو مىرود و بلعيده مىشود؟ وقتى كه مىخواهد فرو برود» سه راه ازاين جهارراه به طور خود كار بسته 
فى شوة: يكئ :اهن كه از آن لقمه.وارة شده» ديك راه بيق كة ا كر باز باشد غنذامى وود ذز متجرائ بتى وا اسباب :زوحت 
مىشودء و سوم راهى كه به ريه مىرود واكر باز باشد خيلى خطرناك است. فقط راه مرى و معده بازمىماند و لقمه به معده 
مىرسد. اين دستككاه به طور خودكار اين كار را مىكندء راه خودش را مىداند. اين هم يكك نوع هدايت است. بالاخره بايد 
لقمه به معده برسد. خود لقمه كه نمىداند جه بكند ولى دستكاه مىداند. 

عقل انسان هادى ديكرى است در وجود انسان. خيلى از مسائل است كه انسان آنها را به حكم عقل كشف م ىكند. انسان 
مصلحتهاى خودش را به حكم عقل درك مى كند. مثلا يكك وقت به او دو كار عرضه مىشود؛ فكر مى كند و يكى را انتخاب 
مىكند. اين» فقط كار عقل است. آدمهاى ديوانه غريزهشان به اندازة آدم عاقل هست» حسشان هم به اندازة آدم عاقل كار 
مى كند ولى عقلشان كار نمى كندء اين هادى در وجودشان نيست. منطقة اين هاديها با هم فرق مى كند. منطقهٌ غريزه محدود 
است. آنجا كه منطقة غريزه استء منطقة فكر نيست. منطقة حس هم منطقة ديكرى است. منطقة عقل نيز غير از منطقةُ حس 


است. 

يكك هادى جهارم وجود دارد و آن وحى است. ولى اين هدايت اينطور نيست كه به طور كامل در وجود هر كسى باشد. 
نيروى وحى ناقص در هر كسى هستهء الهامات جزئى در هر كسى هست ولى وحى كامل در هر كسى نيست. خداوند افراد 
لايق را مبعوث و بر آنها وحى نازل مى كند كه يكك سلسله حقايق و راههايى است كه انسان به آنها احتياج دارد. نه غريزه به 
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يس سر اينكه انسان احتياج به ييغمبر دارد اين است كه انسان به يكك سلسله مسائل احتياج دارد كه برآوردن آنها كار وحى و 
اينطور نيست كه جون تمدن عوض مى شود قانون عوض مى شود و در نتيجه بيغمبر هم عوض مى شود؛ يعنى درجةٌ تمدن بالا 
مىرود» يس قانون جديدى مىخواهد. نه تغيير وحى به حكم اين است كه درجة تمايل خود بشر يعنى استعداد خود بشر براى 
فرا كرفتن قوانين الهى تغيير مى كند. اجتماع بشرى مانند فرد است؛ دور كودكى دارد» دورة رشد دارد» نزديكك به مرحلة بلوغ 
دارد» دورة بلوع دارد. 

بشريت در ابتدا حالت يكك كودكك را دارد» يعنى اساساً قدرت دريافتش ضعيف و كم است. هرجه كه بيش مىرود و رشدش 
بيشتر مىشودء استعداد بيشترى بيدا مى كند. مانند دستورالعملى كه به بجه مىدهيد: دستورالعملهاى شما ثابت است ولى بجه 
قابل نيست كه تمام دستورالعملهاى شما را انجام بدهد. بعد كه مقدارى استعداد بيدا مى كند. شما مقدارى از دستورالعملها 
را به او مىدهيد و مقدار ديككر را صرف نظر مى كنيد يا خودتان بجاى او عمل مى كنيد تا مىرسد به سرحد بلوغ (يعنى جايى 
كه عقلش كامل است و شما هرجه دستور العمل داشته باشيد مى توانيد به او بدهيد) و تمام راه و اصول را به او مىآموزيد كه 
تا آخر عمر به آنها عمل كند. 

اصول و كليات و قوانين كلىاى كه بشر احتياج دارد كه از طريق وحى به او كفته شود نامحدود نيست بلكه محدود است. 
اينكه تمام دستورها به بشر اوليه داده نشده است براى اين بوده كه بشر دورة كودكى را طى مى كرده است. قوانين كلى در 
تمام اعصار يكك جور است ولى بشر آن استعدادى را كه تمام احكام به او كفته شود نداشته است و اكر هم مى كفتند 


بندد. وقتى كه بشر به دور بلوغ خودش رسيدء به دور عقل كاملء به دورهاى كه در آن استعداد دريافت قوانينى را كه اصول 
نظام اجتماعى و فردى اوست داردء در اين هنكام بايد آن قوانين را به او كفت. آن وقت به او مى كويند تمام وحى كه بايد 
بشر را هدايت كند. همين است. عقلت به آنجا رسيده است كه آنجه را كه از طريق وحى احتياج دارى كه به تو بككويند واتو 
بايد به كار بندى ما به تو مى كوييم. تو آنها را حفظ كن و الى الابد زندكيت را با آنها تطبيق بده. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١7‏ ص: 76١‏ 

معناى دورةٌ خاتميت اين نيست كه يكى از ادوار تمدن اسمش دورة خاتميت شده است! ادوار تمدن ملاكك خاتميت نيست. 
دورة خاتميت يعنى دورهاى كه بشريت رسيده است به حدى كه اككر قانون را به او تلقين و تعليم كنند» مى تواند آن را ضبط 
كند و بعد بانيروى عقل خودش از همين قوانين براى هميشه استفاده كند. مثل اين مىماند كه از خواص بجهء كتاب ياره 
كردن است. در قديم كه بجهها «عمم جزوا داشتند» تا يكك بجه يك عم جزو مىخواند» هفت هشت تا عم جزو را تكه تكه 
مى كرد. حالا هم كه عم جزو نمىخوانندء با همه مراقبتى كه از بجهها مىشود؛ سالى دو سه نوبت بايد برايشان كتاب خريد. 
بجه قدرت ندارد كه كتاب خودش را حفظ كند. بشرهاى ادوار سابق قدرت اين را كه كتاب آسمانى خودشان را نكّه بدارند 
نداشتند» تكه تكه و كم كردند. كجاست صحف ابراهيم؟ كجاست تورات موسى؟ 

كجاست انجيل عيسى؟ اككر زردشثٌُ ييغمبر باشد» كجاست اوستا؟ اين دليل بر عدم بلوغ بشريت است؛ يعنى اككر در آن زمانها 
همين قرآن نازل مىشدء از قرآن هم اصلًا خبرى نبود. و ما ديديم كه بشر به جايى رسيد كه كتاب آسمانىاى را كه برايش 
نازل كردند نككاه داشتء ديكر بجه نبود كه كتابش را تكه تكه كند. قرآن محفوظ است و اين خودش دليل بر بلوغ بشريت 
است. وحى وظيفه دارد در حدودى كه عقل ناقص است جبران كند؛ مكثّلل و متمُم عقل استء يعنى در آن جايى كه عقل 
قادر نيست» وحى جبران م ىكند. زمانى كه بشر رسيد به آنجا كه مىتواند آنجه را كه بايدء از ناحية وحى بكيرد و نككه دارد و 
استعدادش رسيده است به آنجا كه اين اصول ثابت (وحى) را حفظ كند و همجنين قَوّهُ تطبيق و اجتهاد در او باشدء يعنى هر 
حادثهاى را كه برايش بيش مىآيد با يكك سلسله اصول كلى تطبيق بدهد و آن اصول كلى را مقياس قرار بدهدء آن زمان 


مىشود دورةٌ خاتميت. 
خاتميت به درجة تمدن مربوط نيست 


يس خاتميت به درجة تمدن مربوط نيست كه بكويند جطور شده بعد از نوحء ابراهيم مى آيد و شريعتى مىآورد و بعد ازاو 
موسى و بعد از او عيسى مى آيد و بعد از او خاتم الانبياء» ولى بعد از خاتم الانبياء ييامبرى نمىآيد؟ آيا بعد از خاتم الانبياء 
ذيكر زماق فتوقف» شد كه بابك ربعت بيايد؟ زمان كه متوقف نمى شود و تغبيراتى كه از زمان خاتم الانبياء تاكنون روى داده 
است. جندين برابر تغييراتى است كه از 
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زمان نوح تا زمان خاتم الانبياء رخ داده است. 

اين امر اصلًا بستككى به درجة تمدن ندارد. بيغمبران براى جه آمدهاند؟ اصلًا احتياج بشر به وحى جيست؟ ييغمبر كه نمىآيد تا 


جانشين فكر و عقل بشر باشد. 


بيغمبر نيامده است كه تمام قواى وجود بشر را معطل كندء بكويد شما فكر نكنيد» استدلال نكنيد, اجتهاد نكنيد» تمام كارها را 
ما بجاى شما انجام مى دهيم. اين امر خلاف نظم عالم است. بيغمبران مى كويند: اى بشر! هرجه از تو ساخته است خودت انجام 
بده. كارهايى را كه در حدود فكر و عقل و استدلال است بايد خودت انجام بدهى. جايى كه از قَوّهْ تو خارج است,. ما به 
وسيلة وحى تو را دستكيرى مى كنيم. 

مثل اينكه اكر بجداى همراه شما باشدء مراقب او هستيد. تا آنجا كه خودش مى تواند راه برود» مى كذاريد خودش راه برود. 
وقض كدابة انجا م رسد كه ذركر ثم توائك واه يرود اونا بقل فى كند وى حين اكه نهها ان جزهاي كدبشر در انها 
احتياج به وحى داشته استء از اول تا آخر عالم محدود بوده است. از زمان حضرت آدم تا زمان خاتم الانبياء مقدارى كه بشر 
احتياج به وحى داشته استء محدود بوده ولى همان امر محدود را قابل نبوده كه به خودش بسيارند و بكويند خدا حافظ شما. 
للا تقوو هه دوو قمر عن ف معدو قاكنا ع اق معان روسب عه كدي اام نيار لدو انبا كه ]دو زماتيائ] كك سعد 
موظفند كه مراقبت كنند. شما در كار اطباء ملاحظه كردهايد كه آنها با بيمارانشان دوكونه رفتار م ىكنند. براى بيمارهاى خيلى 
ساده و عوام» طبيب علاوه بر اينكه نسخه مىدهد ساير كارها را خودش مراقبت مى كند. اما در مورد بيمارى كه تحصيل كرده 
استء. كار دكتر خيلى آسان است؛ فقط دو كلمه حرف مىزند و به بيان يكك امر كلى قناعت مى كند. 

يس معلوم شد مسئلة خاتميت حل شده است و اينكه مى كويند اكر اديان بايد به حسب زمان نسخ بشوند خاتميتى نبايد باشد و 
اكر نبايد نسخ بشوند» شريعتى نبايد ناسخ شريعت بيشين باشد» صحيح نيست. حساب خاتميت حساب ديكرى است كه عرض 
كردم. خيال مى كنم همين مطلبء امشب كافى باشد و من هم خسته شدهام» ديكر بيش از اين نمى توانم صحبت كنم. همين جا 
تعاع كد 
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خائميت 


اشاره 

ان محمد أ أعب ين لايك وللكن شوق الهو لائم ابي 

بحث ديشب ما به مناسبت بحثى كه راجع به مقتضيات زمان م ىكرديم در اطراف خاتميت بود. عرض شد كه اساساً مسئلة 
خاتميت خود يكك مسئلهاى است كه با زمان ارتباط دارد. نسخ شدن يكك شريعت و آمدن شريعت ديكر بجاى آنء فقط و 
فقط به زمان بستككى دارد و الا هيج دليل ديكرى ندارد. همه علما اين را قبول دارند كه رمز اينكه يكك شريعت تا يكك موقع 
معينى هست و بعد از طرف خدا نسخ مىشود. تغيير بيدا كردن اوضاع زمان و به اصطلاح امروز مقتضيات زمان است. بعد اين 
سؤال يبش مىآيد كه اكر اينطور باشد يس بايد هميشه با تغيير مقتضاى زمان» شريعت موجود تغيير كند. بنابراين هيج 
شريعتى نبايد شريعت ختميه باشد و نبوت نبايد در يكك نقطهُ معين ختم بشود. 

جواب اين سؤال را ديشب عرض كرديم كه كسانى كه اين سؤال را مى كنند در واقع دو جيز را با يكديكر مخلوط م ىكنند. 
خيال مى كنند معناى اينكه مقتضيات زمان تغيير م ىكند فقط و فقط اين است كه درجة تمدن بشر عوض مى شود و لذا بايد 


بيغمبرى مبعوث بشود متناسب با آن درجه از تمدن يعنى يبشرفت علم و فرهنكك بشر. در صورتى كه اينطور نيست؛ مقتضيات 


زمان به صرف اينكه درجةُ تمدن 
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تغيير م ىكند» سبب نمى شود كه قانون حتماً تغيير كند. علت عمدة اينكه شريعتى مىآيد شريعت قبل را نسخ مى كند اين است 
كه در زمان شريعت بيشء مردم استعداد فراكرفتن همه حقايقى را كه از راه فهم بايد به بشر ابلاغ بشود ندارند. 

تدريجاً كه در مردم رشدى بيدا مى شود. شريعت بعدى در صورت كاملترى ظاهر مى شود و هر شريعتى از شريعت قبلى كاملتر 
ست تا بالاخره به حدى مىرسد كه بشر از وحى بىنياز مى شود ديكر جيزى باقى نمىماند كه بشر به وحى احتياج داشته 
باشد؛ يعنى احتياج بشر به وحى نامحدود نيست» محدود استء به اين معنى كه جه از لحاظ معارف الهى و جه از لحاظ 
دستورهاى اخلاقى و اجتماعى يكك سلسله معارف» مطالب و مسائل هست كه از حدود عقل و تجربه و علم بشر خارج استء 
يعنى بشر با نيروى علم نمى تواند آنها را دريابد. جون علم و عقل قاصر استء وحى به كمكك مىآيد. لازم نيست كه بىنهايت 
مسائل از طريق وحى به بشر القا بشود. حد اكثر آن مقدارى كه بشر به وحى احتياج دارد» زمانى به او القا مىشود كه اول 
قذويك وكواناي خرياقت؟ | قرا داشفه اسه ى ثانا سرائد 31 حفط و تكيدارى كتد. 


تحريف شريعت بيشين» يكى از علل نسخ 


اينجا مسئلهاى هست كه بايد آن را در دنبال اين مطلب عرض بكنم و آن اين است كه يكى از جهات احتياج به شريعت جديد 
اين است كه مقدارى از حقايق شريعت قبلى در دست مردم تحريف شده و به شكل ديكرى درآمده است. در حقيقت يكى از 
كازهاق هر يغميرئ 'احباء و ؤنده كردن تعليماث يغمير كذشه اسع عق سمش ال تعليفات هر ييغسرئ هنان تعليمات 
بيغمبر بيشين است كه در طول تاريخ در دست مردم مسخ شده است. و اين تقريباً مى شود كفت كه لازمة طبيعت بشر است كه 
در هر تعليمى كه از هر معلمى مى كيرد كم و زياد م ىكند» نقص و اضافه ايجاد م ىكند و به عبارت ديكر آن را تحريف 
م ىكند. اين مسأله را قرآن كريم قبول دارد» تجارب بشر هم به درستى آن شهادت مىدهد. مثدا خود قرآن كريم كه آمد 
تورات و انجيل را نسخ كرد ولى قسمتى از تعليمات آنها را احياء و زنده نمود؛ يعنى بعد از آنكه به دست مردم مسخ شده بود 
قرآن كفت آن كه تورات يا انجيل واقعى كفته است اين نيست كه در دست اين مردم استء اين است كه من مى كويم» اين 
مردم در 
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آن دست بردهاند. يا همين موضوع ملت ابراهيم» طريقة ابراهيم كه در قرآن آمده است؛ قريش خودشان را تابع ابراهيم حساب 
م كرونةاوك عورف كدكتريا باقن الله يود تعليمات اصلى ابراهيم بود عوض كرده بودنده دست برده بودند» يكك جيز من 
ذرذا وراص سيوف تراه ابوطوو اه ف عدن : لا كان ص مائهعْ عِنْدَ الِْيِتِ إِلَا مُكاءً وَ تَصْدِيَةٌ .01١‏ ابراهيم نماز را واجب كرده 
بود. نماز او واقعاً عبادت بوده است. عبادت يعنى خضوع در نزد يروردكار» تسبيح و تنزيه و تحميد يروردكار. حالا اكر نماز 
ابراهيم از لحاظ شكل ظاهر با نماز ما فرقى داشته باشد مهم نيست ولى مسلّم نماز ابراهيم نماز بوده است؛ يعنى آنجه كه در 
نماز هستء نوع اذكار» نوع حمدهاء نوع ثناهاء ستايشهاء خضوعهاء اظهار ذلتهاء تسبيحها و تقديسها در آن بوده است. 

اين قدر در اين عبادت دخل و تصرف كرده بودند كه در زمان نزول قرآن» نماز را به شكل سوت كشيدن يا كف زدن در 


آورده بودنك. 


ررحي ا "ا ماى حه عير ور م تكردا حا ليوات رقم اا رروتي ابكار ليها كران راح به ابراعيم كلت النجام 
ع وين ا كان إِلماهِيمُ يَهُودِيًا وَ لا نَضِلَانِيًا وَ لكنْ كانَ حنيفاً مما «7". يهوديها مى كفتند: همين طريقهاى كه ما داريم و 
اسمش يهودى كرى استه ابراهيم داشت. نصرانيها مى كفتند: طريقة ابراهيم همين است كه ما الآسن داريم؛ يعنى اين كه ما 
داريم همان استه منتها كامل شده است و نسخ كتددة طريقة ابراهيم است. لاد ار انا شَرَحَ لَكُمْ مِنَ الدّين !ا 
لحو رد عليه ك نيرق الما قرت واكاد رودا قرح ينأل حرصي ده ررد الى اقل 21 وَصَلْنا به هيم 
ولوسدا اعسك |ء ين دينى كه براى شما توصيه شده است, همان است كه به نوح توصيه شده و همان است كه به تو وحى 
سه وهمان ابت كد يه أبراهيع وموسى وعيسى توضيه كننده اسحه أن أقينوا الذَّيق و ل قروا فيد كبن على العش كين ا 
تَدْعُوهُمْ إِلَيِهِ «*؛ توصيه شد كه همين دين را اقامه كنيد (يعنى دين همان دين استء يكك راه است)» تشنّت يبدا نكردند مكر 
بعد از آنكه مىدانستند ولى روى هوايرستى اين تفرقهها را ايجاد كردند. يعنى اين رشتههاى مختلف را دست مردم ايجاد كرده 
است. اكر ساختههاى مردم را حذف كنيد مى بينيد تمام اينها يكك دين 


)١(‏ انفال/ ها" 

(0) آل عمران/ /ا8 

١7 شورى/‎ )9( 
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استء يكك ماهيت استء يكك طريقت است. 

غرض اين جهت است كه يكى از كارهاى انبيا احياى اصل دين است كه اصل دين از آدم تا خاتم يكى است. البته فروع 
مختلف است. هر ييغمبرى كه مىآيد يكى از كارهايش بيرايش استء يعنى اضافات و تحريفات بشر را مشخص مى كند. حالا 
اينجا يكك سؤال بيش مىآيد: آيا اين خاصيت (تحريف دين) از مختصات بشرهاى قبل از خاتم الانبياء است يا بشرهاى 
دورههاى بعد هم اين طبيعت را دارند؛ يعنى در دين خودشان دخل و تصرف مى كنند» خرافات اضافه مى كنند؟ مسلّم طبيعت 
بشر كه عوض نشده است. بعد از ييغمبر خاتم هم همينطور است. آن شعر معروف- كه مى كويند از نظامى است و از او 
نيست - مى كو يد: 

دين تو را در بى آرايشند در بى آرايش و بيرايشند بسكه ببستند براو بركك و ساز كر تو ببينى نشناسيش باز 

اكر اينطور نبودء اين همه فِرّق از كجا بيدا شد؟ معلوم است كه بدعت در دين خاتم هم امكانيذير است؛ جنانكه ما كه شيعه 
هستيم و به وجود مقدس حضرت حجة بن الحسن اعتقاد داريم؛ مى كُوييم ايشان كه مى]يند «يأتى بدي جديزاء مسركن ابن 
ايت 4 لقند يراك وزاضافات ون ساق يبدا ندا درش وس ] ند و حتت ون خلال رام رمات انرا 
مىرسد كه اين دين غير از دينى است كه داشتهاند و حال اينكه اسلام حقيقى همان است كه آن حضرت مىآورد. در اخبار و 
روايات آمده است كه وقتى ايشان مىآيد خانههايى و مساجدى را خراب مى كندء كارهايى مى كند كه مردم فكر مى كنند 


دين جديدى آمده است. 


خاتميت از نظر اصلاح دين سابق 


حال آياازاين نظر كه هر بيغمبر» مصلح دين سابق هم هست از نظر احتياج به مصلح- نه از نظر استعداد بشر براى دريافت 
كامل حقايق لازم از طريق وحى- مسئلة خاتميت حككونه توجيه مىشود؟ اينجا باز دو مطلب است. يكك مطلب اين است كه در 
اينكه احتياج به مصلح واصلاح هميشه هست ودر دين خاتم هم هستء بحثى نيست. خود امر به معروف و نهى از منكر 
اصلاح است. ائمه فرمودهاند: 

او أن أنافى كل كَل عدوا بثقوة عدا كقريت العاليق و التحال التطلع» دز هر زماتي: در هر عضري افرادى تعد كه 
تحريف غل وكنند كان و نسبتهاى دروغ مردمى را كه 
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هدفشان خراب كردن دين است اصلاح مى كنند. در اينكه احتياج به اصلاح و مصلح هستء بحثى نيست ولى تفاوت در اين 
جهت است كه در زمان شرايع سابق» مردم اين مقدار قابليت و استعداد را نداشتهاند كه افرادى از ميان آنها بتوانند جلو 
تحريفات را بككيرند و با تحريفات مبارزه كنند؛ بايد بيغمبرى با مأموريت الهى مىآمد و اين كار را انجام مىداد. از مختصات 
دورة خاتميت, قوّهُ اصلاح و وجود مصلحين است كه مىتوانند اصلاح كنندء علانوه بر اينكه مطابق عقيدةٌ ما شيعيان يكك 
ذخيرة اصلاحى هم وجود دارد كه حضرت حجةٌ بن الحسن است و او هم احتياجى نيست كه به عنوان ييغمبر اصلاح كند بلكه 
به عنوان امام اصلاح مى كند. 

امام يعنى كسى كه تعليمات و حقايق اسلامى را از طريق وراثت» خوب مىداند؛ يعنى ييغمبر آنجه را مىدانسته است به امير 
المؤمنين كفته است» خالص اسلام در دست حضرت امير بوده و بعد از او به دست ائمة ما رسيده است. احتياجى به وحى 


جديد نيستء امام همان جيزى را كه از طريق وحى به بيغمبر رسيده است بيان مى كند. 
خرافهاى در مسئلة احياى دين 


اينجا مطلبى هست كه بايد عرض بكنم. يكى از مسائلى كه در اطراف آنء خرافه به وجود آمده است خود مسثلة احياى دين 
است. من يكك وقتى در انجمن ماهانة دينى يكك سخنرانى كردم تحت عنوان «احياى فكر دينى). آنجا كفتم براى دين مانند هر 
حقيقت ديكر عوارضى بيدا مىشود. در همين شبهاى اول سخنرانى در اينجا عرض كردم دين مانند آبى است كه در سرجشمه 
ضاف اسث بعد كه در يستر قرار مى كيرد آلود كى يبذا م ى كنك ؤريايك ابن الود كيها زاياكك كرد. ولى متأسفانة ذر عمين 
زمينه» افكار كج و معوجى يبدا شده است. خوشبختانه از خصوصيات دين خاتم است كه مقياسى در دست ما هست كه اينها 
را بفهميم و تشخيص بدهيم. 

راجع به مسئلة تجديد و احياى دين از همان قرن دوم و سوم هجرى در ميان مسلمين (البته اول در اهل تسنن و بعد در شيعيان) 
فكرى بيدا شده است كه جون در طول زمان براى دين بدعت بيدا مىشود و دين شكل كهنكى و اندراس بيدا مىكند احتياج 
به يكك اصلاح و تجديد دارد» مانند اتومبيل كه سرويس مى شود يا خانه كه سالى يكك مرتبه تكانده مى شود و مثا رنكش را 
عوض مى كنند. اين خاصيت زمان 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١27‏ ص: 75/0 

است كه دين را كهنه مى كند. كفتند براى اين كار خداوند در سر هر جند سال يكك نفر را مىفرستد كه دين را تجديد كند» 


جون كهنه مىشودء كرد وغبار مى كيرد و احتياج به ياكك كردن دارد. خدا در سر هر جند سال احتياج دارد كه دين را نو 


كند. اين را من در كتابهايى مىديدم؛ و مىديدم كه عدهاى از علماى ما را در كتابها به نام «مجدّدا اسم مى بزلله مكلا هئ كر يدك 
ميرزاى شيرازى مجدّد دين است در اول قرن جهاردهم» مرحوم وحيد بهبهانى مجدّد دين است در اول قرن سيزدهم» مرحوم 
مجلسى مجدّد دين است در اول قرن دوازدهم محقق كركى مجدّد دين است در اول قرن يازدهم. 

همينطور كفتهاند مجدّد دين در اول قرن دوم امام باقر عليه السلام است, مجدّد دين در اول قرن سوم امام رضا عليه السلام 
استء مجدّد دين در اول قرن جهارم كلينى استء مجدّد دين در اول قرن ينجم طبرسى است و ... ما مىبينيم علماى ما اين 
مطلب را در كتابهايشان زياد ذكر مى كنندء مانند حاجى نورى كه در احوال علما ذكر كرده است يا صاحب كتاب روضات 
الجنات كه همين مجدّدها را نام برده است. در وقتى كه مىخواستم آن سخترانى «احياى فكر دينى» را انجام بدهم به اين فكر 
افتادم كه اين موضوع را بيدا كنم. هرجه جستجو كردم ديدم در اخبار و روايات ما جنين جيزى وجود ندارد و معلوم نيمست 
مدركة ابن موضوع جينست اخبار اهل تلطنرا تتم ديدم در اخبار 0 اداه فق درست اب :قاوه يكلا يخاييت 
بيشتر نيستء آن هم از ابى هريره نقل شده است به اين عبارت: «انَّ الله يبع لِهِدِه الامّهُ عَللِمْ رَأس كل مِانَدٌ مَنْ بح دَّدُ لها 
ديئّها». بيغمير فرمود: خدا براى اين امت در سر هر صد سال كسى را مبعوث م ىكند تا دين اين امت را تازه كند. غير از ابى 
داود كس ديكرى اين روايت را نقل نكرده است. حالا جطور شد كه شيعه اين را قبول كرده است؟. 

بعك كرعةاقق تلاس كوودك: | ينكد ركسي كفن :ابا كو يدر تر ولد هنا لب كه قوم رذ كددارق را تعد يك كتنه 1 با براك 
تمام شئون دينى است يا اينكه براى هر شأنش يكك نفر مىآيد؟ يكى از علما مىآيد كه در كارهاى علمى اصلاح كند» يكى 
از خلفا يا سلاطين مىآيد كه دين را اصلاح كند .0١1«‏ مثلّا در اول قرن دوم عمر بن عبد العزيز بود» در اول قرن سوم 


)١(‏ هرجند در اينجا منافع خصوصى به ميان مده است كه وقتى در هر قرنى يكى از علما را مجدّد حساب كردهاند؛ براى 
اينكه خلفا را راضى كنند كفتهاند او وظيفة ديكرى دارد در هر قرنى يكك خليفه هم مىآيد كه دين را اصلاح كند. 
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هارون الرشيد بود و ... از قرن هفتم به بعد كه جهار مذهبى شدند» كفتند آيا براى هر يكك از اين مذاهب بايد يكك مجدّد بيايد 
يا براى هر جهار مذهب يكك مجدّد؟ 

كفتند براى هر يكك از مذاهب يكك مجدّد. به اين ترتيب كه سر هر صد سالء مذهب ابو حنيفه مجدّد على حده. مذهب شافعى 
مجدّد على حده؛ مذهب حنبلى مجدّد علىحده و ... بعد راجع به ساير مذاهب اسلامى بحث شد. كفتند مذهب شيعه هم يكى 
از مذاهب است. بالادخره ييغمبر فرموده مجدّد هستء بايد براى همه مذاهب باشدء آن هم يكى از مذاهب اسلامى استء 
خارجى كرى هم از مذاهب اسلامى است. ببينيم در مذهب شيعه جه كسانى مجدّد بودهاند؟ حساب كردند كفتند محمد بن 
على الباقر مجدّد مذهب شيعه است در اول قرن دوم؛ على بن موسى الرضا مجدّد مذهب شيعه است در اول قرن سوم» شيخ 
كلينى مجدّد مذهب شيعه است در اول قرن جهارم. اين را براى هر مذهبى توسعه دادند و حتى براى سلاطين هم در سر هر 
صد سال يكك مجدّد حساب كردهاند. 


سرايت اين خرافه به شيعه 


اين فكر به شيعه سرايت كرده است. من كتابها را خيلى كشتم. به نظر من اولين كسى كه اين فكر را در شيعه وارد كرد شيخ 
بهابى بودء نه به عنوان اينكه اين را يكك حقيقت بداند و بكويد كه اين حديث درست اسثء بلكه در رسالة كوجكى كه در 
«رجال» دارد وقتى كه راجع به شيخ كلينى بحث مى كند مى كويد شيخ كلينى جقدر مرد با عظمتى است كه علماى اهل تسنن 
او را مجدّد مذهب شيعه دانستهاند. شيخ بهايى يكك مرد متبحر بود از حرفهاى اهل تسنئن اطلاعاتى داشت» خواست اين را به 
عنوان فضيلتى از شيخ كلينى ذكر كند نه اينكه بككويد اين حديث» حديث درستى است. كفته است شيخ كلينى آن قدر عظمت 
دارد كه اهل تسنن به حرفش اعتماد دارند و او را مجدّد مذهب شيعه دانستهاند. ديكران هم كه «رجال) نوشتهاند» حرف شيخ 
بهايى را نقل كردهاند. كم كم خود شيعه هم باورش آمده كه اين حرف» حرف درستى است. بعد در ذورههاى صد سال و 
دويست سال بعد از شيخ بهايى» در قرون 
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دوازدهم و سيزدهم- كه به عقيده من ما دورهاى منحطتر از اين دو قرن نداريم؛ يعنى اكر بخواهيم بدانيم كه معاريف شيعه و 
كتابهايى از شيعه در جه زمانى از همه وقت بيشتر انحطاط داشته يعنى سطحش يايينتر بوده» قرن دوازدهم و سيزدهم است- 
افسانهسازها اين حديث را به صورت يكك حديث واقعى در نظر كرفته و بدون اينكه خودشان بفهمند كه ريشة اين حديث 
كجاست,ء نشستهاند بقيهٌ [مصداقها] را درست كردهاند. اهل تسنن تا شيخ كلينى آمده بودند. اينها همي نطور آمدهاند تا 
رسيدهاند به اول قرن جهاردهم. كفتند ميرزاى شيرازى مجدّد مذهب شيعه است در اول قرن جهاردهم. حالا اين مدركش 
جيست,ء معلوم نيست. از همه مضحكتر اين است كه حاج مير ملما هاشم خراسانى در كتاب منتخب التواريخ همين موضوع را 
نقل كرده است و مجدّدهاى مذهب شيعه را قرن به قرن ذكر مى كند. او هم هرجه نككّاه مى كند مى بيند جور در نمى آيدء براى 
أبتكة اقرافض دواد كدواققا كرا العمعاة:] محدة كداشة إرامين كه سدفية كوانن ول القانا در سر عمد سال 
نبودهاند مثل شيخ طوسى 3١‏ اما عالم ديكرى را كه در درجة بسيار يايين ترى است مجدّد حساب كردهاند. حاج ملا هاشم 
مثل علماى تسنن كفته است علما حسابشان جداستء سلاطين هم حسابشان جداست. مجدّدها در ميان خلفا و سلاطين كيانند؟ 
تا آنجا كه شيعه يادشاه نداشته استء از سنيها كرفتهاند: عمر بن عبد العزيز و مأمون و ... از آنجا كه خود شيعه يادشاه داشته 
استء آمدهاند سراغ يادشاهان شيعه: عضد الدولة ديلمى و ... كم كم رسيدند به نادر شاف اين مرا كه ان كلهها مناردها 
مىساخت» شده است مجدّد مذهب شيعه! بعد مى كويد نادر شاه اهميتش اين بود كه سيهسالار خوبى بوده؛ يكك قلدر بزن 
بهادر خوبى بوده است. تا روزى كه متوجه دشمنان ايران بود خوب كار م ىكرد. دشمنان ايران را بيرون كرد»ء هندوستان را 
فتح كرد. ولى بعد ديكر كارش خونريزى بود, دائم آدم كشت تا آنجا كه بعضى معتقدند اين مرد در آخر عمرش ديوانه شد. 
اين مرد ديوانه مىآيد مىشود مجدّد مذهب شيعه! ببينيد كار ما به كجا رسيده است! ببينيد ماليات كرفتنش جكونه بوده است. 


اصطلاحاتى خودش وضع كرده نوكه متلا ك4 هن فذق نا كه 


)١(‏ شايد عالمى بيدا نشود كه به اندازه او به شيعه خدمت كرده باشد ولى كناه او اين بوده كه در بين دو صدساله قرار كرفته 
است و نمىشود او را مجدّد حساب كرد. 
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الف مى خواهم. ديكر يكك ذره حساب در كارش نبود كه اين الف كه مى كويد مساوى مثنًا يكك كرور تومان است يا الف كله 


آدم؟! به عنوان مثال مى كفت: من از ورامين يكك الف مى خواهم. آخر اين ورامين اين قدر ثروت دارد يا ندارد؟! دورهاى از 


جند سالةٌ آخر عمر نادر كه به داخل ايران يرداخته بود» اس ف آورتر وجود ندارد. 

توجه داشته باشيد كه كاهى در اين حرفها ريشههايى از مذهبهاى ديككر وجود دارد. اهل مذهبهاى ديكر آمدهاند معتقدات 
خودشان را داخل كردهاند. اين فكر كه در هر هزار سال يكك بار يكك مجدّد دين مىآيدء مربوط به قبل از اسلام است. اين 
حرف از اسلام نيست. بابا طاهر مى كويد: 

به هر الْفى الِف قدَّى برآيد الِْ قدّم كه در الف آمدستم 

يك فكر در ايران قديم بوده واز زردشتيهاست كه هر هزار سال يكك بار. مصلحى مىآيد. يكك وقت در كتاب زردشتيها 
خواندم كه «هوشيدر» لقب آن كسى است كه بايد رأس هر هزار سال بيايد در ايران يكك احيايى بكند. در هزارةً فردوسىء 
ملكك الشعراء بهار قصيدهاى كفته استء مى كويد: اين هزارةٌ تو همانا جنبش هوشيدر است. 

فردى است كه افكار زردشتى كرى را خيلى در ايران رايج كرده است و به قول مرحوم قزوينى با عرب و هرجه كه از ناحية 
عرب باشد يعنى اسلام دشمن است. در كتابى كه او راجع به زردشتى كرى نوشته و دو جلد استء آنجا كه شرح حال يعقوب 
ليث صفارى را ذكر مى كند, او را يكى از آن [مجدّدهايى] كه هزاره را به وجود آورده است توصيف مى كند. 

بنابراين آن سخن از حرفهاى دروغى است كه با روح اسلام جور در نمىآيد واز ناحيةُ ديكران آمده است. 

كتاب فرايد أبو الفضل كليايكانى مبلغ زبردست بهائيها را مطالعه م ىكردم, ديدم در آنجا حديثى را از جلد سيزدهم بحار نقل 
كلق ادتييسير اكز رنود جلك افون كله ير 9:6 لقعا لبر رطق يوم الست اكر سرض مالع اسروك ررر 
مهلت دارند و اكر فاسق باشند نيمروز مهلت دارند. بعد مى كويد روزى كه 05 كرده»ء همان است كه در قرآن است: وَ 


رى 2 0ه روم س8 دم_الاوي ققدم 
إِنْ يَؤْما عِنْدَ رَنَكك كألف سَنَهُ مما تَعْذُونَ )١١‏ 


() حج/ /5 
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يكك روز در نزد يرورد كار تو مساوى با هزار سال است. يس اينكه بيغمبر فرمود: اكر امت من صالح باشند يكك روز مهات 
دارند و اكر فاسق باشند نيمروز» يعنى اككر صالح باشند هزار سال باقى خواهند بود و اككر فاسق باشند يانصد سال. اين أبو 
الفضل كليايكانى كه از آن شادهاى درجةٌ اول استء بعد مى كويد: اين حديث بيغمبر راست است»ء جرا؟ براى اينكه اين امت 
كه فاسق شدء صالح بود و هزار سال هم بيشتر عمر نكرد زيرا تا سنة -78٠‏ كه سال رحلت حضرت امام حسن عسكرى است- 
دور نزول وحى استء جون ائمه هم همان وحى را بيان مى كردند. اين دوره؛ به اصطلاح همان دورةٌ انبساط اسلام است. از 
زمان وفات امام حسن عسكرى بايد كفت كه عمر امت شروع مى شود؛ همان سال» سال تولد امت است. از سال 72٠‏ كه آغاز 
عمر امت استء هزار سال بكذرد جقدر مىشود؟ 0172٠‏ سال ظهور «باب). 

يس ييغمبر فرمود كه اكر امت من صالح باشد هزار سال عمر مىكند (يعنى بعد از هزار سال كس ديكرى دينى آورده دين مرا 
منسوخ مى كند) و اكر فاسق باشد يانصد سال. 

براى اينكه اين حديث را بيدا كنم اول خودم بحار را كشتمء ييدا نكردم. ديدم آقا ميرزا ابو طالب دو سه ورق دربارةٌ اين 
حديث توجيه م ىكند و مىخواهد به كليايكانى جواب بدهد. باور كرده كه جنين حديثى وجود دارد. جون در كتاب 
كليايكانى ديده؛ باور نكرده كه اين را كليايكانى از خودش جعل كرده باشد. من هرجه كشتم ديدم جنين جيزى بيدا 
نمى شود. يكك جيزى ديدم در بحار از كعب الاحبار نه از ييغمبر» آن هم به يكك عبارت ديكر كه: در زمان مهدى عليه السلامء 


در زمان رجعت, افراد مردم اكر آدمهاى خوبى باشتد ه ركدام هزار سال عمر مىكنند و اكر آدمهاى بدى باشند يانصد سال. 
اين حديث را كعب الاحبار كفته و دربارة آدمها هم كفته است. أبو الفضل كليايكانى كفته اين را بيغمبر كفته است نه كعب 
الاحبار. از بس اين موضوع عجيب بود من به آقاى دكتر توانا- كه اطلاعات زيادى دربارة بهائيها دارند- تلفن كردم, كفتم: 
يكك جنين جريانى استء اين كتاب أبو الفضل كلبايكانى اينطور مى كويد و كتاب ميرزا ابو طالب اينطور مى كويد» شما در 
اين زمينه مطالعه داريد» من هرجه در بحار كشتم جيزى بيدا نكردم جز همين حديث. كفت: راست مى كوييد جز اين حديث 
كعب الاحبار تمام از مجعولات است. 

اينها مىرساند كه مسامحه كارى در كار دين جقدر بد است. آن حرف أبو هريره 
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كه در سنن ابى داود آمده جه غوغايى در اهل تسنن ايجاد كرده! بعد علماى شيعه آن را در كتابهاى خودشان ذكر كردند و 
برايش حساب باز كردند و كشيدند به آنجا كه نادر يكى از مجدّدين مذهب شد. اينجا يكك شادى به نام أبو الفضل 
كليايكانى شبادى هى كند و عالمى مثل آقا ميرزا ابو طالب باورش مىشود كه جنين جيزى وجود دارد؛ نمىرود بحار را نكاه 
كل ينك كن شعت با نسث. يعد ضناها ثثر سيكر ف آأبين ككاب هيبروا انو علا راس حواقفليو ابن تسويتك راقيول 
ب كندنه 

در دين اسلام مصلح هست,ء ولى به اين صورت كه يكك اصلاح كلى داريم كه به عقيدة ما شيعيان متعلق به حضرت حجت 
است كه مصلح جهانى است. اين اصلاح» جهانى و عمومى است و ربطى به بحث ما ندارد. و يكك اصلاح خصوصى است كه 
مبارزه كردن با بدعتهاى بالخصوصى است. اين» وظيفة همهُ مردم است و در همه قرنها هم افراد مصلح (به معنى مذكور) بيدا 
مى شوند. خدا هم شرط نكرده [كه ظهور اين افراد] هر صد سال به صد سال باشد يا دويست سال به دويست سال يا يانصد 
سال به يانصد سال يا هزار سال به هزار سال. هيج كدام از اينها نيست. در مورد اديان ديكرء بيغمبرى بايد م ىآمد تا دين سابق 
احياء بشود و اين امر جز از راه نبوّت امكان نداشت. ولى براى احياى اسلام علاوه بر اصلاحات جزئى» يكك اصلاح كلى هم 
توسط وصى بيغمبر صورت مى كيرد. اين هم يكك فصل راجع به خاتميت. 
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وجدان 9 مسئلة نسيت اخلاق 
اشاره 


ان لك له رقمل تاها ره 

امشب قصد داشتم به مناسبت بحثى كه راجع به مقتضيات زمان داشتم» بحثى را كه مربوط به فلسفة تاريخ است عنوان كنم. آن 
بحث اين است كه آيا عواملى كه سبب سعادت بشر مى كردد» در هر زمان فرق مى كند؛ يعنى اين عوامل نو و كهنه مى شود يا 
ممكن است يكك سلسله عوامل ثابت وجود داشته باشد كه در هر زمانى سبب سعادت بشر كردهد؟ البته اين مطلب احتياج به 
توضيح و تفسير دارد اما نظر به اينكه بحثى كه در جند شب قبل راجع به نسبيت اخلاق كرديم» قسمتى از آن را لازم نديدم كه 
تعقيب كنيم ولى دوستان اظهار كردند كه تتمهُ آن مطلب را عرض بكنم» امشب را در اطراف آن بحث مى كنم. 


دليل كسانى را كه قائل به نسبيت اخلاق بودند اينطور ذكر كرديم كه اصولًا ياية اخلاق بر حسن و قبح عقلى كذاشته شده 
است؛ بر اينكه عقل بشر كارهايى را خوب و كارهايى را زشت مىداند. كارهاى خوب را اخلاق حسنه مى كويند و كارهاى 


زشت را اخلاق رذيله. آن وقت مى كفتنئد فكر بشر دربارة اين حس: وقبح در 


/ فاطر/‎ )١( 
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زمانهاى مختلف عوض مى شود. يس قهراً يايهُ اخلا.ق؛ ثابت و عمومى نيست. يكك جيز ممكن است در محيطى اخلاق خوب 
شمردة شود و عناة هبر :دو حاي درك اخاذق يل شم ده شود 

در جواب اينطور كفتيم كه اين استدلال دو يايه دارد: يكى اينكه ايه اخلاق حسن و قبح است و ديكر اينكه حسن و قبح 
كن مر تبي ايض اقول نان متهران ذاوه و كرابن وقيرا اععى كرفرشهة ك قاس كوة معراق إزى البعدلال 
اين است كه اخلاق بر ياي حسن و قبح استوار شده است و حسن و قبح يكك امر نسبى استء و كبراى آن اين است كه اخلاق 
بريايةُ امر نسبى قرار داده شده است و جيزى كه بر يايةُ امر نسبى قرار داده شود نسبى استء يس اخلاق نسبى است. ما راجع به 
ياية اول اين نظريه يعنى «اخلا.ق بر اساس حسن و قبح است» صحبت كرديم و كفتيم اين سخن اصنًا درست نيست. اخلاق 
سقراطى اينطور است. سقراط يكى از معلمين اخلاق است و يكك مكتب اخلاقى مخصوص به خود دارد. اين فيلسوف يونانى 
ايه اخلاق خودش را بر حسن و قبح نهاده است. اما اخلاق اسلامى تكيهاش بر حسن و قبح نيست. يس اين ايراد اكر وارد 
بالل بن كلاق سقراطى اوار اسك 


آيا حسن و قبح يك امر نسبى است؟ 


رفقا و دوستان علاقهمند بودند كه ركن دوم اين استدلال را هم بحث كنيم كه آيا واقعاً حسن و قبح يكك امر نسبى است يا نه؟ 
آن شب اجمانًا عرض كرديم كه اين حرف هم درست نيست كه حسن و قبح يكك امر نسبى استء ولى تفسيرى براى آن ذكر 
نشد. اكنون عرض مى كنم كه آن جيزى كه اساس حسن و قبح استء امر نسبى نيست. بككذاريد ما اين مطلب را از جاى ديكر 
شروع كنيم تا روشنتر بشود. 

لتنا كلية وحدان واشتيدةانه ادم نسه اترادس كر كد وجددانا قلان مطلبي: ايخ اتية» قروم جدالع ابن نطلي انو طور 
است يا نه؟ يا مى كوييم يكك قاضى با وجدان اين كونه قضاوت مىكند. اين وجدان جيست؟ آيا وجدانها متغيرند؟ در هر 


زمانى وجدانها يك جور حكم مى كنند» وجدان مردم اين عصر با وجدان مردم ده 


)١(‏ بجاى اينكه بحث را روى حسن و قبح بياوريم» روى كلمة وجدان مى آوريم. 
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سال يا يكك قرن بيش متفاوت است؟ آيا همينطور كه رنكك لباس مردم؛ وسايل حمل و نقل مردم» وسايل روشنايى مردم تغيير 
كرده است و مى كند» وجدانهاى مردم هم تغيير مى كند؟. 


هر كسى در خودش يكك احساسى دارد و آن احساس اين است كه قوٌهاى در وجود اوست كه مىتواند حتى عليه خود او 


قضاوت كند. اين قوّه همان وجدان اسث. مى كويند كانت فيلسوف معروف آلمانى كه از مشاهير فيلسوفان جهان استث» 
جملهاى دارد كه آن را بر سنكك قبر او نوشتهاند؛ مى كويد: 

دو جيزاست كه اعجاب آدمى را برمىانكيزد: يكى آسمان يرستارهاى كه بالاى سر ما قرار دارد كه هرجه بيشتر در اين آسمان 
مطالعه شده عظمت بيشترى يبدا كرده استء و ديككر وجدان كه در دل آدمى قرار دارد. 

عرض شد كه انسان كاهى حتى عليه خودش قضاوت مى كند؛ يعنى هنكامى كه بين او و شخص ديكرى در موضوعى اختللاف 
است؛ ممكن است كه در عمل به سخن آن شخص تن ندهد و حق او را يايمال كند اما همي نكه در كارى كه كرده است فكر 
مى كندء مىبيند كه در اندرونش قوٌهاى است كه او را ملامت مى كندء يعنى مىبيند كه خودش بيش خودش شرمنده است. 
اين جه حسابى است كه كاهى انسان بيش خودش شرمنده است؟. 

مى كويند بجهُ باهوشى داخل اتاق خلوتى شد. ديد يكك كلابى در آنجا هست. 

آمد بيرون و كلا-بى را نخورد. يكى يرسيد: در اتاق كسى بود؟ كفت: نه. كفت: يس جرا كلابى را نخوردى؟ كفت: خودم 


كه بودم. اين» حساب وجدان هيت 
تعبير قرآن از وجدان 


6 علا - 
قرآان وجدان را تعبير مىفرمايد به «النفس اللوَّامَهُ) »١١‏ نفس ملامتكر كه صاحبش را ملاامت مى كند؛ يعنى قوٌهاى در وجود 


انسان هست كه وقتى انسان كارى را انجام مىدهدء با خود انسان حرف مىزند و او را ملامت مى كند: اى دل غافل جرا من 


)١(‏ قيامة/ 5:1 َم بالنْس الام 
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جنين كارى را مرتكب شدم؛ عجب كار بدى كردم؛ روى من سياه است و از اين حرفها. 

حالا آيا مىشود كفت بشر صاحب جنين قوّهاى نيست؟ بالضروره هست. تمام مردم دنيا از وجدان حرف مىزنند. حتى همان 
كسانى كه به خدا معتقد نيستند» نمى توانند دربارة خودشان اين سخن را بكويند كه ما نسبت به حقيقت هيج شيفتكى نداريم. 
مى كويند طرفدار حقيقت هستيم و لو بر ضرر خودمان باشد. جون ما انسانيم» انصاف داريم و به حقيقت اعتراف مى كنيم. اسم 
اين را «انسانيت» مى كذارند: انسانيت ايجاب م ىكند كه ما طرفدار مظلوم باشيم. اينجور كلمات حتى در بين ماديين و 
كمونيستها نيز هست. وجدان يا انسانيت قوهاى است در انسان كه روى حق و حقيقت تكيه مى كند؛ يعنى اكر در يكك جا 
ديديد كه حق با ديكرى است,ء انصاف مىدهيد و مى كوييد حق با توست و من بيخود مى كويم. اين در بشر امروز وجود دارد 
در بشر يكك قرن بيش هم وجود داشته استء در بشر ده قرن و صد قرن قبل هم وجود داشته است. ما كه ستمكرهاى دنيا را 
ملاامت مى كنيم» ستمكر امروز را ملامت مىكنيم؛ ستمكر ده قرن بيش و صد قرن قبل را هم ملعت مى كنيم براى اينكه 
مى كُوييم او آدم بىوجدانى بوده استء يعنى آدمى بوده كه بر خلاف وجدان انسانى خودش رفتار م ىكرده است. جنكيز آدم 
بدى بود يعنى بر خلاف وجدان انسانى خودش رفتار م ىكرد» سزار آدم بدى بود يعنى بر خلاف وجدان انسانىاش رفتار 
مى كرد. 


يس معلوم مىشود همه افراد انسانها يكك وجدان انسانى دارند. آيا غير از وجدان انسانى است كه هميشه حكم به عدالت 


مى كندء حكم به اينكه حق هر كسى را بايد به او داد؟ كشتن آدم بى تقصير را وجدان بشر ينج هزار سال ييش بد مىدانسته 
وجدان بشر امروز هم بد مىداند. بجه كشى را همة افراد بشر در همة زمانها بد مىدانند. اكر بنا بشود كه حسن و قبح مطلقاً امر 
نسبى و متغير باشدء بايد وجدان بشر هم مطلقاً امر متغير باشد» يعنى هر زمانى وجدان بشر يكك جور حكم كند. البته اين سخن 
را كسى نككفته است. آنهايى هم كه اين را در فلسفهشان كفتهاند» در عمل هركز اينطور حرف نمى زنند. بر اساس فلسفهاى 
كه كمونيستها دارند» در همه جيز اصالت مادهاى هستند» هم در فلسفه و هم در اجتماع. مى كويند عوامل اقتصادى است كه 
همه جيز راء از آن جمله وجدان بشر را مىسازد. وجدان بشر هم 
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تابع عوامل اقتصادى است. عوامل اقتصادى كه تغيير كندء وجدان بشر هم تغبير مى كند. بر اساس اين حرف» وجدانٌ ديكر 
معنى ندارد» انسانيت معنى ندارد. ولى اكر ما مطالعهاى در اطراف بشر بكنيم مىفهميم كه وجدان يكك حقيقت ثابتى است در 
اخركوط وروا يك ج01 رضي اكد زوين ارو ا و ا ا 1 قم 
ؤم البامة. و ل ْم بلنفْسٍ الام »٠١‏ قسم نمىخورم به قبامت. اين «نه قسم به قيامت» مثل اين است كه قسم بخوريم انه به 
جان تو). اين تمام مقام قسم است: قسم نمىخورم اما بدانيد كه مطلب در حد قسم است. و ثانياً مى خواهد بكويد اين قدر 
مطلب من قطعى است كه حاضرم رويش قسم بخورم. مثل اينكه مى كُوييم: نه به جان تو مطلب اينطور استء من قسم 
نمىخورم اما مطلب اينطور است. در اينجا نفس ملا-متكر را مرادف با قيامت قرار داده. قيامت روز رسيدكى استء روزى 
بدك كاسع كله سول مشكل م فرك طلا تسكمة عدلى كه مريوطا نوعط وان انتكار دو القدى اتنبانا كك وش لمان 
ى هستث. 

خدا در نفس انسان هم همان ميزانى را كه در قيامت دارد خلق كرده است (وَ المللحاء رَفعيا و وَضَمَ الملاة) 5 «نه قسم به 
قيامت» و«نه قسم به نفس ملالمتكر) (نه قسم به وجدان» جون وجدان در بشر همان كارى را م ىكند كه ميزان در قيامت). 
مى خواهد بككويد كه ما يكك جنين هادى ملامتكرى به بشر دادهايم كه دقيقاً حقيقت را رسيد كَى مى كند و مىفهمد. 


در جاى ديكر 00 


ا 0 
وَالمَّمْس و مالفا وَ الْقَمَرِ إذا ذا تلاك ها. وَ اهار إذا جَلَاها. وَ اللثل إذا يَعْشَاها 
_ لا مر لام 
وَالعَلكءِ و 1 وض و علط وَنَفْس و سَوَاكا. كأنْهَمَللا مُجو لعا و ممالا مم 
در اينجا ده قَسَم رديف شده است. در هيج جاى قرآن اين قدر قسم يشت سر هم نيامده است؛ علامت اهميت مطلب است 


قسم به خورشيد و روشنايى قرص 


)١(‏ قيامت/ ١‏ و” 

(؟) الرحمن/ ٠‏ 

/-١ شمس/‎ )0( 
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خورشيد ... قسم به نفس انسان و آن اعتدالى كه در نفس انسان استء خدا الهام كرده (به صورت يكك الهام فطرى) به نفس 
انسان كار خوب و كار بدش را؛ يعنى با الهام الهى خوب و بد را مىفهمد و لازم نيست كه خوب و بد را معلم به انسان 


ناموزى وجذان السان ها اسان ع فهمائد. 


آي ديكرى است كه مىفرمايد: وَ أَوْحَبْنا لبهم فِعْلَ الْحَطات وَ إِقامَ الصّلاء 1١‏ ما به اين مردم وحى كرديم انجام دادن كارهاى 
خير را و بياداشتن نماز را. نفرمود: «وَ اوَْتِنا الَِهْ انِ افْعلُوا الْكيِراتِ وَ اقيمُوا الصَّلآة» ما وحى فرستاديم به مردم كه كار خوب 
5 .لاا هس 5 
انجام دهيد و نماز را بجا آوريد, بلكه فرمود: وَ أَوْحَتِنا إِلَتِه فِعل الْخَطِاتِ خود اين كار را به آنها وحى كرديم نه امر به اين 
فسء ء لام ) في روه [] ايام عاة ليق جد لوع ةلا ا 5 5 
موديل يه ويج عازارا على ارو التعرى و عار وا على الا م و لقا تسد يقي اتدل البو ابحم كد يعد اذ ازوك ابن 
آبه مردى به نام وابصه حدمت رسول اكرم آمد و عرض كرد: يا رسول الله! سؤالى دارم._حضرت قبل از اينكه سؤالش را 
بكويدء فرمود: آيا راجع به اثم مىخواهى سؤال كنى كه اثم يعنى جه؟ كفت: بله يا رسول اللّه! فرمود: كار بد همان است كه 
دلت قبول نم ىكند. خداوند به بشر دلى داده است كه با كارهاى خوب ييوند و با كارهاى بد بيكانكى دارد. و بعد با دو 
القت خود به سينة او وق و كرموة: وات كفك قليكه بانؤابظ 31005 قل ودف سوال كن اق وابضدا خماق طووع كداهى كويند 
از مجتهد استفتاء كنء از او سؤال كنء فتواى دلت را بخواه كه دل هم يكك مرجع تقليدى استء تقوا را از وجدانت بخواه. 
فين عنديرة:است كتوق أن واي شعر دراووده اسع كنت غير كه استشيوا القلوت؟ اسعتناء كنيد از اي قلبها و دلهاى 


وجدان در حديث 


بازهم ما در اسلام جيزهايى بيدا مى كنيم كه دلالت مى كند بر اينكه اسلام براى وجدان اسان اصالت قائل شكة سيت حديثى 
است از رسول اكرم كه فرمود: «الصَّدَّقٌ طَمَأنيئَة وَ الْكذْبٌ ريبة» راستى يكك اطمينانى به دل مىدهد و دروغ در دل ايجاد شكك 


)١(‏ انبياء/ */ا 

(5) مائده/ ” 
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مى كند. يكك علاقه و رابطهاى هست كه دل انسان حرف راست را زود مىيذيرد ولى حرف دروغ را (بدون اينكه قرينهاى بر 
دروغ بودن آن داشته باشد) با ترديد قبول مى كند. باز همين را مولوى به شعر در ورده است: 

در حديث راست آرام دل است راستيها دان دام دل است 

هر يكك ازاين شعرها مافوق قيمت است. اين قدر حكمتهاى عميق و يرارزش در شعر و ادبيات فارسى ما هست كه يكك 
شعرش ابن قدر ارؤش ذارد! در اذبيات ذنيا نمى توائبد يبدا كنيد كه دز ششن هفت قرن قبل همردى بيدا شده ياشذ كه جملهاى 
به اين ياكيزكى كفته باشد. اما اينها ادبيات رااز كجا كرفتهاند؟ از ييغمبر كرفتهاند. 

ادبيات ما ير است از اينها و ليكن مى كويند ادبيات فارسى. راست استء خيلى هم ارزش دارد اما بز ركانى مانند سعدى» 
حافظ مولوى» سنايى و ... كه دنيا را ير از حكمت كردهاندء اين قابليت را داشتهاند كه شيفتة اسلام بودهاند و اينها را از اسلام 
كرفته و به قالب شيرين فارسى درآوردهاند. 

حديثى است كه در كتب حديث ما هستء شيخ انصارى در رسائل ذكر كرده و ظاهراً حديث نبوى استء مىفرمايد: «انَّ عَللا 


75 ع 4# 


كل حَقِيقَةٌ وَ عَللِم كل صواب نوراً »»١‏ يعنى حق و باطل مثل هم نيستندء هر حقى يكك حقيقتى دارد» يكك باطنى دارد و بر 


روى هر حرف راستى يكك نورى استء البته نورى كه دل انسان آن را كشف مى كند. 
فى وجذان دو وجوه انسان حقيقت و راقع اسك اما سشاله ابن است كه مى كويند وجدان تقر هن كنك آياابخ سكة 


درست است؟ 
آيا وجدان تغيبر مى كند؟ 


اينجا دو مطلب است كه بايد عرض بكنم. در اينكه وجدان انسان فى الجمله تغيبر مىكند» بحثى نيست. اما اينكه تغيير مى كند 
يعنى جه؟ آيا خودش فى حد ذاته تغيير مى كند؟ يا نه مثل هر قؤّهاى از قوا تغيير م ىكندء احياناً فاسد مى شود و خوب كار 
نمى كند مانند همه دستكاهها. هر دستكاهى آن وقت اثر خودش را مىبخشد كه سالم باشدء اكر مريض بشود خوب كار 
نمى كند. يكك اتومبيل وقتى كه خراب شد ديككر خوب كار نمىكند. جشم مى بيند اما يكك وقت هست كه ديكر كار نمى كند 


و 
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نمى بيند. انسان يكك وقت مريض مى شودء جشمش زردى مىآورده دنيا را زرد مىبيند. اما اين دليل آن نيست كه جشم در 
كار ديدش ثابت نيست؛ بلكه به اين معنى است كه انحراف بيدا م ىكند و در حال انحراف كج مى بيند» يكك جيز را دو جيز 
مى بيند» همه جيز را سياه مى بيند. اين» با آن حرف خيلى فرق مى كند. 

خرنت انها انك اث كه اناما وعدانها حفر اسه قر فاده مدرتيرا ىرنه بلكانض كرود انها قارك اليك ون سكن 
است مريض بشوند. اكر مريض شد خوب كار نمى كندء عوضى كار مى كند. خيلى مطلب فرق مى كندء از زمين تا آسمان فرق 
مى كند. آيهداى كه در اول منبر خواندم همين مطلب را مىفرمايد: آيا آن كس كه كار بدش در نظرش خوب جلوه كرده است» 
كار بد خويش را خوب مىبيند؟ قرآن قبول مى كند كه انسان كاهى كار بدش را خوب مىبيند» اما [اين سخن را] روى اين 
حساب نمى كويد كه وجدان ذاتاً متغير است. مى خواهد بكويد كه وجدان مانند هر جيز ديكرى در هنكام سلامت» خوب كار 


مىكند و در هنكام انحراف» عوضى. 
حديث يبامبر صلى الله عليه و آله دربارةُ امر به معروف و فهى از منكر 


اين حديث را در باب امر به معروف و نهى از منكر نقل كردهاند و مكرر شنيدهايد كه ييغمبر اكرم در حجة الوداع يا در يكك 
حج عمره. آنككاه كه وارد خانة كعبه شدند آمدند كنار در؛ دست به جارجوب در كذاشتند» يكك دست به يكك طرف در و 
يكك دست به طرف ديككر و شروع كردند براى مردم صحبت كردن. صحبت هم راجع به آينده بود كه جنين مى شود جنان 
مى شود. راز آن جمله فرمودند: زمانى خواهد آمد كه مردم امر به معروف و نهى از منكر نمى كنند. سلمان حاضر بودء فرمود: يا 
رسول الله! آيا جنين جيزى خواهد شد كه مردم ترك امر به معروف و نهى از منكر بكنندد؟ ل ل و ميد 


زمانى خواهد شد كه مردم امر به منكر كنند و نهى از معروف. باز بيشتر تعجب كرد. كفت: يا رسول اللّه! جنين زمانى خواهد 


آمد كه مردم جنين كارى بكنند؟ فرمود: ازاين بالاتر هم خواهد شد. كفت: ديكر از اين بالاتر جيست؟ فرمود: زمانى مىآيد 
كه مردم منكر را معروف ببينند و معروف را منكر؛ يعنى وجدانشان اينطور فاسد و خراب مىشود. خوب را بد مى بينند و بد را 
خوب. به عبارت ديككر وجدان انسان مسخ مىشود. فطرت مسخ مى كردد. 

فطرت مسخ شده را به تعبيرات كوناكون به ما كفتهاند. يكك تعبيرش راجع به 
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همين امر به معروف و نهى از منكر بود. تعبير ديككرى هم هست راجع به دل. در حديث است كه دل انسان نقطة سفيدى است 
كه در وسط آن نقطةٌ سياهى است. 

انسان وقتى كه كناه مى كند آن نقطة سياه افزايش بيدا مى كند. هرجه بيشتر كناه كند» آن نقطةُ سياه بزركتر مى شود و ممكن 
است به جايى برسد كه تمام سفيدى دل را بككيرد و ديكر جز سياهى در دل نباشد. اما اكر ديكر كناه نكندء توبه كند و كار 
خير انجام دهد» به هر نسبت كه اين كار را بكند سياهى دل كم و سفيدى آن زياد مىشود. 

در حديث دارد كه قلبها سه كونه است: يكى قلب متلألئ و روشنء ديكر قلب سياه. و سوم قلب منكوس يعنى وارونه. دربارة 
قلب وارونه دارد كه همه جيز را عوضى مى بيند» خوب را بد و بد را خوب مى بيند. 

يسء از نظر ما درست است كه وجدانها تغيير مىكند اما نه به آن معنى كه وجدان امر متغيرى است و وضع ثابتى ندارد» بلكه 
به معناى اينكه وجدان مانند هر قوّه از قواى روحانى و جسمانى انسان حالت سلامت دارد و حالت انحراف؛ در حال انحراف 
حوب كاز ثمى كذ غوضيى كان مى كنب اما نظلية فيك : 


خوبها و بدها دو قسماند 


امورى كه ما آنها را خوب مىدانيم بردو قسم است: بعضى بالذات خوبند و برخى از جهت اينكه وسيلة خوبها هستند خوبند 
جنانكه در امور بد بعضى بالذات بد هستند و برخى از جهت اينكه مقدمة بدها مىباشند بدند. كاهى ما جيزى را مى كُوييم 
خوب جون مقدمة يكك خوب است و جيزى را مى كوييم بد جون مقدمة يكك بد است. آنجه كه افكار مردم دربارهاش در 
محيطها و زمانهاى مختلف فرق مى كند و عوض مى شود خود خوب و بدها نيستء بلكه مقدمة آنهاست؛ يعنى ممكن است 
قضاوت مردم در يكك زمان اين باشد كه فلان جيز وسيلهُ خوبى است براى فلان امر خوب و در زمان ديكر عقيده مردم عوض 
بشود كه نه اين وسيله وسيلةُ بدى است. ولى قضاوت مردم دربارة خود آن خوب يا بد عوض نمىشود. البته ممكن است بشر 
اشتباه كند اما اين غير از آن است كه وجدانش تغيبر كرده باشد. حالا مثالى عرض مى كنم كه خود آنها ذكر مى كنند: 

مى كويند در ميان بعضى اقوام حجاب خوب است و بىحجابى بدء و در ميان اقوام ديكرى بىحجابى خوب است و حجاب بد 
يس معلوم مى شود كه اين خوبيها 
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و بديها يكك امر ثابتى نيست. در ياسخ بايد كفت موضوع اين است كه نبايد مسأله را روى حجاب و بىحجابى آورد. جيزى 
كوون عرو م عه سركلة علق اميغ و خواوته الساو راو ستصورها وندراظووض الايد كه مسر انراد كن 
احترام بككذارد. در وجدان هر زنى هست كه به شوهر خودش خيانت نكند. در وجدان هر مردى هم هست كه به زن ديكرى 


خيانت نكند. من هميشه اينطور مى كويم كه زن به مرد خيانت نكند و مرد به زن ديكرى» جون در خيانت كه ب ركشتش به 


نسل استء مرد يكك حساب دارد و زن حساب ديكرى. زن نسلش (جه از راه مشروع باشد و جه از راه نامشروع) نسل خودش 
استء برايش محرز است كه اين بجه بِحَهُ اوست. ولى مرد است كه در متن خلقت يكك حالت غيرتى به او داده شده است كه 
فشيقه زتكن. را ماقت كتد براي ارك نسيل كه كرلن من كرد د :ووش افد كدوافها نبا +خودةن اسك 

جيزى كه در وجدان هر مرد وزنى هست مسثلة عفت است ولى جيزهايى هست كه مقدمه و وسيلة آن است؛ يعنى آن كسى 
كه مى كويد حجاب خوب است آيا مىخواهد بكويد كه حجاب» خودش از آن نظر كه حجاب است خوب است قطع نظر از 
عفت؟ واكر زن حجاب داشته باشد خوب است و لواينكه اين زن صد درجه بىعفتتر باشد از وقتى كه بى حجاب بود؟ آيا 
اكيت كدت كر نان جات خورف امسكة اانه تار كونة كحهات ا مقدمة وحافظ :و تكيياة خوي ززاف عت 
مىداند؟ اكر به كسى كه مى كويد حجاب بد است بكويى آيا عفت بد استء مى كويد نه. همان فاسدترين و بىعفتترين 
زنان دنيا هم معتقدند كه بىعفتى بد است. منتها وقتى كه بِكنُوبى جرا اين كار را مى كنى» مى كويد ديكران هم همين طورند. 
منتها كارهاى ديكران را نمىبينند و اعمال مرا مى بينند. جرا كمونيستها نتوانستند با اشتراكك جنسى و به اصطلاح با كمونيسم 
جنسى بيش بروند؟ ابتدا اين كار را كردند ولى جون ديدند اين امر بر خلاف فطرت و وجدان بشر استء اين موضوع رااز 
سال 1978 بكلى كنار كذاشتند و كفتند شركت فقط در مال استء موضوع زن و ناموس بايد احترامش محفوظ بماند. 

مثال ديكرى ذكر مى كنم: اكر كفته شود زمانى بود كه مردم توصيه به قناعت مى كردند و در آن زمان قناعت خيلى خوب 
بود. اما حالا مردم توصيه به قناعت نمى كنند و مى كويند قناعت بد است. قديم قناعت خوب بود حالا بد است. جواب 
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اين است كه مقصود از قناعت جيست؟ اصلًا قناعت يعنى جه؟ قناعت نقطة مقابل طمع است: هعَرَّ مَنْ كنم وَ ذَلَّ مَنْ طْمَع) .1١‏ 
قانع باش به آنجه كه خود دارى و دست طمع و ذلت بيبش ديكرى دراز مكن. اين كار ديروز خوب بودء امروز هم خوب 


الك 

اينها خيال مىكنند در قديم كه مى كفتند قناعت, يعنى به كم بسازء كمى از مال حلال را بككير و مابقى را به دريا بريز. نه 
قناعت نقطه مقابل طمع است. مى كويد به مال خودت بساز و به مال ديكرى جشم نداشته باش. وجدان انسانيت در تمام زمانها 
اينطور حكم مى كرده است كه شخصء خودش را خوار و ذليل نكند. يا اينكه مى كويد تركك دنيا در كذشته خوب بود و 
حالا بد است. در ياسخ بايد كفت آن تركك دنيايى كه بد است ديروز هم بد بود و آن تركك دنيايى كه خوب بود امروز هم 
خوب است. اكر مقصود از تركك دنيا تنبلى كردنء غارنشينى و از همه مردم بريدن باشدء در كذشته بد بود امروز هم بد 
است. قرآن مىفرمايد: وَرَ 0 رهبانيت» بدعت بود؛ رهبانيت را ما به مردم تعليم نداديمء در زمان عيسى هم 
نبود» از بيش خود درآوردند. واكر مقصود از تركك دنيا تركك دنيايرستى باشدء الآن هم خوب است. 

تمام جيزهايى كه مى كويند قضاوت مردم در مورد آنها در زمانهاى مختلف فرق مىكندء مربوط به خوب و بدهاى واقعى 
نيستء مربوط به وسايل خوب و بد است. 

قضاوت مردم دربارة وسايل خوب و بد عوض مى شود ولى دربارة خوب و بد عوض نمىشود. يكى ديككر از مثالهايى كه اينها 
ذكر مى كنند مربوط به تعدد زوجات است. مى كويند تعدد زوجات در قديم خوب بود و حالا بد است. در جواب بايد كفت 
اكر هدف از تعدد زوجات هوسرانى باشدء در قديم خوب نبود حالا هم بد است. اما اكر تعدد زوجات در واقع جارهجويى 
باشد» در كذشته خوب بود وحالا هم خوب است. با آن شرايطى كه دارد» هميشه خوب است. اكر آن شرايط نباشد» آن وقت 
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جبر زمان و مسئلة عدالت 
اشاره 


ند أَدملا وَسْلا الات و أَثرَ مَعَهُمْ الكبَابَ وَ الْمانَ ليقُوم الات بِالِْسْط .1١‏ 

امشب موضوع ديككرى را كه مربوط به مقتضيات زمان است عنوان مىكنم. اين بحث كه نوعى تفسير از تاربخ استء بحث 
مهمى است و در دنياى امروز اهميت زيادى دارد. 

كك ار كلما كداطنبا وباط كرف يا ررد امه نودو تشعهاى كتانها زناه ذيدةايله كلمة حر زعاة) امك متصره 
از جبر زمان اين است كه عللى كه در زمان بيدا مىشود. حوادثى كه رخ مىدهد روى اجبار است و بايد رخ بدهدء 
تخلئ نا يذير است. آيا جبر زمان حرف درستى است يا نه؟ جبر زمان را دوكونه مىشود تفسير كرد. يكك كونة آن درست 


اث و كرنة ذركر تادرستة: اما آن كه درست آسع: 
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مفهوم درست جبر زمان 


جبر زمان يكك مفهوم بسيار كلى فلسفى دارد به اين معنى كه هر حادثهاى كه در عالم رخ مىدهد (نه فقط در خصوص 
اجتماع انسانى) طبق يكك حوادثى است كه آن حوادث تخلف نايذير است. يعنى هر حادثهاى در اين دنيا علت دارد و بدون 
علت به وجود نمىآيد. آيا مىشود در دنيا حادثهاى به وجود بيايد كه علت نداشته باشد؟ 

نه اين از محالاءت عقلى است كه حادثهاى بدون علت به وجود بيايد. اين را هر فيلسوفى» خواه مادى و خواه الهى يذيرفته 
است. ما خودمان اثبات صانع را از همين راه م ىكنيم؛ مى كوييم حوادثى در دنيا به وجود مىآيد كه نبوده است و علت 
مى خواهد و در عالم هستى بايد حقيقتى وجود داشته باشد كه آن حقيقت, حادث و حادثه نباشد. قانون علت و معلول به دنبال 
خود ضرورت واجتناب نايذيرى به وجود م ىآورد. از جمله خواص قانون علت و معلولء اجتناب نايذيرى است. 

خطور», 

هر اخاذثةاى أكر علش وحود داشتة باشد محال ابت كه وجوة بيدا تكند و اكر علكن وحود تداشعه باشد محال است كه 


و مء 


وجود بيدا كند. حكماى قديم قاعدهاى دارند» مى كويند: «الْمُمْكنُ مَحْفُوفٌ بالصَّرورَتَيْن وَ بالَامتناَئن)». حالا همة اين جمله را 


نمى خواهم تفسير كنم. اجمال يكك قسمت از اين جمله همين است كه هر حادثهاى در ذات خودش ممكن الوجود استء يا دو 
ضرورت آن را فرا كرفته است يا دو امتناع. اككر وجود بيدا كند در وقتى است كه دو ضرورت يعنى دو اجتناب نايذيرى آن را 
احاطه كرده استء و اككر وجود بيدا نكند در وقتى است كه دو امتناع (ناشدنى) آن را احاطه كرده است. اين ضرورت و 
اجتناب نايذيرى حتماً وقت را هم تعبين مىكند (به اصطلاح ضرورت وقتى)؛ يعنى هر حادثهاى در زمانى كه وجود بيدا مى كند 
بايد در همان زمان وجود بيدا كند و محال است كه در زمان ديكر وجود بيدا كندء محال است كه يكك لحظه از زمانى كه 
بايد وجود بيدا كند جلو يا عقب بيفتد. هر حادثهاى زمان مخصوص به خود دارد؛ امكان اينكه يك لحظه از زمان خودش جلو 
يا عقب بيفتد وجود ندارد» جنانكه مى كويند: «الامورٌ مَوهوَةٌ باؤقاتها» امور اشياء در كرو زمان خودشان هستند. 

نكم راع بف وا ميلك ارام وا ا للد اي 

ل لي ايا 

جشتأحدونٌ للاعدٌ وَ ذا يَمعَتدموة ١‏ سيت ا ايا امي رم لماعي و ريع قي مار وساف 
جلو. راجع به اينكه سنتى كه در اين ا ل لت #) ودر بعضى 
جاها عين اين تعبير هست: قَلَنْ تَحِدَ لِسْرئّتِ اللَهِ تَوِدِينًاوَ أَنْ تج 1 لِمْرمتٍِ اللَهِ تَخْويلًا «7) سنت خدا نه تغييريذير است ونه 
تحولبذير. لما شما در جلو جشم خودتان مىبينيد يكك بركك درخت حركت كرد. مى بينيد اولًا حركت كردء ثانياً در يكك 
لحظهُ معين حركت كرد؛ د يعنى الآن كه شما نككاه م ى كنيد ساعت ١١‏ روز بيستم دىماه 2158 دقيقة فلان» ثانية فلان مى باشد. 
محال بوده است كه اين بركك در اين لحظه حركت نكند و محال بوده است كه در غير اين لحظه همين حركت را انجام بدهد. 
حركت اين بركك معلول يكك باد است و وقتى كه اين باد بيايد» محال است كه اين بركك تغبير وضع ندهد. حركت آن باد به 
نوبة خودش معلول علت ديكرى است كه با ييدايش آن علت»ء ممكن نبود كه آن باد حركت نكند. مثلّا در جو هواى كرم و 
هواى سرد جايشان را عوض كردند يا قسمتى از هواى يايين كرم شد و به مقتضاى اينكه حرارت به هر جيز كه مىرسد آن را 
منبسط مى كندء هوا انبساط بيدا مى كند و سبكتر مى شود و هواى مافوق سرد است و سنكينترء هواى ستكين به يايين فشار 
مىآوردء هواى سبكك به بالا فشار م ىآورد. موجى بيدا مىشود., باد يديد مىآيد. باز آن كرم شدنٍ قسمتى از هوا معلول علتى 
استء مثلما رسيدن نور خورشيد به يكك نقطة معين» و آن هم معلول علت ديكرى است و همينطور. محال بوده است كه اين 
كك ذو 3 زهان خركت تكند كما اكه يخال وده ات كداارق خر كت :ذو غير زمان خودش صورت يكرد حون ابن كان 
در وقتى انجام مى شود كه علتش بيدا شده باشد و علتش هم در وقتى بيدا مىشود كه علت خودش بيدا شده باشد. 

از نظر قانون فلسفى اين مطلب يعنى جبر زمان و به اصطلاح فلاسفه «ضرورت وقتى) كه هر جيزى در وقت خودش ضرورت 
دارد و در غير وقت خودش امتناع دارد» مطلب درستى است. ما خيلى از مطالب را به حسب تصور و فرض خودمان مى كوييم» 
جون حساب عالم در دست ما نيست. اما اككر حساب عالم در دست ما 


)١(‏ اعراف/ ع 

)١(‏ قاط / #ع 
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باشد» به عقل خودمان مىخنديم و مثلًا نمى كوييم جه مانعى داشت كه من در زمان سعدى مىبودم و سعدى در زمان من. در 
فكر اولية انسان هيج عيبى ندارد. 


همينطور كه اكنون كه دو نفر اينجا نشستهاند يكى در شرق مسجد و ديكرى در غرب مسجدء ممكن است بكوييم جه عيب 
داشت كه او در غرب مسجد نشسته بود واين در شرق مسجد؟ در زمان هم تصورات مىآيد: جه مانعى داشت كه من در 
زمان سعدى مىبودم و سعدى در زمان من. اما اكر كسى به حسابهاى دقيق فلسفى وارد بشود مىبيند اين امر جزء محالات 
است و مثل اين است كه كسى بككويد در اعداد- كه از ١‏ شروع مىشود و تا بىنهايت بيش مى رود- جه مانعى داشت كه عدد 
“ بجاى عدد / مى بود و عدد / بجاى عدد ”. انسان مى بيند اين فكر معقول نيست. 

عدد “وقتى عدد *است كه در همين جايى كه هسث يعنى بين 7 و 5 باشد. اكر عدد ” بيايد بين © و 8 قرار بكيرد» ديكر عدد 
" نيستء همان عدد 7 است. عدد هم اكر بيايد بين ١‏ و 5 قرار بكيرد» ديكر عدد , نيست» همان عدد ” استء يعنى نمى شود 
ذاتش محفوظ باشد و جايش عوض بشود. اكر جايش عوض بشود ديكر ذاتش هم آن ذات نيست. اين يكك بحث فلسفى 
است كه من جاره نداشتم و مجبور بودم كه در اينجا عنوان كنم. 

به اين معنى و مفهوم اكر كسى بككُويد «جبر زمان»» حرف درستى است. ولى اينهايى كه مى كويند «جبر زمان) مفهوم ديكرى 


ازاين تعبير در نظر دارند و آن مفهوم غلط است. جنان جبر زمانى ما نداريم. آن جيست؟ 
مفهوم غلط جبر زمان و رد آن 


افرادى بودهاند در دنيا كه هم راجع به جهان؛ مادى فكر مىكردهاند و هم راجع به انسان؛ يعنى براى جهان ماده مبدئى غير 
مادى قائل نبودهاند و تمام اين دنيا در نظر آنها يكك ماشين بيشتر نبوده استء و نيز انسان را اخلاقاً يكك موجود مادى مىدانسته 
و مىدانند به اين معنى كه محرّك انسان در تمام كارهايى كه انجام مى دهد هدفهاى مادى استء يعنى انسان ه ركارى را به هر 
صورتى كه انجام مىدهدء از انجام آن يكك هدف مادى دارد و مىخواهد با انجام آن معاش خودش را تأمين كند. 

بعضى از كارهايى كه انسانها انجام مىدهند خيلى واضح است كه جنبة مادى دارد. كشاورزى كه در صحرا زمين را شخم 
مىزند» بذر مى كارد و بعد كه محصول 
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رويبد آن را درو مى كندء خرمن مى كندء م ىكوبد و تصفيه مى كندء اكر از او بيرسيد جرا اين كار را مى كنى؟ مى كويد جرا 
ندارد» من آدم هستمء زن و بجه دارم؛ احتياج به نان دارم؛ من زراعت مى كنم كه نان سال را در بياورم. همجنين آن كار كرى 
كه كار م ىكند و مزد مى كيرد اكر از او بيرسيد جرا كا ركرى مى كنى؟ مى كويد براى اينكه مى خواهم مزد بككيرم. جرا 
مى ختواهى هزد بكيرى؟ هن بايد يول داشته باشم تا بتوانم احتياجات زندكى خودم را رفع كنم. اين كارهاى انسان كارهاى 
مادى است. 

ولى يكك سلسله كارهاى ديكرى هم انسان دارد كه اين قدر واضح نيست كه جرا آن كارها را انجام مىدهد. مثل اينكه انسان 
تحصيل علم مى كندء حالا يا به مدرسه مىرود و يا در خانه كتاب مطالعه م ىكند. شما از اين كار جه هدفى داريد؟ در اينجا 
ممكن است كسى بككويد من هدفى ندارم؛ مىخواهم بفهمم در اين كتاب جه نوشته شده است. كتاب تاريخ استء مىخواهم 
بينم در كذشته در دنيا جه وقايعى رخ داده است. اكر بكويند اين كار جه فايدهاى به حال تو دارد؟ مى كويد فايدهاش اين 


مى كويند ابو ريحان بيرونى در يشتكار داشتن در تحصيل علم» عجيب بوده است. 

بسيار مرد دانشمندى بوده. از جمله نوابغ بشريت است و مرد بسيار مسلمان و متدينى هم هست. ابو ريحان مريض بود به آن 
مرضى كه از دنيا رفت. در حال احتضار بود. همسايهاى داشت كه از فقها بود. وقتى ديد كه ابو ريحان مريض است به عيادت 
او رفت. ابو ريحان در بستر افتاده بود ولى هوشش بجا بود. تا جشمش به آن فقيه افتاد» يكك مسثئلة فقهى را در باب ارث از او 
سؤال كرد (با اينكه ابو ريحان در فقه تخصصى نداشته و در رياضيات و جامعهشناسى و فلسفه تخصص داشته و نيز منجم فوق 
العادهاى بوده است). مرد فقيه ازاو سؤال كرد كه در اين موقعيت جه وقت مسأله يرسيدن است؟! ابو ريحان كفت: من مىدانم 
كه در حال احتضارم,؛ ولى آيا بميرم و بدانم بهتر است يا بميرم و ندانم؟ بالاخره خواهم مرد. يس بدانم و بميرم بهتر است. 
(خود دانش براى انسان يكك كمالى است.) آن فقيه جواب آن مسأله را داد و مى كويد: هنوز به خانة خود نرسيده بودم كه 
صداى كريه و ناله از منزل ابو ريحان برخاستء كفتند ابو ريحان وفات كرد. 
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انسان دنبال تحصيل كه مىرود براى جه مىرود؟ البته اين قبول است كه بعضى اوقات كه انسان دنبال تحصيل علم مىرود. 
علم را مقدمة امور مادى قرار مىدهد. 

در عصر ما اكر به كسى بككويند جرا درس مىخوانى» جرا به دانشكاه مى روىء مى كويد براى اينكه مهندس بشوم ماهى جهار 
ينج هزار تومان درآمد داشته باشمء يا مى كويد مىخواهم طبيب بشوم ماهى فلان مقدار درآمد داشته باشم. ولى آيا بشر 
هميشه اين كونه است كه علم را وسيله ماديات قرار مىدهد؟ يا نه» در بشر حالت ديككرى هم هست كه لااقل كاهى علم را به 
خاطر خود علم مىخواهد. همي نطور استء براى اينكه اتفاقاً علماى واقعى يعنى علمايى كه علم را در دنيا بيش بردهاند 
همانهايى هستند كه علم را براى علم خواستهاند نه علم را براى ماديات» زيرا اينها كسانى هستند كه هزاران محروميت را تحمل 
كردهاند تا توانستهاند به اين حد از علم برسند. 

دوتا قصه هست,ء يكى مربوط به مرحوم سيد حجة الاسلام كه از علماى اسلامى است و ديكرى مربوط به ياستور. براى هر دو 
اين قضيه را مشابه يكديكر نقل كردهاند. مى كويند شب زفاف سيد حجة الاسلام بود. عروس را آورده بودند. زنها هم به دنبال 
او آمده بودند و آن تشريفاتى كه زنها دارند. سيد با خود كفت حالا كه زنها در اتاق هستند و بيش هم مى باشند» فرصتى 
است براى مطالعه. به كتابخانه رفت و مشغول مطالعه شد. آنجنان سر كرم مطالعه شد كه يادش رفت كه شب زفافش است. 
زنها از اتاق عروس رفتند و عروس تنها ماند تا داماد بيايد. عروس بيجاره همين طور منتظر نشسته بود و به قول معروف سماق 
مى مكيد. داماد هم نيامد. سيد يكك وقت ديد صداى «الله اكبر) بلند است. به خود آمد, فهميد كه شب عروسى است. 

آمد يهلوى عروس وازاو معذرت خواستء كفت من غفلت كردم آن قدر سركرم مطالعه بودم كه يادم رفت امشب شب 
عروسى است. 

دربارة ياستور هم عين همين قضيه را نقل مى كنند كه او هم شب عروسىاش همينطور سر كرم مطالعات و تجربيات خودش 
بود تا صبح شد. در تاريخ مىنويسند مكرر اتفاق مىافتاد كه او در روزهاى يكشنبه كه تعطيل بودء با زنش قرار مى كذاشت 
كه به كليسا يا به تفريح بروند. بعد تا زنش مىخواست خودش را آماده كند» با خود مى كفت خوب است يكك سرى به 


لابراتوار بزنم. غروب مى شد و او هنوز در لابراتوار بود. 
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كسانى علم را بيش بردهاند كه اينطور شيفتة علم بودهاند. اكر همةٌ افراد بشر علم را براى نان مى خواستند» اصلًا علم اين قدر 
يبيشروى نمى كرد. 

بوعلى سينا وزير بود. برايش سعايت كردند» مغضوب شد. رفت مخفى شد. در همان مخفيكاه فرصت خوبى برايش يبدا شد. 
شروع كرد به تأليف كتاب. عدهاى از شاكردان محرمانه مىآمدند و او همين كتابهاى معروف مانند شفا را در همان مخفيكاه 
الها مى كرده و آنها مىنوشتهاند. در همين بين رفع سوء تفاهم شد و اعلام كردند كه بوعلى هرجا هست بيرون بيايد و سر يست 
خودش حاضر شود. بوعلى بيرون نيامد» كفت براى من همين مخفيكاه و همين س ركرمى خيلى از وزارت بهتر است. ديد اكر 
بيايد بيرون مجبورش مى كنند كه دومرتبه كار وزارت را به عهده بككيرد. لذا از بيرون آمدن امتناع م ىكرد. يكك عده كلفت و 
نوكر داشت كه اينها از يست وزارت او بهرهمند بودند» اصرار كردند بيرون بيايد. امتناع مى كرد. بالاخره همانها مخفيكاه او را 
نشان دادند و بوعلى را به زور از آنجا بيرون آوردند. 

بشر غير از تحصيل علم كارهاى ديكرى دارد كه هدف از آنها ماديات نيستء جنانكه يكك سلسله كارهاى اخلاقى انجام 
مىدهدء در كارهاى خير و مؤسسات خيريه وارد مىشود. هدف انسان از شركت در كارهاى خير جيست؟ آيا آنها را براى نان 
خودش انجام مىدهد يا نه؟ اينها مى كويند نه. انسان يكك كارهايى را براى جمال و زيبايى م ىكند: اتومبيل خيلى خوب و 
عالى دارد» بعد مدل جديدترى مىآيدء اتومبيل قبل را به يكك قيمت نازلى مىفروشد و اتومبيل جديد را به قيمت كرانترى 
مى خرد جون زيباتر است. انسان عبادت م ىكند وازعبادت خودش لذت مىبرد. آيا ازاين عبادت هدف مادى دارد؟ ممكن 
انبتك كسى بكوك مافايات راذى اخرت مئ شواهدء ولى همه كه ابقطور تيد 

العاة اعلنا ختو ا لعار وق لوائلة نا كانة يقه العرو ا 2 فى لخر فى اناعد وا رتو شوق عتة العارف وراك ما سماو ذا 
نَفْسِه الْمُتَوَهمَُ وَ الْمَتَحَتْلَهُ ليها ... )١١‏ 


)١(‏ اشارات, ج "/ ص 7170 (ابن سينا) 
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عارفة براق مزد و ار عبادت نم ى كل 

«الهى! ما عَبَدْنُك حََوْفاً مِنْ ارك وَ لا طَمَعاً فى جنيك بَلْ وَحَذْتُك اغْلًا للْعبادَْ .01١‏ 

اما آنهايى كه انسان را از نظر اخلاقى به شكل مادى تفسير م ىكنند مى كويند هركارى كه بشر م ىكندء در آن كار هدف 
مادى دارد. بنابراين من كه اينجا براى شما حرف مىزنم؛ هدفى جز هدف مادى ندارم. شما هم كه اينجا كوش مى كنيدء 
هدفى جز هدف مادى نداريد و نمى توانيد داشته باشيد. خدا بيامرزد» مردى بود به نام محمد نجمى كه استاد دانشكاه و از 
طلبههاى قم بود. يكك سالى است فوت كرده است. يكك وقتى حرف خوبى مىزد مى ككفت سعدى مى كويد: 

مايه عيش آدمى شكم است تا به تدريج مىرود جه غم است 

اينها (ماديين) مى كويند نه تنها ماي عيش آدمى شكم است بلكه مايه فكر آدمى هم شكم است.ء مايه احساسات آدمى هم 
شكم است. اينها اصلًا منكر اصالت فكر و عقل و دل و احساسات هستند» يعنى اصلًا انسان از نظر اينها يعنى شكم. اكر بكويند 
انسان دل دارد» مى كويند دلش هم تابع شكمش است؛ آن جيزى را دلش مىخواهد كه شكمش بخواهد» در خدمت شكمش 
است. اكر بككويند انسان مغز هم دارد» فكر هم دارد» مى كويند فكر و مغز هم تابع شكمش است؛ مايه عقل آدمى شكم استء 


مايه فكر آدمى شكم است,. مايه دل آدمى شكم است. مايهُ احساسات آدمى شكم است. اينها بشر را از لحاظ خواسته و هدف 
واخلاق» اينطور مادى تصور مى كنند. 

ما ركسيستهاى دنيا- كه اساس فلسفة كمونيسم بر يايةُ ما ركسيسم است- همين را مى كويند. 

مردم وقتى صنايع را مى بينند- كه واقعاً هم صنعت خيلى ترقى كرده است- خيال م كنند بشر در تمام قسمتها ترقى كرده 
أمنطق هر سورض "كه حك البميتها ى بيك كد أقيلا بر افر قناسنه اسك الآنن فم اذ يشر رو زمه شبد طون فكر 


مى كنند» مى كويند مايه همه جيز آدمى شكم است؛ يعنى انسان را اين كونه تصوير 


(1) بحار الأنوار» ج 5١‏ باب ٠١١‏ ص 16 (با اندكى تفاوت»» از على عليه السلام 
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كردهاند و جقدر هم غلط است! خيال م ىكنند اين غلط با آن صنايع يكك ارتباطى دارد. مى كويند اكر اشتباه كرده بودند, 
صنايعشان آن قدر ترقى نمىكرد. آن صنايع به اين جه مربوط؟ اين فكر در دنيا امروز در حال شكست خوردن است (از اول 


هم شكست خورده بود) يعنى حتى مادىمسلكدها هم ديكر جندان به اين حرف اعتنايى ندارند. 
فرضية فرويد 


مكتب مادى ديكرى بيدا شد و حرف ديكرى زد. ماركس و ديكران كفته بودند مايه همه جيز و ماية تمام تجليات بشر شكم 
است. فرويد» اين روانشناس اتريشىء آمد و يكك فرضية ديكر آورد» كفت نه. مبدأ تمام فعاليتهاى انسان امور جنسى است»ء 
امور مادى و شكمى را هم انسان براى امور جنسى مى خواهد, و در واقع كفت: مايه عيش آدمى زير شكم است. ديد او خيلى 
بالا برده» دو سه وجب يايينتر آورد. 

جبر زمان به آن مفهومى كه تودهاىهاى دنيا مى كويند غير از آن مفهوم عام فلسفى است كه ما اول عرض كرديم. مى كويند 
همه كارها را انسان تحت تأثير علل اقتصادى انجام مىدهد. امر اقتصادى را اصل مىدانندء به قول خودشان زيربنا مىدانند. 
مى كويند انسان يكك موجود اقتصادى استء همه جيز را به خاطر هدفهاى اقتصادى و تحت تأثير علل اقتصادى انجام مى دهد؛ 
يعنى هر حادثهاى كه در دنياى بشريت رخ مىدهدء ريشهُ اصلىاش اقتصاد است. جبر زمان كه اينها مى كويند يعنى جبر 
اقتصادى» جبرى كه ناشى از علل اقتصادى است. مقصودشان از جبر زمان اولّا جبر اجتماع است كه حوادث اجتماعى در يكك 
وقت معين ضرورت دارندء و ثانياً عللى كه اين ضرورتهاى وقتى را ايجاد مى كنند علل اقتصادى است. يس تمام حوادث تاريخ 
را با علل اقتصادى توجيه مى كنند. مثلًا اكر شما بكُوبيد جرا اسكندر به ايران حمله كرد و ايران را فتح نمود. آنها جز يكك علت 
برايش ذكر نمىكنند كه همان علت اقتصادى است. باز اكر بكوبيد جطور شد كه عيسى عليه السلام يا اسلام در آن زمان 
معين ظهور كرد؟ مى كويند اين حرف ريشْة اقتصادى دارد» عوامل اقتصادى ايجاب مى كرد كه عيسى در آن تاريخ ظهور كند 
واسلام در آن تاريخ. اكر بككوييد رنسانس يعنى تجديد حيات علمى و ادبى كه در دنيا بيدا شدء علتش جه بود؟ 

مى كويند علت اين را هم شما بايد در عوامل اقتصادى بيدا كنيد. علل اقتصادى 
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يكانه عامل و عامل منحصر بيدايش اين جريانهاست. 


يس جبر زمان- كه اين كلمه را توذدائها به دهان ديكران انداختهاند- به معناى اينكه تمام مقدّرات بشر را اقتصاد تعيين 
مى كند» حرف درستى نيست؛ عرض كردم به دليل اينكه آن تفسيرى كه آنها دربارة انسان كردهاند غلط از آب درآ مده است 
و ديكر امروز شما در ميان فيلسوفهاى آزادفكر دنيا ولو مادى مسلكك باشند؛ نمى توانيد كسى را بيدا كنيد كه انسان را ماشين 


اقتصادى بداندك. 


نظر راسل 


فيلسوف معروف انكليسىء برتراند راسل يكك آدم مادى مسلكك و ضد مذهب است. 

نه به خحدا اعتقاد دارد و نه به هيج مذهبى و اتفاقاً از جنبههاى مسلكى اجتماعى؛ سوسياليست است و تمايلش به كمونيستها 
خيلى زياد است. ولى در عين حال اين فلسفه را نمىيذيرد» مى كويد اين حرف غلط است. 

همانطور كه عرض كردم اكر همين قدر ثابت بشود كه تمام حوادث دنيا را علل اقتصادى به وجود نياورده استء. جبر زمان به 
اين مفهوم غلط است. براى مثال مغول به ايران حمله كرد. حملة مغول ممكن است ريشة اقتصادى داشته باشد اما آيا واقعاً 
ريشْة اقتصادى داشته است؟ تاريخ خلاف اين را نشان مىدهد. بشر غريزةً ديكرى دارد به نام غريزة برترى طلبى. بشر همانطور 
كه تحت تأثير علل اقتصادى استء تحت تأثير شخصيتيرستى خودش هم هست. تاريخ اينطور مى كويد: مغولها در وهلهً اول 
قصد حمله به ايران را تداششد. البته جتكيز به آنها سر و صورتى داده يود و نيرويى يبدا كرذة بودنكء جنك تقر از تجار اينها به 
ايران مىآيند و به دربار سلطان مىروند. اموال اينها را مى كيرند. به آنها برمى خورد. كسانى را بيش سلطان مىفرستئد كه جرا 
اموال تجار ما را توقيف كردهايد؟ توضيح مىخواستند. مأمورين رسمى آنها را م ىكشند در صورتى كه در هيج جاى دنيا 
معمول نبوده است كه دشمنء رسولها و مأمور ابلا-غها را بكشد. وقتى كه اين خبر به مغولها رسيد. آتش كرفتند؛ يعنى به 
شخصيتشان لطمه وارد شدء احساس تحقير كردند» عصبانى شدندء. يعنى آن حس شخصيت يرستى و مقاميرستى كه در هر 
فردى هست و محرّك است تحريكك شد. يككدفعه مثل سيل هجوم آوردند. تازه ايرانيها نرفتند به علت كار بدى كه كرده 
بودند از مغول معذرت بخواهند» جنكيدند. معلوم استء نتيجه همين مى شود 
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كه شد. 

اعراب به ايران حمله كردند. جرا؟ علت اقتصادى داشته است؟ نه» تاريخ خلاف اين را مىكويد. تاريخ مى كويد جنكك اينها 
جنكك عقيده بود» جنبة عقيدتى داشت. 

خودشان مى كفعد بابد :بثيرستى در دنا نباشد ولى مذاهب ديككر كه مذاهب خدايرستى است آزاد باشد؛ مردمى كه در زير 
بل حكومتهاى خودشان مجبور هستند آنها هم بايد آزاد باشند. كفت ما آمدهايم الِنَخْرِجَ عِبادَ اللّهِ مِنْ عِبادَة النّاس الل عِبادَة 
اللّهِ» آمدهايم بندكان خدا را از بندكى افراد بشر آزاد كنيم همه را بندةٌ خدا بكنيم. اين جنكك ريشة عقيدتى داشت. 

به هر حال اين موضوع به اين صورت قابل قبول نيست. حالا از اينجا وارد آن مطلبى كه خودمان مىخواستيم روى آن بحث 


كنيم مى شويم: 


سوسيباليسم تخيّلى 


از نظر كسانى كه تاريخ را اينطور مادى تفسير م ىكنندء عدالت مفهومى ندارد. شما اكر كلمات خود ماركس و 
ما ركسيستهاى واقعى را بخوانيد؛ مى بينيد اينها با اينكه به قول خودشان طرفدار كاركرند اما هركز دم از عدالت نمى زنند. 
مَى كويثك اشتراكيت» اسانديه.3لبل ابدكه اشتراكيت موافق ينا عندالت استه كسان :]كه طرفدان عتدالت سعد از طرق 
النثرا كيت تخطتة من كننك و] تهاءرا :سوس الشتياق خبالى هق ناسل 

معتقد به سوسياليسمى هستند كه منشأش عدالت نيست بلكه منشأش جبر زمان استء يعنى اوضاع اقتصادى جبراً جامعه را 
موسدالينيى بكدد مى كوسد بش اولبه به اشتراكة زد كى م ى كزده و بعد يدت تاني ر علل اقتضادى افزادئ ينذا شدتد كه 
توانستند عدهاى را دور خود جمع كنند و فتوداليسم به وجود آمدء بعد فرزند ديكرى به وجود آمد كه همين سرمايهدارى 
باشد. سرمايهدارى در اثر تكامل ابزار توليد اساساً نمى تواند باقى بماند و تبديل به اشتراكيت مىشود. و لهذا مى كويند 
اشتراكيت را از طريق علمى جستجو كنيد يعنى از طريق جبر زمانء نه اينكه عدالت آن را ايجاب مى كند. 

ما ]كنون نم خواهيم وآرداآبن بعك بشؤيم ولى حرف اننهنا ازادو جضه خلط اسح يكن از ابن نظر كه فى كوينك تكامل ابرار 
توليد اجباراً بشر را به سوى سوسياليسم م ىكشد. اينطور نيست. الآن در دنيا راه حلهايى يبدا شده كه 
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مدوها قاذ اررض فا آنل رذاى سودت بن عسفا كفه و ذوعن حال جلو ان اتذراكيك :و كن كرض كر ا خواهه افده كدرو 
ديكر از آن نظر كه راجع به عدالت است. 

اصنًا اينها طبق تفسيرى كه از بشر مى كنند منكر موضوع عدالت هستند. براى بشر وجدانى قائل نيستند و لهذا مى كويند دنبال 
اشتراكى كه ريشهاش عدالت باشد نبايد رفت» آن تخيل است. ما مى كوييم اينطور نيست. از نظر ما عدالت حكم اعتدال مزاج 
را دارد. حرف ما اين است كه اجتماع كه از افرادى تشكيل شده استء در واقع از افرادى مركب شده است. يكك شب كه 
راجع به اصالت فرد و اصالت اجتماع بحث مى كرديم عرض شد اجتماع تنها تأليف از افراد نيستء بلكه تركيب شده از افراد 
است. همان كونه كه هر تركيب زندهاى يكك حالت اعتدال دارد و يكك حالت انحراف, و در حالت انحراف بيماري آن 
تركيب است و اكر خيلى انحراف داشته باشد موت اوست و در حالت اعتدال بقا و حيات اوستء تركيب اجتماع نيز فى حد 
ذاته حالت اعتدالى دارد كه اكر اجتماع به آن وضع معتدل تركيب شده باشد» باقى مى ماند و اككر انحرافى از اين اعتدال يديد 
آيد و كم و زيادى بشود همان حرف سعدى است: 

جهار طبع مخالف سركش جند روزى با هم شوند خوش كر يكى زين جهار شد غالب جان شيرين برآ يد از قالب 

او روى جهار طبع س ركش كفته» شما روى يكك جيز ديكر بككوييد. مثلًا بدن انسان مجموعاً احتياج به يكك سلسله مواد دارد 
مواد آلى و غير آلى. احتياج دارد به يكك سلسله سلولها كه در خون انسان بايد باشد. بدن يكك فرمولى داردء به زمان هم 
ارتباطى ندارد. در دو هزار سال قبل فرمول بدن همين بوده استء فرمول امروزش هم همين است. سلامت بدن به اين است كه 
اين فرمول بايد ثابت باشد؛ يعنى وقتى كه خون شخص را تجزيه مى كنند, اين فرمول بايد محفوظ باشد. كلسيم بدن بايد به 
همان مقدار لازم باشد, اكر نباشد بدن مريض است. 

عدالت براى اجتماع حكم همان اعتدال براى مزاج را دارد. البته اعتدال هم يكك حد معينى ندارد و به اصطلاح عرض عريض 
دارد» يعنى در وسط نوسان دارد. اكر درست در وسط باشدء اعتدال كامل است. هرجه به اين طرف يا آن طرف برود. اعتدال 
كمتر مى شود و به جابى مىرسد كه ديككر مردن است. اما اين وسطها هرطور باشد زندكّى است. هرجه اعتدال كاملتر باشد 


سلامت بيشتر است. در تركيب 
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اجتماع هم همينطور است. 

ما معتقديم كه زمان تكامل بيدا م ى كند ولى به سوى عدالت و اعتدال؛ خودش مىرود نه اينكه علل اقتصادىء دنيا را عوض 
ف ىكند. علل اقتضادئ يكن ال غلل مؤثر :دو كار بشراست؛ يعق دو زند كى بكر عوامل زيادى بابد وجوه داشته باشده يكى از 
آنها علل اقتصادى است. اين عوامل هم بايد به يكك نسبت معين وجود داشته باشد. اكر آن نسبت محفوظ باشدء جامعه سالم 
است و اكر نباشد» جامعه بيمار است. 

اكر جه امشب عرايضم تمام نشد ولى ديكر خسته شدهام و همين جا آن را خاتمه مىدهم. 

خدايا عاقبت امر ما را ختم به خير كن. 
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اسلام و نيازهاى زمان/ جلد دوم 
اشاره 


(مباحث انجمن اسلامى يزشكان) 
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طرح اشكال و باسخ اجمالى 
اشاره 


اشكال در مسثله اسلام و مقتضيات زمان اشكال همزيستى و هماهنكى دو شىء است كه در طبيعت خودشان بر ضد 
يكديكرند. يكى ازاين دو در طبيعت خودش ثابت و لايتغير است و ديكرى در طبيعت خودش متغير و سيّال و ناثابت است. 
اسلام به حكم اينكه دينى است نسخنايذيره تغييرنايذير و جاودانى است. و از طرف ديكر مقتضيات زمان به حكم اينكه در 
زمان قرار كرفته است و هرجه كه در زمان قرار مى كيرد واز آن جمله مقتضيات و شرايط زندكى بشرء ناثابت و متغير است و 
به يكك حال باقى نمى ماندء [تغيبر مىبذيرد.] در اين صورت دو جيز كه يكى خاصيت ذاتىاش ثبات است و ديكرى خاصيت 
ذاقاقن مير و تعول اسه حكرنه من تواشد با يكد رك عدوي و عساشسكى واشقه ناشد؟ و باللكر [ابتكه] آن كه ثابك 
اسك مكوافل عاذ و راعسياف أن حيرى اليد كدا عفدي امك ادر شال كاين تابث عض تن تواقك يا يدياق 1 متعول باشيك 
جون شركتى 'ندارد: جكونه مى تواتد راهتما و.هادى آن باشد؟. 

التحاشت كدطعا ان فاه وعاقش دن فى كرقه با كانت جانة مر وا سسكا حرو كد نتن زمان راسؤقك عدو 
مانع تغييرات و تحولات زندكى بشر بشودء ويا بايد اين متغير آن ثابت را همرنكك و همشكل خودش بكند؛ يعنى 

فقه و حقوق (مجموعه آثار). ج١7‏ ص: 7/7 

دائماً در آن» تغييرات و نسخها و اصلاحها و آرايشها و بيرايشهايى ايجاد كند» و هيج كدام از اينها واقعاً هماهنكى و همزيستى 


نيست. اين [بود] اشكال. 

[در جواب] به طور اجمال مى كوييم نه اسلام- كه مى كوييم ثابت است- به مفهوم مطلق ثابت است كه هيج كونه تغييرى در 
نتن وجو فداقذا روفاد تداس اطدو متمضياك وما دابع شكل ابت كدغانا تصور نه شود كه لأرعة ونان ادس انبرق كمميه 
جيز تغيير كند؛ يعنى در اسلام عناصرى ثابت و عناصرى متغير وجود دارد» همجنان كه در زمان هم عناصرى ثابت و عناصرى 
متغير [وجود دارد]؛ عناصرى كه بايد ثابت بماند و عناصرى كه بايد تغيير كند و آن تغييرها بايد در كادر آن عناصر ثابت رخ 
دهدء واكر تغييرهاى زمانى در كادر آن عناصر ثابت رخ بدهدء تغييرات زمان بيشروى و تكامل است و اكر خارج از آن 


كاذو ثابت ضصووك ركيرة غير عست ولق تكادل تسةه يلكة الحراى و سقوط است: 
آيا زمان معصوم است؟ 


ما- و هيج كس- زمان را معصوم نمىدانيم و تغييرات اجتماعى را داراى عصمت تلقى نمى كنيم. اينجور نيست كه هر 
جامعهاى خود به خود و به طور خودكار هميشه رو به ييشرفت و ترقى باشد. ما هميشه مى كوييم «ترقى اجتماعها) و «انحطاط 
اجتماعها». همينطور كه ترقى اجتماعها در زمان صورت مى كيرد» انحطاط اجتماعها هم در زمان صورت مى كيرد» آن هم 
تغييرى است كه در متن زمان صورت مى كيرد. يس معلوم مىشود كه زمان و جامعه در زمان دوكونه ممكن است تغيير 
بيذيرد: تغييرهايى كه بايد آنها را ترقى ناميد و تغييرهايى كه انحطاط و سقوط است. 

حتى ممكن است جامعهاى به طور نسبى ثابت باشد. ما دربارة خيلى از جامعهها مىكُوييم فلان اجتماع اساساً نسبت به جهار 
قرن بيش تكان نخورده. يس اينجور هم نيست كه هر اجتماعى جبراً و لزوماً محكوم به تغيبر باشدء حال يا در جهت ترقى و يا 
در جهت انحطاط. 

همين مطلب نسبتاً بديهى» مطلب را براى ما به شكل ديكرى طرح مىكند كه تغييرات زمان يا در مسير ترقى است يا در مسير 
انحطاط و تنزل. يس اين سؤال طرح مىشود كه آن مسيرى كه مسير ترقى است جيست و آن مسيرى كه مسير تنزل 
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است جيست؟. 

يس ما يكك مسير ترقى داريم» يكك كادرى داريم كه اكر اجتماع در آن كادر تغيير بكند» ترقى كرده است. جامعه يكك مدار 
دارد كه اكر در آن مدار حركت كند ترقى استء ولى اكر در خارج آن مدار [حركت كند] تنزل است. اين همان معنايى 
است كه ما عرض مى كنيم - و بعد هم شرح بيشترى خواهيم داد- كه زمان هم عناصرى ثابت و عناصرى متغير دارد. مقصود 
اين است كه يكك سلسله عناصر در زندكى بشر بايد ثابت باشد تا اينكه امكان ترقى در زندكى باشد. تغيير بايد در يكك مدار 
خرن ناكم وو كنا ميك جام ضيوزظة يكرد انر فى باشدو الاثر فى الييع: 

بنابراين از آن طرف اكر ما توانستيم ثابت كنيم كه اسلام اصولى دارد كه آن اصول ثابت است و تغبيريذير نيست ولى در 
اسلام جاى تغيير هم وجود دارد [توانستهايم مسئله اسلام و مقتضيات زمان را حل كنيمء و البته] معناى اينكه در قانون اسلام 
تغيير رخ بدهد» منحصر به نسخ نيست. آنجه كه قطعاً وجود ندارد» اين است كه قانون اسلام نسخ بشود. 

همانطور كه وضع قانون اسلام به وسيلة ما نبوده بلكه الهى استء نسخش هم به وسيلة بشر نمى تواند باشد. از جنبةُ الهى هم 


آن تغييرى كه به هيج وجه امكان ندارد رخ بدهد, نسخ است. ولى مككر همةٌ تغييرات بايد به صورت نسخ باشد؟ اسلام يكك 
نوع رمزى و يكك دستكاه متحركى در داخل خودش قرار داده كه خودش از ناحية خودش تغيير م ىكند نه از ناحية كسى ديكر 
كة ودلا علما ساق تعن بدستاد علنا فق ع كر اعد ان قذي كيرا حمق كفده نه ارركه قير يدهن 


مطهرىء شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» " جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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تعبير اقبال از اجتهاد 


عبارتى است از اقبال لاهورى كه عبارت بسيار خوبى است. اقبال از جمله كسانى است كه توجه فوق العادهاى به مسئلة اسلام و 
مقتضيات زمان كرده از هر دو جهت؛ يعنى هم متوجه بوده كه اصلًا بشريت و تمدن به يكك سلسله قوانين ثابت نياز دارد و 
بدون آنء ترقى امكا نيذير نيست» وهم توجه داشته است كه بر خلاف آنجه كه 
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بعضى تصور مى كنند اين طور نيست كه قوانين اسلام هميشه يكنواخت و يككجور است و در زمانها و مكانهاى مختلف به يكك 
شكل اجرا مى شود. 

در كتابى كه به نام احياى فكر دينى در اسلام ازاو منتشر و ترجمه شده است- و كتاب عميقى است- از اجتهاد به «نيروى 
محرٌكة اسلام» تعبير مى كند. در نظر او نيروى محرّكة اسلام اجتهاد است. 

اين» سخن جديدى نيست. از هزار سال بيشء ما عباراتى به همين معنا و مضمون داريم كه علماى اسلام اجتهاد را به عنوان 
نيروى محرّكة اسلام معرفى كردهاند. 

مى كويد: 

اجتماعى كه بر جنين تصورى از واقعيت بنا شده باشد »)١١‏ بايد در زندكى خود مقولههاى ابديت و تغيير را با هم سازكار كند. 
[مقصودش اين است كه] در جامعه بايد اين دو خصوصيت باشد: از يكك جنبه ابديت و ثبات و از جنبة ديكر تغيير: از يكك 
وجهه ثابت واز وجهة ديكر متغير. او معتقد نيست به جامعهاى كه از هر وجهداى بايد ثابت باشدء و هم معتقد نيست به 
جامعهاى كه آنجه بر آن حكومت مى كند فقط تغيير باشد و هيج وجهة ثابت نداشته باشد. 

بايستى كه براى تنظيم حيات اجتماعى خود اصولى ابدى در اختيار داشته باشد؛ جه آنجه ابدى و دائمى است. در اين جهان 
تغيير دائمى جاى ياى محكمى براى ما مىسازد. ولى جون اصول ابدى به اين معنا فهميده شوند كه معارض با هر تغيي ند 
يعنى معارض با آن جيزى هستند كه قرآن آن را يكى از بزركترين «آيات» خدا مىداند (كه همان تغيير باشد) آن وقت سبب 


أنه شرتك كدشوض ركه ذانا مدر كك اسيك ازعم كك بازدازتلكد 


)١(‏ [منظور اقبال از «جنين تصورى از واقعيت» جملاات بيشين خودش است كه مى كويد: جون خدا بنيان روحانى نهايى هر 
زتدكى اك ؤفادارى واخد اهملا وقادارق به ظبيغت طالى غوه اد اسث. اتماص كه بر نين تصورع | 
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شكست ارويا در علوم سياسى و اجتماعى» اصل اول را مجسم مى سازد (يعنى اينكه نمىخواهد به هيج امر ابدى اعتراف كند) 
و بىحركتى اسلام در ظرف مدت يانصد سال اخير» اصل دوم را مجسم مىسازد )١«‏ اصل طرح ما اين است كه نه اسلام در 
ذات خودش به طور مطلق نامتغير است (يعنى هيج جنبة تغيير در آن وجود ندارد) و نه زمان و شرايط زمان اينطور است كه 
جبراً همه جيز در آن تغيبر مى كند و بايد هم تغيير كند. نهه بعضى جيزهاست كه تغيبر نمى كند و يا لاقل بايد تغيير نكند؛ يعنى 
ما بايد جلو تغبيرش را بككيريم و آن را ثابت نكه داريم تا حركت در مدار آن قرار بكيرد. 

ما اول قسمت مربوط به اسلام را عرض مىكنيم تا ببينيم در اسلام جه خصوصياتى هست كه با آنكه نسخ نمىيذيرد و تغييرى 
كه نسخ باشد در اسلام وجود ندارد» مع ذلكك خود اسلام راه را براى تغيير باز كرده است. 

يكى از مسائل اين است: علماى اسلام (علماى «اصول») اصلى دارند» مى كويند وضع و تقنين و جعل قوانين اسلامى از نوع 
قضاياى حقيقيه در منطق استء نه از نوع قضاياى خارجيه. 


قوانين اسلامى از فوع قضاياى حقيقيه است 


منطقيين اصطلاحى دارند [به نام] «قضيه) 0079 مى كويند قضيه (قضاياى كلى نه قضاياى جزئى و شخصى) بر دو قسم است: 
خارجيه و حقيقيه. قضِيهُ خارجيه قضيداى است كه در عين اينكه كلى است ولى از اول يكك مجموعه افراد محدود و معينى را 
در موضوع قضيه در نظر مى كيرند و بعد حكم را براى آن مجموعه افرادٍ در نظر كرفته شده بيان مى كنند. ملا شما مى كوييد: 
همه مردم ايرانٍ زمان حاضر مسلمانند. حال» اين مردم مثلًا بيست و ينج ميليون نفر جمعيتند. يكك مجموعه افرادى را در نظر 
كرفتهايد و حكم را روى اين اين مجموعه افراد بردهايد. طبعاً موضوع محدود مىشود به همين بيست و ينج ميليون جمعيت. يا 
مثلًا مى كوبيد: 


)١(‏ احياى فكر دينى در اسلام» ص 1884. [عبارات داخل برانتز از استاد شهيد است.] 

(1) مانند اينكه مى كوييم «الف ب است» يا «هر الف ب است). 
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همه افرادى كه در اين جلسه نشستهاند بيدارند. حكم رفته روى مجموع محدودى از افراد كه حكم روى افراد است. اينجا ما 
بجاى اينكه يكك يكك حكم كنيم» بكوييم آقاى الفء آقاى ب و ... همه را در يكك لفظ جمع كرديم و كفتيم: همه افراد اين 
جمعيت. اين را مى كويند قضية خارجيه. 

منطقيين براى قضاياى خارجيه ارزش زيادى قائل نيستند» مى كويند قضايايى كه در علوم مورد استفاده است قضاياى خارجيه 
نوع دومء قضاياى حقيقيه است. در قضاياى حقيقيه حكم روى افراد نمىرود» روى يكك عنوان كلى مىرود. جون شما خاصيت 
ذا الاين غتوان مفوسظ ]ورذها نمف كرود اهرجه كدححة ارد علوان تراوريكيزه النو لا بن داراى ادج خاصيت ابض اكر 
بكوييم: آيا مقصود, همه افرادى است كه در زمان ما موجود است؟ 

مى كوييد: نه» در كذشته هم هرجه بوده مشمول اين هست. در آينده جطور؟ در آينده هم همينطور. آنككاه شما مى كوييد: 


هرجه كه در عال وجود يبدا كند» همينكه مصداق اين «كلى) شد بايد اين حكم را داشته باشد و نمى تواند نداشته باشد؛ غير 


ساغت دركر ممكن است افراد د كر اننا باشتدء تضفشان دار باشند» نصفشان خواب. اين حكم فقط براى اينها صادق بود. 


از آن قضية اول است كه كفتيم «افرادى كه در اينجا جمعند, همه بيدارند» كه دربارة همين افراد محدود درست است. دو 


يا مىكوييم: همه مردم ايران امروز مسلمانند. اين قضيه» امروز ممكن است صادق باشد ولى دو هزار سال ييش صادق نبود. 
ممكن است دو هزار سال بعد هم صادق نباشد. 

ولى يكك وقت شما مى كويبد: هر مثلثى جنين است. وقتى مى كوييد: هر مثلث جنين استء مجموعى از مثلثها را در نظر 
نكرفتهايد كه بخواهيد حكم آنها را كفته باشيد؛ مى كوييد: حكم مال مثلث است. مى كوييم: آيا مثلثهاى اينجا را مى كُوييد؟ 
مى كوييد: اينجا و آنجا ندارد. مثلثهاى اين زمان را مى كوييد؟ اين زمان و آن زمان ندارد. شامل مثلثهايى است كه در كذشته 
بوده يا در حال حاضر است و يا در آينده خواهد بود» و حتى شامل مثلثهاى فرضى هم هست؛ يعنى هرجه را كه من فرض 
بكنم كه آنء مثلث است, در حالى كه آن را مثلث فرض كردهام؛ اين حكم هم با اين فرض روى آن است. مى كويند حتى 
شامل افراد فرضى خودش هم مىشودء جون اين حكم خاصيتى است كه از «مثلث بودن» يبدا مىشود. اما حكم مثال اول از 
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«ايرانى بودن» بيدا نشده بود؛ ممكن است ايرانى باشد و مسلمان نباشد. يا حكم مثال دوم از «اينجا بودن» ييدا نشده بود؛ ممكن 
است افراد ديكرى دو ساعت ديكر اينجا باشند و بيدار نباشند. اينجا حكم, از «مثلث بودن» است. مثلثء اين حكم را به دنبال 
خودش دارد. اينجا و آنجا واين فرد و آن فرد» ديككر در آن نيست. حتى مثلث فرضى هم اين حكم را به همان فرض داراست. 
اينها را قضاياى حقيقيه مى كو يند. 

مى كويند قضايايى كه در علوم مورد استفاده قرار مى كيرد همه قضاياى حقيقيه استء حتى علوم تجربى. با اينكه علوم تجربى 
از افراد شروع مى كندء ولى يكك مسأله در باب علوم تجربى همين است كه از افراد شروع مى كند اما بعد تعميم مى دهد و قضية 
حقيقيه مىسازد كه اين خودش يكك مشكلى است كه جطور مىشود در حالى كه تجربه هيج وقت نمى تواند از افراد تجاوز 
كند ولى عقل انسان محصول تجربه را به صورت يكك قانون كلى حقيقى درمى آورد كه شامل افراد كذشته و آينده و حاضر و 
حتى شامل افراد فرضى مىشود؟ مثل اينكه اكر شما آهن را آزمايش كرديد و [نتيجه را] به صورت يكك قانون درآورديد. 
مى كوييد: هر آهنى در حرارت منبسط مىشود؛ نمى كوييد آهنهايى كه من آزمايش كردم, نمى كوييد آهنهايى كه در اين 
منطقه وجود دارد» و نمى كوييد آهنهايى كه در زمان ما وجود دارد» بلكه قانون را به صورت كلى كشف مى كنيد؛ يعنى 
خاصيت را براى طبيعت آهن به دست مى آوريد» بعد مى كوييد طبيعت آهن جنين است. 

علما معتقد هستند اسلام كه قانون وضع كرده؛ به شكل قضاياى حقيقيه وضع كرده؛ يعنى طبيعت اشياء را در نظر كرفته و روى 
طبيعت» حكمى برده. مثلًا كفته است خمر حرام است يا كوشت كوسفند حلال است ويا غصب حرام است. 

وفتى مى كويد كوسفند» فقط كوسفند را در نظر مى كيرد؛ مى كويد كوسفند از آن جهت كه كوسفند است حلال است نه 
اينكه يك عده كوسفند را يكك جا جمع كرده باشدء بككويد اين كوسفندها حلال است. اينها نتيجداش فرق مى كند. 

همجنين مى كويد دزدى از آن جهت كه دزدى است و مال دزدى از آن جهت كه مال دزدى است حرام است. خاصيت 
قضاياى حقيقيه اين است. ممكن است يكك شىء از يكك حيث حرام باشد و از يكك حيث حلال. جطور؟ يكك شىء ممكن 
است هم كوسفند باشد وهم دزدى. [آيا در اينجا] اسلام تناقض كفته؟ از يكك طرف كفته «كوسفند حلالل است» و اين 


كوسفند است» واز طرف ديكر كفته «دزدى حرام 
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است» وو اين كوسفند دزدى است. يس اين بايد هم حلال باشد و هم حرام؟ 

مى كُوييم اسلام حكم را روى افراد نبرده. اكر روى افراد مىبرد و مى كفت اين كوسفند حلال [است و] اين كوسفند حرام در 
اين صورت نمى شد كه يكك كوسفند هم حلال باشد و هم حرام. اما جون حكم را روى «كلى» مى بردء اين كوسفند [امكان] 
اين را دارد كه هم حلال باشد و هم حرام؛ يعنى اين كوسفند از آن حيث كه كوسفند است حلالل است واز آن حيث كه 
دزدى است حرام است. دو حيثيت مختلف يبدا مىكند؛ از يكك حيثيت حلال است و از يكك حيثيت حرام. 

وقتى كه جعل احكام به اين شكل شدء طرز استنباط مجتهد فرق مى كند. اكر به نحو قضاياى خارجى و فردى و جزئى بودء اين 
دو حكم برايش متعارض بود. اكر روى كوسفندهاى بالخصوص دست كذاشته و كفته بود اين كوسفند خوردنش حلال است 
و بعد مى كفت اين كوسفند حرام است, ما اين دو حكم را متعارض مىدانستيم. 

ولى وقتى كه به صورت حكم حيثى و قضية حقيقيه كفته استء مى كوييم: نه او كفته كوسفند از آن حيث كه كوسفند است 
حلالى است و دزدى هم از آن حيث كه دزدى است حرام است. اين كوسفند الآآن» هم حلالل است هم حرام. بنابراين اكر 
كسى بيايد اين كوسفند را تصرف كندء از آن جهت كه كوسفند است مرتكب امر حرام نشده ولى از آن جهت كه دزدى 


است مرتكب امر حرام شده است. 
باب تزاحم» حلال بسيارى از مشكلات 


همجنين مى كويند در جايى تزاحم بيدا مى شود؛ نه تعارض و نه تناقض. جطور؟ 

مثل اينكه كاهى يكك شىء در آنِ واحد هم واجب مى شود هم حرام و اين تناقض هم نيستء تزاحم است؛ يعنى از نظر واضع 
قانون تناقض نيستء از نظر آن كسى كه مىخواهد عمل كند تزاحم استء يعنى امكان عمل از او كرفته مىشود. تكليف عمل 
بايد روشن شود. مثل اينكه مى كويد تصرف در مال غير ببدون اذن و رضاى او حرام است و مى كويد نجات يكك انسان كه 
مشرف به هلاءكت است واجب است. اين دو حكم را به صورت كلى بيان م ىكند. يكك جا شما در مقابل اين دو قرار 
مى كير يد: 

از يكك طرف در مقابلتان تصرف در مال غير بدون رضايت و اذن او واقع شده كه حرام استء و از طرف ديككر نجات دادن 
كسى كه نجات دادنش واجب است قرار كرفته كه واجب است و اين واجب را فقط وقتى مى توانيد انجام دهيد كه آن حرام را 
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مرتكب بشويدء مثا وارد زمين غصبى شويد تا غريق را نجات بدهيد. 

مثال ديكر: بدون شكك لمس بدن نامحرم حرام است. فرض كنيد شما در كنار دريا قرار كرفتهايد و مىبينيد زنى دارد غرق 
مىشود. در اينجا يكى از دو كار را مى توانيد انجام دهيد: اكر بخواهيد رعايت آن [اصل] را بكنيد كه لمس كردن بدن زن 
نامحرم حرام استء نبايد دست به بدن اين زن بزنيد. ولى اككر بخواهيد او را نجات بدهيد» بايد بدن او را لمس كنيد. آيا اسلام 
دو قانون متناقض جعل كرده؟ هم كفته است لمس بدن زن نامحرم حرام است و هم كفته نجات دادن او واجب است؟ 

نه. آيا حتماً بايد در متن اسلام استثنايى باشد؟ استثنا هم لازم نيست. كفته آن واجب است و اين حرام. حال» تكليف من 


جيست؟ مى كويد اينجا تو ببين از اين دو كه يكى حرام است و يكى واجبء كداميكك مهمتر است؟ اين را استنباط كن» 


اجتهاد كن, ببين كداميكك از اينها از نظر من مهمتر و بزركتر است؟ مهمتر را بككير و كم اهميتتر را رها كن. در اينجا اكر شما 
بكوييد: جون لمس بدن نامحرم حرام است من دست نمىزنمء مى كويد خلاف شرع مرتكب شدى. اينجا بر تو واجب بوده كه 
اين حرام را مرتكب بشوى» جون حرامى است كه در مسير يكك واجب مهمتر قرار كرفته است. باب تزاحم بسيارى از مشكلات 
را حل مى كند. اسلام قوانين خودش را روى اصول و حيثيات و عناوين قرار داده نه روى افراد» و [ كاهى] عناوين در يكك جا با 
يكديكر جمع مىشوند و تزاحم يبدا مىكنند» و خودش اين مطلب را كفته كه: 

«اذًا الجْتَمَعَتُ حوْمَتانِ طْرِحَتٍ الصُطْلْاى ع ) يعنى وقتى كه دو حرمت )7١‏ (دو احترام) جمع شدء بايد كوجكتر به خاطر 
بزركتر رها شود. از اينجا معلوم مى شود كه كاهى ممكن است تكليف مردم در دو زمان فرق بكند: در يكك زمان يكك امر 
حرام باشد يا در يكك شرايط و در يكك مكان يكك امر حرام باشد» همان جيز در زمان ديكر و در شرايط ديكر حلال و كاهى 
واجب باشد؛ براى اينكه در آن زمان كه حرام بود حكم اوّلىاش اين بود كه حرام استء در زمان ديكر ودر شرايط ديكر 
حلال يا واجب شد براى اينكه در اين زمان با امور ديكرى مواجه شده كه آن امور از نظر اسلام اهميت بيشترى دارند. مجتهد 


زمان بيش فتوا مىداد كه فلان جيز حرام است, مجتهد زمان 


)١(‏ حديثى است از ييغمبر اكرم. 

(؟) «حرمت» در اينجا يعنى احترام كه شامل واجب و حرام هر دو مىشود. 
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بعد همان جيز را با در نظر كرفتن شرايط جديد فتوا مىدهد كه واجب است. 


تزاحم مصلحت فرد با مصلحت اجتماع 


از جمله موارد باب تزاحم» مواردى است كه مصلحت فرد (يعنى حكمى كه به خاطر مصلحت فرد است) با مصلحت اجتماع 
تزاحم و تعارض يبدا م ىكند. البته در همه موارد اينطور نيستء ولى كاهى ييش مىآيد كه مصلحت فرد با مصلحت جمع 
تعارض بيدا مى كند. خيلى واضح است: براى اسلام همه فردها على السويّةُ هستند ولى وقتى كه ياى [ترجيح] مصلحت يكك 
فرد يا مصلحت جمع در ميان استء بديهى است كه آن جمعء همين فرد است به علاوة هزارها يا ميليونها نفر افراد ديكر؛ يعنى 
مصلحت فرد در آنجا هزارها يا ميليونها برابر شده است. [در اينجا] فرد را فداى جمع مى كند. 

در كتاب طاعون آلبر كامو مباحثهاى است ميان كامو و سارتر. كامو مدعى است در جنككها بى كناهان به هيج وجه نبايد كشته 
شوند ولو به اين عنوان كه كشتن اينها مقدمهاى است براى خاموش كردن يكك فتنة بزركترء و سارتر مدعى است كه نه» در 
جايى كه يكك بى كناه وسيله قرار كرفته در دست يكك عده جنايتكار و ما اكر بخواهيم رعايت بى كناهى آنها را بكنيم دست 
جنايتكاران را بازتر كردهايمء اينجا رعايت آن بى كناه كمكك به آن جنايتكار است و خودش نوعى جنايتكارى است. 

اين مسأله در اسلام (در كتاب جهاد) به اين شكل مطرح است كه اككر دشمنى مهاجم كه براى جامعة اسلامى خطر دارد 
مى خواهد حمله كند و آثار حملهاش هم يبش بينى مىشود كه [اكر] بيايد جه آثار سوثى دارد؛ براى اينكه مانع دفاع و حمل ما 
بشود به عدهاى از مسلمانهايى كه در دست او اسيرند- كه بدون شكك بى كناه هستند- تتدّس 4١١‏ كرده باشد (همين كارى كه 


در قديم هم معمول بوده) يعنى آنها را سير قرار داده باشد و در بيشاييش خودش حركت بدهد كه اكر دشمن بخواهد 


مى كيرند: يا بايد به خاطر اين مسلمانهايى كه سير قرار كرفتهاند دست از دفاع بكشند و به دشمن اين امكان را 


قناز مامة (الزمن) اسسع بو ترس بعك لمر 
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بدهند كه بيايد حمله كند و ده برابر اين مسلمانها را بكشد و صد برابر اينها صدمه به عالم اسلام وارد كند و يا براى اينكه جلو 
فشي زابكيرتةاو اويرا از ند موندة حئله كشك ومقدمنا هماة سلمانيائ ى كتاض وا كه سر قراو > ققدائن ركفي ذا يعو انيل 
به آنها دسترسى بيدا كنند. 

هيج اختلاافى ندارند (يعنى كامو در آنجا طرفدار ندارد» همه نظرية سارتر را دارند)؛ كفتهاند اكر خطرى كه از دشمن 
نيكروييض نان شوية مهسين و عظليس امت ال قري كشدن ابو هيلماتياة بايد ابى سجلماتها ركفتو انها قحييد دور اوعدا 
هستند» جزو مجاهدين در راه خدا شمرده مىشوند و شهيدى هستند كه به عمد به دست خود مسلمانها كشته شدهاند. 
اينجاست كه دو حرمت با يكديكر تزاحم بيدا م ىكنند: حرمت كوجكتر و حرمت بزركتر» و حرمت كوجكتر فنداى حرمت 


بزر كتر مى شود. 
تشريح ميّت مسلمان 


مسئلةُ ديكرى كه امروز مطرح است و خيلى هم سؤال مى كنند و فقها هم جواب مثبت به آن مىدهند [اين است كه] مى كويند: 
يا تشريح مت مسلمان جايز است يا جايز نيست؟ مسأله به اين صورت مطرح است: از يكك طرف ما مىدانيم كه اسلام براى 
بدن متت مسلمان احترام قائل است و مى كويد هيج جيزى كه بىاحترامى به آن باشدء نبايد واقع شود و تسريع در تجهيزش هم 
واجب است و هرجه زودتر بايد دفنش بكنند. ولى از طرف ديككر تشريح براى تحقيق علمى و درس براى دانشجو جزو 
ضروريات شناخته مىشود و اين هم امرى است كه از نظر اسلام لازم و واجب است. اينجا جه بايد كرد؟ آيا به خاطر احترام 
ميت مسلمان. بايد تشريح بدن مسلمان را تحريم كرد يا به خاطر ضرورت تشريح در طبء بايد تشريح ميّت مسلمان را- كه 
هميشه فقها كفتهاند حرام است- تجويز كرد؟. 

جوابى كه [فقها] دادهاند خيلى روشن است. كفتهاند در صورتى كه امكان تشريح بدن غير مسلمانى باشد و نيازى به تشريح 
بدن مسلمان نباشد و اين نياز به آن شكل رفع مىشود البته بدن غير مسلمان را تشريح كنند» واكر آن نياز رفع نمى شود بايد 
بدن مسلمان را تشريح كنند. بازمى كويند مسلمان مجهول الهويّه را بر 
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مسلمان معلوم الهويّه مقدّم بدارند؛ از مجهول الهويّهها انتتخاب كنند جون اكر اهانتى هم هست,ء به يكك مجهول الهويّه باشد نه 
به يكك معلوم الهويّه. اكر بككوييد: 

مجهول الهويّه هم نداريم؛ حتماً از معلوم الهويّهها بايد استفاده كنيم» بازمى كو يند: 

افرادى كه شخصيتشان در ميان ديكران يكك شخصيت اسلامى است (مثل علما و مراجع تقليد) بدن غير او را براو مقدّم 


بدارنك. 

همه اينها مسئلة باب تزاحم است و اين خودش باب بسيار وسيعى استء كواينكه خوب عمل نمى شود. يكك وظيفةٌ بزركك براى 
مجتهدين» آشتايى با موضوعات اسث. فقيه ا كر با موضوعات آشنا تباشد» اهميتها را درك ثمى كتك. وقى كه اهميتها زا درك 
نكند» بسا هست كه روى موضوع كوجكتر يافشارى م ىكند و موضوع بزركتر رااز دست مىدهد. ولى اسلام اين راه را جلو 


با او كلاشمه ست 
لزوم شناخت شرايط زمان توسط مجتهدين 


اينجا آن جايى است كه واقعاً بر فقها و مجتهدين واجب مى شود كه شرايط زمان خودشان را بشناسند؛ يعنى اهم و مهمها را در 
زمانهاى مختلف بشناسند. اكر بشناسندء بسيارى از مشكلاتى كه امروز طرح مى شود و واقعاً به صورت يكك موضوع مشكل و 
يكك بن بست وجود دارد از ميان مىرود. اين» يكك راه است در انطباق اسلام با مقتضيات زمان: تغيير قانون اسلامىء اما تغييرى 
كه نسخ نيستء تغييرى كه خود اسلام اجازه داده است. خودش وضع قوانين خود را به كونهاى قرار داده است كه بالنتيجه در 
شرايط مختلف, زمانهاى مختلف, مكانهاى مختلف فرق مى كند. حتى خوردن شراب؛ جقدر در اسلام روى اين حرام تأكيد 
شده؟! اين ديكر قابل بحث نيست. ولى واقعاً اكر در جايى حفظ جانى موقوف به آن بود- كه تشخيص آن هم با يزشكان 
است و با فقها نبست- و يزشكى كفت حفظ اين جانٍ محترم و اين مسلمان- غير مسلمان را كه اسلام مى كويد او به شريعت و 
قانون خودش عمل مى كند- منحصراً موقوف به اين است كه مشروب بخورد, [فقها] مى كويند بخورد. جرا؟ جون از نظر اسلام 
حفظ جان اواز نخوردن مشروب مهمتر است. 

[حال] مسئلةُ يزشكى نباشد: اكر كسى در شرايطى قرار كرفته كه دارد از تشنكى از ميان مىرود و بايد مايعى- به هر شكلى 
كه مى خواهد باشد- به او برسد و 
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عانم مسطي هوا كه بوادة .ا تداك دفتاك ماجرويت البق عه ريده كنل ]آنا قدي تن ككل كن لو كود لق امبو ضيرم و 
مشروب نمىخورم؟ يا بايد بخورد؟ اككر مشروب نخورّد و بميرد» در قل خودش كمكك كرده است. در اين زمينه در موارد 
مخدلث: مكال بسيار زياد داريم. اين يكى از راههاى انطباق اسلام با مقتضيات زمان. 


فلسفة احكام 


اين مطلب يكك ريشة ديككرى دارد كه وقتى آن ريشه را بدانيم دستمان بازتر مىشود و آن اين است كه قوانين اسلامى به 
اصطلاح امروز در عين اينكه آسمانى استء زمينى است يعنى بر اساس مصالح و مفاسد موجوة دوازتك كن بر امبتو به اين 
معنا كه جنبة مرموز و صد درصد مخفى و رمزى ندارد كه بككويد: حكم خدا به اين حرفها بستككى ندارد» خدا قانونى وضع 
كرده و خودش از رمزش آكّاه است. اسلام اساسا خودش بيان مى كند كه هرجه قانون من وضع كردهام بر اساس همين 
مصالحى است كه يا به جسم شما مربوط است يا به روح شماء به اخلاق شماء به روابط اجتماعى شماء به همين مسائل مربوط 


است؛ يعنى يكك امور به اصطلاح مرموزى كه عقل بشر هيج به آن راه نداشته باشد نيست. 


ما مى بينيم قرآن اشاره مى كند به مصالح و مفاسدى كه در احكامش هست,ء و بعلاوه [اين امر] جزو ضروريات اسلام است. 
شيخ صدوق كتابى از احاديث تأليف كرده به نام علل الشرايع يعنى فلسفههاى احكام و در آنء احاديثى را كه در آنها اشارهاى 
به فلسفهدهاى احكام هست جمع كرده است. نشان مىدهد كه از صدر اسلام» خود ييغمبر و ائمه» فلسفدها براى احكام بيان 
مىكردند و جزو ضروريات شيعه و اكثريت اهل تسئن- و شايد بايد كفت به اتفاق اهل تسئن- اين است كه مى كويند احكام 
بر مبناى مصالح و مفاسد نفس الا-مريّه است [يعنى] بر مبناى مصالح و مفاسد واقعى است,. و به همين دليل در سيستم 
قانو نكذارى اسلام راهى براى عقل بازشده است؛ يعنى همين كه جعل احكامش بر اساس مصالح و مفاسد واقعى و نفس 
الامرى استء وسيله شده كه در اصل سيستم قانو نكذارى راه براى عقل وجود داشته باشد. آنكاه عقل مى كويد خود اسلام 
كفته احكام من مافوق عقل نيست و عقلانى است» يس خودش اين مطلب را قبول كرده است. بنابراين اككر در يك جا 
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حكمى را به طور عام ذكر كرد بر مبناى فلسفداى و ما آن فلسفه را كشف كرديم و بعد ديديم مواردى هست كه آن فلسفه 
استثنا مىخورد و لو اينكه در متن اسلام استثنايش نيامده استء عقل حق دارد خودش اين استثنا را بيان كند. مى كويد اكر هم 
در اسلام نيامده» به ما نرسيده؛ اين استثنا در اسلام وجود داشته. در قرآن نيست؛ همه جيز كه در قرآن نيست. رتو 
حديث هم نيست؛ همه جيز كه در سنت و حديث نيست. ما آن قدر احاديث داشتهايم كه از ميان رفته كه الى ما شاء اللّه! عقل 
در موارد زيادى مى تواند در احكام دخالت كندء به اين معنا كه يكك عامّى را تخصيص بزند» يكك مطلقى را مقتّد كند و حتى 
در جايى حكمى راوضع كند كه وضعش به معنى كشف است؛ يعنى ممكن است در يكك مورد بالخصوص اصلنًا از اسلام 
دستورى به ما نرسيده باشد ولى عقل جون به سيستم قانو نكذارى اسلام آشناست مىداند كه نظر اسلام در اينجا اين استء 
فوراً حكم را كشف مى كند و مثلًا مى كويد اين حرام است. مى كوييم: از كجا مى كويى؟ آيا در قرآن آمده؟ مى كويد: نه. در 
حديث و سنت آمدم؟ نه. از كجا مى كويى؟ مى كويد: من مى توانم نظر اسلام را در اين مورد كشف كنم. 

مثال عرض مى كنم: ما در اسلام دستورى براى استعمال دخانيات نداريم» نه دستور مثبت و نه دستور منفى. نه به ما كفتهاند 
استعمال دخانيات حلال است و نه كفتهاند حرام است. اصنًا آن وقت دخانياتى نبوده. در اينجا اكر عقل 01١‏ و علم براى 
استعمال دخانيات ضررهاى مهمى كشف كردند «37» مثلًا اكر كشف شود و علم ثابت كند كه استعمال دخانيات واقعاً ضرر و 
ان اك اساساً عمر آدم را كم م ىكند. يكك ضايعه ايجاد م ىكند- جون مىدانيم ضايعه ايجاد كردن را ديكر اسلام اجازه 
نمىدهد- مثلا در ريه واقعاً ضايعه ايجاد م ىكندء تا جه رسد به اينكه ثابت بشود كه مثلًا منشأ سرطان هم هست؛ اكر اين مفسده 


در اينجا كشف شودء مجتهد به حكم آشنايىاى كه با سيستم قانو نكذارى اسلام دارد و مىداند هرجا كه يكك ضرر مهم؛ 


)١(‏ مقصود علم است. عقل كه مى كويند» مقصود نه عقلى است كه مستقل از علم باشد, بلكه آنجه كه براى عقل انسان 
يقين آور باشد. 

(0) جون ضرر تا ضرر هم فرق م ىكند. بعضى ضررها جزئى است كه در سيستم قانو نكذارى اسلام براى اينكه زياد 
محدوديت ايجاد نكرده باشدء در موارد جزئى فوراً تحريم نمى كند, مثلًا مى كويد مكروه است. اما بعضى ضررها كلى است. 
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يكك ضرر قابل توجه براى جسم وجود داشته باشد اسلام آن را اجازه نمىدهدء به حكم عقل فتوا مىدهد: حرام است. 
اينجاست كه مىكويند: ِل ما كم به الْعَضّل حكع به الشّوع). اين كلام فقهاست. فقها آنجا كه كفتهاند: «كل ما كم به 


الْعَقْلَ حكم بهِ الشَّوْحٌ؛ جنين مواردى را كفتهاند؛ يعنى هرجا كه عقل يكك مصلحت ملزمى را كشف كند, ما مىدانيم كه شرع 
هم حكم هماهنكك با آن دارد و هرجا كه عقل يكك مفسدة ملزمى را كشف كندء ما مىفهميم كه شرع هم در اينجا هماهنكك 
أسكدو لو اانا دن قرا وو جهويعة و كنات علدا كك كليستدن ارد لمت تا نتن دجون هي نل سكن انيف عقا كك 
مصلحت ملزم يا يك مفسدة ملزمى را در موردى كشف كند كه اين مصلحت ملزم يا مفسدة ملزم با حكمى كه اسلام بيان 
كرده تزاحم يبدا كند؛ يعنى حكمى كه اسلام بيان نكرده ولى عقل كشف كرده.؛ با حكمى كه اسلام بيان كرده تزاحم بيدا 
كند و آنجه كه اسلام بيان نكرده مهمتر باشد از آنجه كه بيان كرده است (يعنى آنجه كه عقل از اسلام كشف كرده مهمتر 
باشد از آنجه كه اسلام بيان كرده است) اينجا حكم عقل مىآيد آن حكم بيانشدة شرع را محدود مى كندء و اينجاست كه اى 
بسا كه يكك مجتهد مى تواند يك حلال منصوص شرعى را به خاطر مفسدهاى كه عقلش كشف كرده تحريم كند يا حتى يكك 
واجب را تحريم كند يا يكك حرام را به حكم مصلحت لازمترى كه فقط عقلش آن را كشف كرده واجب كند و امثال اينها. 
اين هم باز جيزى نيست كه مجتهد از خودش اختراع كرده باشدء راهى است كه خود اسلام جلو ياى مجتهد كذاشته. 
مجتهدين در عصر اسلامء كار انبياى امّت را مى كنند يعنى بايد بكنند؛ بايد كار انبياى امّت را در اعصار قبل از اسلام بكنند. 
حتى انبياى قبل هم كه احكام را ناسخ و منسوخ مىكردندء واقع ناسخ و منسوخ آنها هم از همين قبيل بوده ولى به اين شكل 
ونه الكو عانها بق امح تا و سود ماش لوحف ب جدة جو قاين برمى كردد ولى اسم اين ديككر انسخ» نيست. 
بنابراين مبتنى بودن احكام اسلامى بر يكك سلسله مصالح و مفاسد به اصطلاح زمينى (يعنى مربوط به انسان كه در دسترس 
كشف عقل و علم بشر است) از يكك طرفء و سيستم قانونكذارى اسلام كه به نحو قضاياى حقيقيه است (يعنى حكم را روى 
عناوين كليه برده است نه روى افراد) از طرف ديكرء اين دو امكان زيادى به مجتهد مىدهد كه به حكم خود اسلام در شرايط 
مختلف زمانى و مكانى» فتواهاى 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١27‏ ص: 7942 

مختلف بدهد و در واقع كشف كند كه جيزى در يكك زمان حلالى است در يكك زمان حرام؛ در يكك زمان واجب است در 
زمآن بكر منفخن» ركك زمان ديق است يكف زمان جتان 

با اين مطلب كه الآن عرض كردم ممكن است شما بفهميد كه جرا اخبار ما متعارض است. مثالى عرض مى كنم كه آن را از 
عالم بزركك مرحوم آقا ميرزا مهدى اصفهانى- كه در مشهد بود- دارم و لذا ذكر خيرى هم از اين مرد بزركك مى كنم. او 
خيلى شديد به اين حرف معتقد بود. 

مثلّا شما مى بينيد كه از امام سؤال مى كنند كه زيارت امام حسين جطور است؟ 

مى كويد: مستحب است. از يكك امام ديكر يا از همان امام در زمان ديكر همين سؤال را كردهاند؛ يا كفته واجب است و يا به 
عبارتى كفته كه مفهوم وجوب داشته [مثدًما كفته است:] حتماً بايد جنين كنيدء مبادا تركك كنيد. باز ممكن است يكك وقت 
كر منواق كردي كدف » ابابا لو نكا وك نذا نهد اده باشك | ومطل ان سو ورالتة: ]سالك مدو رن له الع ا نر 
مى خواهى نرو. 

يكك آدم ساده مى كويد: جوابهاى متناقض دادهاند! يكك جا حتى كفتهاند رفتنش واجب استء يكك جا كفتهاند مستحب مؤكد 
است و يكك جا مطلب را به صورت يكك مستحب بيان كردهاند. 

ولى اين تعارض نيست. اينها در شرايط مختلف بيان شده است. كاهى در يكك شرايط عادى بوده. بديهى است كه خود زيارت 
قبر ييغمبر و امام و حتى همة اوليا و انبيا از باب اينكه خاطرة آنها را تجديد مى كند» يكك عامل تربيتى است و فى حد ذاته يكك 


سمحي السطب وق خنين شعي كه وقئكة بدرام يتن لوعو ررك وفك بواجي تلانو شرانظ زهان ختر كل قزار فى كبربيف كه 
سختكيرى بسيار شديد استء توطئه است كه رسم زيارت امام حسين بايد ور بيفتد. اينجا ائمه تشخيص مىدهند كه بايد با اين 
طرز كار مبارزه كرد و يكك مسئلة جديد بيش مىآيد: مبارزه با طرح خليفة وقت. در اينجا دستور مىدهئد: واجب است,ء واقعاً 


هم واجب بوده ... )١١«‏ 


(9) إظاع | حجنن خقفة اآخر راتاك بعاد وو هقان فيظ هده اسيك ] 
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مقام عقل در استنباط احكام اسلامى 
اشاره 


بحث ما در جلسة بيش منتهى شد به اينجا كه قوانين اسلامى با تغييرات و تحولات زمان حكونه مى تواند هماهنكى داشته 
باشد» تا جه رسد به مسثلةٌ راهنمايى [زمان.] قانون اسلامى طبق خصلت ذاتى خودش ثابت و لايتغّر است و زمان و مقتضيات 
زمان» متغير و متخول. جكونه مى تواند ابن امر ثابت و لابتغير با آن امر متغير وامتحول هماهتكى و انطباق داشته باشد؟. 

كفتيم كه بحث ما در دو قسمت است: يكى راجع به قوانين اسلامى كه مى كوييم لايتغير استء و ديكر راجع به زمان كه كفته 
مى شود متغير است. و آيا آن كه مى كويند لايتغتئر استء يعنى به هيج معنا تغييريذير نيست؟ و آن جيزى هم كه مى كويند متغير 
است آيا صد درصد متغير است؟ يا نه» در آنجه كه مى كوييم متغير نيست عناصر متغيرى وجود دارد و در آن جيزى هم كه 
مى كُوييم متغير است عناصرى لايتغيّر وجود دارد و به همين دليل است كه اين دو مى توانند با يكديكر هماهنكى داشته باشند. 
بحث ما راجع به قوانين اسلام بود. قدر مسلّم آنجه كه در قوانين اسلام امكان ندارد؛ تغيير به معنى نسخ است؛ يعنى اسلام 
قانونى را وضع كند و بعد اين قانون بلامورد بماند, به اين معنا كه وضع زمان آنجنان تغيبر كند كه اجباراً اين قانون بايد 
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نسخ بشود. آنجه كه اسلام نمىيذيرد اين است كه قانونش نسخ بشود. ولى تغيير اعم از نسخ است. نوعى بلكه انواعى تغيبر 
هست كه در متن خود قانون اسلام بيش بينى شده است؛ خودش دستور داده و به تعبير ديكر به طور خودكار خود قانون متغير 
مىشوده نه اينكه نيازى داشته باشد كه قانون ديكرى بيايد جاى آن را بكيرد. اين امر غير از مسئلة نسخ است و در سيستم 
قانون كذارى اسلام جنين جيزى هست. 

جنين عنصر و بلكه عناصرى وجود دارد كه به موجب آنها خود قانون در داخل خودش تغيبر م ىكند بدون اينكه نيازى به نسخ 
وجود داشته باشد و در واقع خودشء خودش را عوض مى كند و تغيير مىدهد. براى اين موضوع روى جند مطلب تكيه كرديم 
كه تكرار نمىكنيم. جون مىخواهيم بحثى را كه آقاى مهندس كتيرايى عنوان كردند مطرح كنيم» ناجار اشارهاى به سخن 
كذشته مى كنيم. 


«عقل» يكى از مبادى استنباط احكام 


عرض كرديم يكى از جهات اين است كه اسلام در اساس قانو نكذارى» روى عقل تكيه كرده است؛ يعنى عقل را به عنوان 
يكك اصل و به عنوان يكك مبدأ براى قانون به رسميت شناخته است و لهذا شما مىبينيد فقهاى ما اين مطلب را به طور قطع 
قبول كردهاند» يعنى مسئلهاى است مورد اجماع و اتفاق. وقتى كه يرسيده مى شود مبادى استنباط احكام جيست؟ مى كويند 
جهار جيز است: كتاب (قرآن)» سنت (قول و عمل بيغمبر ويا ائمة اطهار كه آن هم باز از سنت بيغمبر كشف مى كند)» اجماع 
(اكر در جايى از كتاب و سنت جيزى نبود ما به دليل اجماع كشف مى كنيم) و عقل. و اين خيلى عجيب به نظر مى رسد كه 
در دينى در مبادى استنباط» عقل را در رديف كتاب آسمانى قرار بدهندء بككويند اين مبادى جهار جيز است و يكى از آنها 
ككل امه ب ار لا فكي بدا سطلي ابنف كد ف قرو نفا ذفن اوضق و كناب ساق وبمكة شه تمع 1 
معتقد به اين تضاد بود محال بود كه آن را در عرض اين قرار بدهدء بلكه آن طورى رفتار م ىكرد كه در بعضى اديان ديكر 
هست كه مى كويند: دين فوق عقل است و عقل حق مداخله در مسائل دينى را ندارد. از آنجا كه تضادى ميان عقل و آنجه كه 
خود دارند احساس مى كنند» ناجار مى كويند عقل حق مداخله ندارد. 

اينكه فقه اسلامى عقل را به عنوان يكك مبدأ براى استنباط مى شناسد» جيزى 
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است كه راه را باز كرده است. جككونه راه را باز مى كند؟ ريشهاش اين است كه مى كويند: احكام اسلامى, احكامى است 
زمينى يعنى مربوط به مصالح بشريت. 

تعبير فقها اين است كه احكام, تابع مصالح و مفاسد واقعى است؛ يعنى واجبها تابع مصلحتهاى ملزمه براى بشر است و حرامها 
تابع مفسدههاى ملزمه. اكر اسلام جيزى را كفته واجب است به اين دليل است كه يكك مصلحت ملزمهاى در كار بوده» واكر 
جيزى را كفته حرام است به دليل يكك مفسدة بسيار مهمى است. فقها مى كويند آن مصلحتها و مفسددها به منزلة علل 
اجكامنك: 

حال اكر در جايى ما بدون آنكه در قرآن يا سنت جيزى داشته باشيمء به حكم عقل مصلحت يا مفسدهاى را كشف كنيمء به 
حكم آن آشنايى كه با روح اسلام داريم- كه اكر مصلحت مهمى باشد اسلام از آن صرف نظر نمى كند و اكر مفسدةٌ مهمى 
باشد اسلام اجازه نمىدهد- فوراً به حكم عقل» حكم شرع را كشف مى كنيم. اسلام دينى است كه اعلام كرده: ما از مصلحتها 
و مفسدههاى مهم نمى كذريم. امروز عقل ما ١١‏ مصلحت را كشف كرده؛ يس لزومى ندارد كه در قرآن و سنت دليلى داشته 
باشيم. 

اننيعا كما كبها ناته بن اشاسس كرا وسو قن :ارد علد يورا كق كردم تهنا بان ابن انناني كرا مناه بع جه 
احكام تابع مصالح و مفاسد نفس الامرى هستند و اين مصالح و مفاسد هم غالباً در دسترس ادراك عقل بشر است» يس عقل 
بشر هم مىتواند خودش قانون اسلام را كشف كند. اكر بككوييد: جنانجه اسلام جنين جيزى مى خواست خودش مى كفت» 
مى كوييم: جه مىدانى؟ شايد كفته و به ما نرسيده و لزومى هم ندارد كه كفته باشد. وقتى كه همين قدر به ما كفته عقل 
خودش يكك حجت است؛ خداوند دو حجت دارد: حجت ظاهرى و حجت باطنى؛ حجت ظاهرى بيغمبرانند كه عقل خارجى 
هستند و حجت باطنى عقل است كه ييغمبر درونى است» همين براى ما كافى است. اين همان جيزى است كه خود اسلام كفته 
است. 

به دنبال اين مطلب مسئلة ديكرى بيدا مى شود كه فقها آن را طرح كردهاند و آن اينكه: شما كه اين قدر براى عقل شخصيت و 
استقلال قائل شديد. اكر در جايى كتاب 


(1) كه البته علم هم (يعنى علمى كه كشف مى كند) عقل است. هرجه علم كشف مى كند براى عقل انسان هم روشن مىشود. 
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و سنت به طور صريح و قاطع دستورى داد و عقل به طور صريح و قاطع ضد آن را كفت» جه مى كنيد؟ جواب مىدهند كه اين 
فقط «اكر) است» شما نشان بدهيد كجا جنين جيزى هست. بله» يكك وقت هست كه ظاهر قرآن و سنت- نه نص قاطع آنها- 
مطلبى را مى كويد و عقل به طور قاطع بر ضدش مى كويد. ولى ظاهر قرآن غير از نص قرآن است. خود حكم عقلء دليل بر 
اين است كه آن ظاهر مقصود نيست. ما از ظاهر قرآن و سنت به حكم دليل قاطع عقل دست برمىداريم. اين» تعارض قرآن و 
عقل نيست. 

كاهى نص قرآن يا نصّ سنت است و يكك دليل ظنَّى عقلى؛ يكك تخمين عقلى؛ يكك حدس عقلى؛ شما آن را معارض قرار 
مىدهيد. مى كويند تخمين و ظنّ و كمانء نه؛ آنجايى كه حكم عقل به مرحلة قطعى رسيده باشد. اما اينكه بككوييد جايى را 
يبدا كنيم كه قرآن يا سنت به طور قاطع- كه هيج كونه هم تأوي ل يذير نيست- جيزى را كفته است و عقل به طور قاطع بر 
ضدش مى كويدء اين فقط يكك «اككر) است كه وقوع ندارد. شما بياييد مثالش را به ما نشان بدهيد. اين مسأله هم به همين 
شكلى كه عرض مى كنم در كتب فقها مطرح شده است و فقها تا اين حد يبشروى كرده و جلو رفتهاند. 

بنابراين اكر در جايى مقتضيات زمان عوض شد به طورى كه براى علم و عقل صد درصد ثابت شد كه مصلحت اينطور تغيير 
كرده؛ [فقها] مى كويند معنايش اين است كه زيربناى حكم تغيير كرده. وقتى زيربناى حكم تغبير كردء خود اسلام [تغيير حكم 
را] اجازه مىدهد. ما در اسلام نداريم كه كفته باشد يكك جيزى براى ابد روبناست يا براى ابد زيربناست و عقل بكويد اينجا 
زيربنا تغيير كرد. اككر داريدء مثالش را ذكر كنيد ببينيم جه مشكلى است تا آن را حل كنيم. 

يس عقل عاملى است كه مناطات احكام را- البته نه در همه جا بلكه در مواردى- كشف مى كند. در مواردى به ملاكات 
احكام يى مى برد و علل احكام را كشف مى كندء و آن علل كاهى تغيبر يبدا م ىكنند. اينجا به اين منشأ و مبدأ تشريع اجازه 
داده مىشود كه كار خودش را انجام بدهد كه در واقع كار جدايى نكرده؛ روح اسلام را كشف مى كند. اين هم كه كفتهاند: 
كل ماعكع وو المثل مكو الذرع ذ كيك قاد فديس اسك و مال اموز كنك كا زكريو عازه ابن انطع قله 
منظورشان همين است. واقعاً اكر در جايى به طور قاطع ملاكى كشف بشود؛ شرع هم 
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هماهتكى دار؛ يعنى از ابنجا بايد كشف كنيد كه شرع هم همين است. از آن طرف هم كه كفتةاند: كل ماحكع به الشّرحٌ 
حكم به الْعَْلَاه مقصودشان اين است كه اكر در جايى شرع به طور قاطع حكمى كرد از باب اينكه مىدانيم در اسلام سخنى 
به كزاف كفته نمى شود عقل به طور اجمال مى كويد: اينجا يكك ملاكى وجود دارد؛ كرجه من هنوز تشخيص ندادهام ولى 
وجود دارد» منطق نيست. بعد از آشنايى عقل به اينكه اسلام بدون ملاك و مناط و منطق حرفى نمىزند» همين قدر كه شرع 
جيزى كفت» عقل هم اجمانًا مى كويد اينجا يكك منطقى وجود دارد» حال اككر من هنوز كشف نكردهام بايد تأمل و دقت كنم. 
اين يكى از جيزهايى است كه [تكليف] فقيه را با مقتضيات متغير [مشخص مى كند] و آنجا كه مصالح بشريت تغيير مى كند و 


تقسيمبندى قوانين اسلامى 


در نوشتهاى كه آقاى مهندس كتيرايى فرستادهاند» جند مطلب آمده كه من در اطرافش توضيحاتى مىدهم. مطلبى را به عنوان 
مقدمه كفتهاند كه ما آن رابه صورت كاملترى در جزوههاى «اسلام و مقتضيات زمان» )١١‏ طرح كردهايم. ايشان مى كو يند: 
رابطة انسان با طبيعت و رابطةٌ انسان با انسان به شدت در حال تغيير است و اكر قوانين بخواهد در بين مردم حاكم باشدء يا بايد 
متفزن يوق وا افلا قا بليكة اإخطافته و تطابق ] مكميط نو ونا قت راشا 

اكر قوانين اسلامى را از اين حيث تقسيم كنيم» جهار دسته است: يارهاى از قوانين مربوط به رابطة انسان با خداست كه اسمش 
عبادت است. رابطةٌ انسان با خدا شايد سادهترين روابط باشد؛ يعنى تغييرات زمان و مقتضيات متحول زمان در هر ناحيه تأثير 


داشته باشدء در اين ناحيه يا تأثير ندارد يا خيلى كم در شكلش تأثير 


)١(‏ [اين جزوهها بخش اول مجموعه آثار حاضر را تشكيل مى دهد.] 
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ذازة: زالةاى كه اسان اختداى ودش رانك شق يا قد وابطةاف يكماة است؛ يعنى ايننجور نيست كه ارتباطى كه مردم هزار 
ندال تكن بانسي كنا ع فاسع ناشين كناهعلا نايد علض افيه بامكتد و 7 أودوا إلا ليقندوا الله تليق له الشين) 41 
فقط خدا را بيرستش كنند و غير او را نيرستندء [امروز به كونة ديكرى بايد باشد.] آيا مثا در عصر اسب و شتر و الاغ اين حكم 
صحيح بود كه بشر تنها خدايرست باشد و به هيج وجه مشركك نباشد و در خدايرستى اخلاص داشته باشد» اما در عصر هواييما 
اين حكم تغيير مى كند و بايد دستى در آن برد؟ نه. البته شكل عبادت خود به خود عوض مىشود. خود اسلام هم براى شكلها 
تغيير قائل شده؛ [مثلا در مورد] نماز مى كويد در مسافرت يكك جور [خوانده شود] و در حضر جور ديكر. 

[مثال ديكر براى اين دسته از قوانين اسلامى (عبادات)] روزه است. انسان روزه مى كيرد براى اينكه تقوا در او نيرو بكيرد؛ به 
تعبير ق رآن لَعَلَكُمْ قود و امثال اينها. 

دستةُ دوم دستورهايى است كه مربوط است به رابطة انسان با خودش كه اصطلاحاً اخلاق ناميده مىشود؛ اينكه انسان خودش 
براى خودش جكونه بايد باشد؟ اخلاق شخصى و فردى انسان جككونه [بايد باشد]؟ انسان خودش را جككونه بايد بسازد؟ و به 
عبارت ديكر غرايزش را جككونه بايد تنظيم كند؟ آيا خوب است بر هواى نفسش مسلط باشد يا نه؟ [و خلاصه] آنجه كه قرآن 
500 كذ انلك قن علطاو كن جات وو لاا 

توغ سوم مريوط انك به ارعداظ انسان بااطبيعة» يعتى اازقباط المناة: نههبا شود و ددرا خنداء يلكه با خلق ندا آن هم غير از 
انسانهاى ديكر؛ اينكه رابطةٌ انسان با زمين» با كياههاء با حيوانات جكونه و بر جه اساس بايد باشد؟. 

قسم جهارم كه از همه مهمتر و بيشتر مورد توجه و دستخوش تغيير و تحول است. مربوط به رابطة انسان با انسان است؛ يعنى 
قوانينى كه مربوط است به روابط انسانها با يكديكر, كه خيلى تغيير مى كند جون جامعه متغير و متحول است. اين است كه 


مى كويند: رابطةٌ انسان با انسان متغير است» يس قوانين هم بايد متغير باشد. 


0 بيْنه/‎ )١( 
٠١و‎ 9 شمس/‎ )0( 
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باشدء ولى نه به اين ساد كى كه جون رابطة انسان با انسان متغير است قانون هم بايد متغير باشد. به اين كليت درست نيست. 
قوانين عبارت است از حقوق و تكاليفء يعنى بايدها و وظايفى كه افراد نسبت به يكديكر دارند. آن تغييراتى كه در روابط 
انسانها با يكديكر ايجاد مىشود, يكك سلسله تغييراتى است كه در آن مثلًا ارتباط انسانها با هم عوض مىشود» ولى اين ربطى 
به حقوق و تكاليف ندارد. مثا انسانها بايد با يكديكر در تماس باشند. زمانى بود كه تلفن و تلكراف نبود» وقتى مى خواستند 
حرفشان را به يكديكر برسانند جه زحمتى بايد متحمل مىشدند! حالا با جه سرعتى مردم از اين كُوسْهُ شهر به آن كوش شهر 
زاج قعير هه 1ق شيو رلكه زان سلكت يه 1ن مالكقا كسك اقباط ودام كن باسلادي كدفيه كر كب ا شهر 
خودش با يكك ترسى مىخواست به نجف برود مجبور بود كه لااقل ده سالى آنجا بماند» جون اكر مىخواست با آن زحمت 
به شهر خودش بركردد و دومرتبه بيايد» كار بسيار فوق العادهاى بود. ولى حالا ممكن است كسى برود نجف درس بخواند. 
سالى شش مرتبه هم بيايد و به كارهاى شخصى خودش رسيد كى كند. 

شكى نيست كه ارتباط انسانها با يكديكر خيلى تغيير كرده؛ ولى آيا جورى تغيير كرده كه حقوق انسانها را نسبت به يكديكر و 
وظايف و تكاليف راعوض بكند؟ ما اين را بايد بحث بكنيم. ما بايد آن مواردى را كه روابط انسانها با يكديكر به حكم 
ييشرفت علم و تمدن جبراً عوض شده و آن يبشرفت در ارتباطات سبب شده كه حقوق و وظايف تغيير كند در اينجا طرح 
بكنيم» جون اسلام نيامده كه راجع به مطلق ارتباطات انسانها با يكديكر سخن بكويدء بلكه آمده حقوق و وظايف انسانها 
نسبت به يكديكر را ببان كند. شما بككويبد آن تغيير ارتباطاتى كه منشأ تغيبر وظيفه و تغيير حقوق و تغيبر قانون مى شود 


حسة #بداين كلت قبول نداريم. 
يك مثال 


قبلا عرض كردم كه ما بايد برويم دنبال مثالها و موارد. ملا آيا درست است كه كسى مطلب را به اين صورت طرح كندء 
بكويد: به حكم اينكه روابط اجتماعى تغيير كرده 
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استء حقوق خانوادكى هم طبعاً تغيير مىكند و بايد هم تغيير بكند» وظايف هم بايد تغيير كند» جطور؟ بكويد: مثلما در 
زندكيهاى قديم براى والدين حق زيادى بر عهدة فرزندان كذاشته بودند و متقابلًا وظايف زيادى بر عهدة والدين نسبت به 
فرزندان. 

اين حقوق و وظايف در جامعة ديروز لا-زم و درست بودء زيرا ادامه و بيرورش نسل جز در محيط خانوادكى ممكن نبود. 
حكومت يا وجود نداشت يا اككر وجود داشت تكامل يبدا نكرده بود. اينجا بود كه مىآمدند تمام حقوق فرزند را به عهدة يدر 
و مادر مى كذاشتند: شير دادن به عهدة مادر و نفقه دادن به عهدة يدر. اكر [والدين از هم] جدا شدند, جنانجه بجه دختر باشد, 
تا سنين هفت سالككى در حضانت مادر است و بعد بايد در اختيار يدر [قرار بككيرد.] و جه حقوق زيادى يدر و مادر به عهدة 
فرزندان يندا م كتند: وقتى ايتها يبر شدند؛ اكر تناشعه باشيد» واجب النفقة فرز دان عستتد وافرز يدان بايد آنها را اداره كنند. 
اين مطلب در زندكيهاى قديم درست بود ولى امروز كه زندكى تكامل بيدا كرده؛ اين حقوق و وظايف از محيط خانوادكى 
به اجتماع بزركك منتقل مىشود. دولت جانشين يدر و مادر مىشود و بهتر از يدر و مادر هم انجام مىدهد. در قديم كه 
مى كفتند يدر ومادر بايد فرزند را بزركك كنند تا وقتى كه به حد بلوغ و تزويج برسد [براى اين بود كه] غير از يدر و مادر 


مقام ديكرى نبود. ولى امروز با بسط و توسعهاى كه كارهاى حكومتى بيدا كرده؛ اككر لازم باشد يدر و مادرى باشند و 
خانوادهاى تشكيل بشود و فرزندان اختصاصى وجود داشته باشند )١١‏ بايد بجه را همين كه متولد شد در اختيار مؤسسات 
عموهى بكذارتك و وتتشان ابه به يؤر كك كردن تلفق نكتند: بكذارتد دولت بر ركس كند. وق كه دولت اووا بو ركف كرد 
مرعر راد وواعرس لاير مرا ور الي ا 0 
كريك فطاع واديع واعي انث (و تقيل رنكه أل عدوا نا يه وَ لين إخللا: ... يا َم لَب اماع 
اينها بايد به مربّى امروزش (دولت) كفته شود: دولت به كردن تو حق دارد» در مقابل دولت نبايد «اف» بككويى» اطاعت او 


واجب است, همانطور كه در كذشته مى كفتند اطاعت والدين واجب است. وقتى هم [فرد] بزركك شدء هيج 


)١(‏ فرضية ديكرى هست كه اساساً تشكيل خانواده لازم نيست. 

(8) اسران 7 
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وظيفهاى نسبت به والدينش ندارد كه بخواهد نفقهُ آنها را بدهد؛ بازهم اكر وظيفهاى باشد به عهدهٌ دولت است. 

اكر جنين مثالهايى بياورند» جاى بحث است كه ما بكوييم آيا واقعاً اينطور است؟ يعنى آيا بعد از آنكه اجتماع تكامل بيدا 
كرد» اين كار صحيح و درستى است كه بجدها از محيط خانواده خارج شوند و در اختيار دولت كذاشته شوند؟ يا اينكه نه 
اين كار اساساً غلط است؟ كما اينكه الآن ما [اينطور] معتقديم؛ يعنى زندكى خانواد كى- كه يكك زندكى طبيعى است- و 
برورش فرزند در دامن والدين» اصلى است كه بايد براى هميشه باقى بماند. اما اكر به حكم عقل و علم صد درصد بر ما ثابت 
شود كه مصلحت بشريت ايجاب مى كند كه فعلًا آن جور نباشدء هيج مانعى ندارد كه همان حرفها را بزنيم. در آن صورت 
حقوق والدين كمتر مىشود. اسلام هم كه كفته. در آن شرايط كفته است. شرايط كه تغيير كرد» [تغيير قوانين] مانعى ندارد. 
ولى ما بايد اين مطلب را از اساس مطالعه كنيم كه آيا حرف درستى است يا نه؟. 

اين بحثى كه آقاى مهندس طرح كردند» بحث خوبى است ولى يكك مقدار بايد آن را بسط داد كه قوانين اسلام جهار دسته 
است: يكك دسته به روابط انسان با خدا مربوط استء دستة ديككر به روابط انسان با خود, دستةُ سوم به روابط انسان با طبيعت و 
دست جهارم به روابط انسان با انسان» و همين جور على الاميال نكوييم: 

جون دنيا متغير استء همه جيز تغيير مى كند. بايد ببينيم جه تغييرات جبرى و لازم و ضرورى در جهان به وجود آمده است كه 
ايجاب مى كند ما در ارتباطمان با خدا يا با خودمان يا با طبيعت و يا با انسانها تجديد نظر كنيم» [وكرنه] ما به اين كليت قبول 
دار قتاع كتيب بايد برويم دنبال موارد و مصاديق و جزئيات. 

مادر جلسة يبش طرح كرديم كه به كفته فقها وضع احكام اسلامى از نوع قضاياى حقيقيةُ منطق است نه از نوع قضاياى 
خارجيه. خلاصة مطلب اين است كه اسلام به افراد كار ندارد» بلكه حكم را روى حيثيات و عناوين كلى مىبرد و اين كار 
نوعى قابليت انعطاف ايجاد مى كند. 


آيا مفهوم قضايا تغيبر مى كند؟ 


معلة ذومى كه ايفان ذكر كردهاتد اين استث كه مى كويتد: 
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آنجه مورد كفتكو و ترديد استء مفاهيم كلمات و در نتيجه مفاهيم قضاياست كه به تناسب زمان در حركت و تحول است. 
مفاهيم در تغيير و تحول است و در نتيجه شكل قضايا را نيز ثابت و لايتغير حفظ نمى كند. 

مى كويند شكل قضايا تغيير نمىكند ولى مفهوم قضايا تغيير مىكند؛ وقتى كه مفهوم قضيه فرق كردء شكل آن به تبع مفهوم 
تغيير مى كند. 

فى المثل دزدى و تجاوز به مال غير در هر حال نكوهيده و محكوم است. 

اين» شكل قضيه: دزدى نبايد بشود. مى كويد اين تغيير نمى كند. هيج وقت در هيج جابى شكل قضيه عوض نمى شود؛ يعنى 
زمانى نخواهد آمد كه بككويند دزدى خوب است. ولى خود مفهوم تغيير م ىكندء يعنى اينكه «دزدى جيست؟)» تغيير مى كند. 
يس دو جور تغيير است: يكك وقت ما مى كوييم اسلام مى كويد دزدى محكوم است و دست دزد بايد بريده شودء زمانى 
نخواهد آمد كه بككُويند دزدى خوب است. ولى اينكه «دزدى جيست؟» تغيير م ىكند؛ در زمانى يكك معنى مىدهد و در زمان 
ديكر معنى ديكر. 

اما «دزدى جيست» با بيشرفت زمان و تكامل انسان و بر حسب استنباطى كه فرهنكهاى مولود رزيمهاى سياسى و اقتصادى 
مختلف از آن مى كنند» مختلف است. يكى از بز ركان مكتب اقتصادى متمايل به جب و مرام اشتراكى مى كويد: «مالكيت 
يعنى دزدى» در حالى كه در مكتب سرمايهدارى دزدى فرع بر شناختن اصل مالكيت است و بعد از قبول آن مى تواند مفهوم 
بيدا كند. 

شكل قضايا تغيير نم ىكند ولى به اصطلاح مفهوم موضوع قضايا و مفهوم محمول قضايا تغيير مى كند. مثال هم به دزدى ذكر 
كردهاند. آيا اين حرف درست است؟ به نظر ما اين حرف- كه خيلىها هم آن را كفتهاند- يكك حرف شاعرانه است. جون در 
زمان ما جزو جيزهايى كه خيلى مد استء مسثئلةٌ تغيير و تحول است. 
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هرجه را كه بكُوييم متغير و متحول استء مثل اين است كه حرف نوى كفتهايم» از جمله اينكه بكوييم: مفهوم قضايا تغيبر 
م ىكند. ما در كتاب اصول فلسفه روى همين مطلب كه طرفداران منطق ديالكتيكك مى كويند حقيقت متغير است» بحث 
كردهايم. دو مسأله است: يكى اينكه واقعيت يعنى دنياى خارجى متغير است. ديكر اينكه حقيقت متغير است؛ يعنى قضاياى 
منطقى راست و درست تغيبر مى كند. اين از آن حرفهايى است كه ما هنوز نتوانستهايم بفهميم. واقعيت متغير استء اما حقيقت 
جكونه مى تواند متغير باشد؟ يعنى يكك قضية راستى كه بيان مىكنيم» در طول زمان» خودش تغيير بكند! ما مى كوييم حقايق 
اكر حقايقند براى هميشه راستند و اكر حقايق نيستند براى هميشه دروغند. بله» ممكن است بشر جيزى را زمانى حقيقت بداند 
ولى بعد بفهمد حقيقت نبوده. مثلًا در كذشته بشر خيال م ىكرد كه ببدايش شبانه روز از كردش خورشيد به دور زمين است. 
اين را حقيقت مىدانستء بعد فهميد اشتباه كرده است. اين معنايش آن نيست كه حقيقت متغير است. «متغير) يعنى يكك اصل 
ثابت هست و تغيبر كرده. آنجه كه در كذشته مى كفتند اصلًا حقيقت نبود, اشتباه بود» نه اينكه در قديم حقيقت آن بود و 
امروز اين. معناى «حقيقت متغير است» اين است كه در كذشته آن حقيقت بود امروز اين حقيقت است و همان حقيقتٌ 
خودش تغيبر كرده. خير» در كذشته هم حقيقت آن نبود؛ در كذشته هم آنء باطل بوده است. 

در مثال دزدىء آيا واقعاً مفهوم دزدى فرق مى كند يا استنباطها فرق مى كند؟ 

استنباطها كه فرق مى كندء» معنايش اين نيست كه همه استنباطها درست است ولى يكك درست متغيرى است. نه» ممكن است ده 


استنباط راجع به يكك مفهوم داشته باشيم و يكى از آنها درست باشدء نُهتاى ديكر غلط كه هميشه غلط بوده و هميشه هم غلط 
خواهد بود. فقط يكى از آنها درست است. ممكن است ما در يكك زمان جيزى را دزدى بدانيم و در زمان ديكر ندانيم» ولى يا 
آن كه در آن زمان دزدى مىدانيم درست است و اين كه امروز دزدى نمىدانيم غلطء و يا آن زمان كه دزدى مىدانستيم غلط 
بودءاين زمان كه دزدى نمىدانيم درست است؛ نه اينكه هر دو درست است ولى اين حقيقت است كه تغيبر كرده» دزدى در 
كذشته اؤابوةة ارول ابن شنذه!. 

مفهوم دزدى يكك جيز است. دزدى يعنى ربودن حق غير. ربودن حق غير 
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اصلى است كه هيج وقت تغيير نم ىكند. بله» ممكن است زمانى ما جيزى را حق غير بدانيم و زمان ديكر ندانيم. ممكن است 
آن روزء غلط استنباط كرده بوديم و [استنباط] امروز درست باشد يا برعكس. يا كاهى خود حق تغيير مى كندء به اين معنا كه 
منشأ دزدى تغيير مى كند. باز دزدى عوض نشده. آن محتوا و ماده هم عوض نشده است. 

ايشان مى كويند يكى از طرفداران مكتب جب روها كفته است: مالكيت دزدى است. من مى كويم اصنًا جيزى كه هيج وقت 
نمى تواند مفهوم داشته باشد همين حرف است. ممكن است مالكيت غلط باشد اما نمى تواند دزدى باشد» جون دزدى يعنى 
رودن حق غين اين »قرع بن الكت اس "ممكن است بكوييم مالكيت::ظلم'يا منشأ طلم أسيث:ز اضلا ب ى ساس ويدروغ امنت» 
ولى نمى توانيد بككوييد مالكيت دزدى استء جون دزدى يعنى سلب حقى كه به غير تعلق دارد يعنى غير» مالكك آن است. اكر 
مالكيت اساساً در هيج موردى معنى نداشته باشد- نه فردى و نه اشتراكى - و اساساً هيج كس مالكك هيج جيزى نباشد. قطعاً 
دزدى معنى ندارد. 

يس اينجور نيست كه مفاهيم قضايا تغيير م ىكند, مثلًا در يكك روز جيزى دزدى است و در روز ديكر جيز ديكر. حال كيرم كه 
تغيير كند. اين» بهترين دليل بر اين است كه قانون اسلام عوض نمى شود. قانون اسلام كفته دزدى نبايد بشود. شما مى كوييد 
در فلا-ن روز آنء دزدى بود وامروز اين. بسيار خوب. ما كه مى كُوييم وضع احكام اسلام به نحو قضاياى حقيقيه است همين 
جا نتيجه مىدهد. اسلام مى كويد: نبايد حق غير ربوده شود. بعد شما مى كوييد: در هزار سال ييشء فلان جيز ربودن حق غير 
بود ولى امروز تغيير كرده» جيز ديكر ربودن حق غير است. بسيار خوبء يس موضوع حكم اسلام تغيير كرده نه خود حكم 
اسلام. اين همان جيزى است كه ما مى كوييم. اكر جنين جيزى باشد نظر ما را تأييد م ىكند و اشكالى براى ما به وجود 
نمى آورد. مى كويند: 

مكتبهاى مختلف با فرهنكّهاى مختلفء استنباطشان از دزدى مختلف است. 

اكر مقصود اين است كه دزدى مفهومهاى مختلفى دارد و در هر ملتى يكك 
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مفهوم دارد» يعنى يكك مفهوم نسبى است» يس دزدى منهاى رزيمهاى اجتماعى مفهوم مستقلى ندارد» ما اين حرف را قبول 
نداريم كه در كشورهاى سرمايهدارى دزدى يكف تعيز اشك ون كلتؤزهاى غير سرهايةدارى جد ذيكره على واقعيت دزدقئ 
در آنجا يكك جيز است و در اينجا جيز ديكر. بلكه دو استنباط است. از اين دو استنباط» يكى درست است و ديكرى غلط. يا 
آن استنباط درست است و اين استنباط غلط و يا برعكس. نه اينكه جون اين دو استنباط فرق مى كند يس براى آنها آن دزدى 
افست وابراى اينها انت: 


واقعيت مطلب اين است كه يا آن حرف درست است كه «ارزش؛ صد درصد مولود كاراست و غير از كار هيج جيز ديكر 


ايجاد ارزش نمى كند و سودى كه سرمايهدار مى برد در واقع محصول كار كاركر است جون معادل آنجه كه بايد به او بدهد 
نب قاد كمد ع وهل و انرسك سيق كانم علق دوشح اكه سو سرونا عدار وه سكل كدان راق مزدف 
ام همال انصذاظق مر سمه رالقسس خلظ نك نه اكه راف نيا دودس سيك براق نيا نقد انك اضلا قلط استفيدو 
اكر اين حرف صد درصد درست نيست كه ارزش را فقط و فقط كار ايجاد م ىكند و غير از كار هيج جيز ديكرى ارزش ايجاد 
نحى كلد بسن اينكه ابنها كقندائد: 

«سرمايهدارى دزدى است» غلط است؛ لااقل نوعى از سرمايهدارى- البته نه هر سرمايهدارى- ممكن است دزدى نباشد. 

يس به اين معنا ما نمى توانيم اين حرف را قبول كنيم كه جون استنباط ملتها مختلف است يس دزدى در ميان ملتها مختلف 
است. دزدى واقعيتش مختلف نيست,ء يكى از آن استنباطها درست است و يكى غلط. 


مثال ديكر 


مثال ديكرى ذكر كردهاند» باز به همين جهت كه مفاهيم و در واقع حقيقت تغبير مى كند؛ يعنى حقيقت نسبى استء هم در 
طول زمان وهم در ميان ملتها فرق مى كند. 

مى كويند: 

مثا شكل قضيه به طور كلى درست است. غصب مال و تجاوز به حق ديكران در هر زمان محكوم است, ولى در يكك زمان 
خراب نكردن خانة 
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كلى و زشث ببوهزنى دن مجاورت قصر سلطتى؛ عدالت جشمكير خوانده مىشوة؛ در حالى كه امروز تخريب جنين خخانههاق 
زشت و ناموزونى در مسير يك عمران و يا زيبايى شهرء غصب مال و تجاوز به غير تلقى نشده و با وضع مقررات ساده و 
شرايط خاصى مجاز شمرده مى شود ... 

يع لهه؟ يعلى ثلها مى خوافيك بكوييد ذن آن زمان؛ آن كار درست يوذو غير آن غلط و دو زهان ها ابن كان ذرست است و 
آن يكى غلط؟ يا نهء يكى ازاين دو درست است؛ اككر هم در آن زمان آن جور استنباط مىكردندء اشتباه مىكردند. اين» 
مسئلةُ حق فرد و حق اجتماع است. يكك وقت كسى مى خواهد خانة كلى ييرزنى را خراب كند براى اينكه بر شكوه باغ خودش 
بيفزايد؛ آن زمان هم كار غلطى بوده؛ اين زمان هم كار غلطى است. دليل ندارد كه بنده بخواهم باغم را توسعه بدهمء به خاطر 
باغ من خانة كلى ييرزنى خراب بشود. آن زمان هم خراب كردن آن ظلم بودهء اين زمان هم ظلم است. ولى يكك وقت هست 
كه مصلحت,ء مصلحت اجتماع است. فرض كنيد مى خواهند خيابانى بكشند كه مصلحت شهر اينجنين ايجاب مى كند» و كرنه 
تمام مردم در زحمتند. عقل داير است بين اينكه حق مالكيت يكك ييرزن يا بيرمرد- هركه مى خواهد باشد- محترم شمرده بشود 
يا مصلحت عمومء, به اين معنا كه خانه را خراب بكنند و يولش را بدهندء او هم برود جاى ديكر. اينجا [عقل] مى كويد 
مصلحت عموم مقدّم است. اين جه ربطى دارد به اينكه «مفهوم قضايا تغيير مى كند)؟ هر كز تغيير نمى كند. در يكك شكلش آن 
زمان هم غلط بوده» در يكك شكلش در اين زمان هم درست است. اينطور نيست كه محتواى قضايا فرق مى كند [تا بكُوييم] 
در آن زمان جورى بوده و در اين زمان جور ديكرى بايد باشد. 

مثال ديكرى ذكر مى كنند: امير كبير خيلى خوبيها داشته ولى در عين حال معروف است كه خيلى آدم قسىّالقلبى بوده است. 


در شرح حال او نوشتهاند :)١١‏ روزى از خيابانهاى تهران عبور م ىكردء ديد يكك آلوفروش و يكك سرباز با همديكر كلنجار 
مىروند. آمد جلو يرسيد: جه شده؟ آلوفروش كفت: اين سرباز از من مقدارى آلو كرفته» حالا كه خورده يولش را نمىدهد. 
امير بدون اينكه استنطاق 


)١1(‏ ايشان اين حكايت را به نادر شاه نسبت مى دهند. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: "١١‏ 

وهخاكمةاى كند تسد كه ا وشاقدق ذارد نا ثهه بيه فض اكه ثانث شد شاهد :دار مجازات او عست تاارة تحرف را 
شنيد كفت: شكم اين سرباز را ياره كنيد» ببينيم اين آلوها توى شكمش هست يا نه. شكمش را ياره كردند. 

ايشان مىكويند: زمانى اين كار» عدالت بود ولى امروز وحشيكرى است. در همان زمان هم اين كار وحشيكرى بود. عجب 
حرفى است! اين جه استنباطى است؟! واقعاً مردم آن زمان» يدران ما در آن زمانء اين كار را عدالت مىدانستند؟! مى كفتند 
امير كبير به عدالت رفتار كرده؟! اككر در آن زمان اين كار را عدالت مىدانستند» يس تمام مردم دورة قاجار قوانين اسلام را كه 
مى كويد تا مدعى شاهد نياورده حق ثابت نمىشودء بايد شاهد بياورد و منكر مثنّا بايد قسم بخورد بعد قضيه جه جور حل 
مى شود. و به فرض اينكه ثابت شد آن وقت بايد ببينيم آنجه كه دزدى كرده يا مال غيرى كه خورده جقدر استء اككر دزدى 
باشد يه نك حجنن تعاب معية كه برسد دستقن :را نرتد وكرثة وستش راكيزقد؟ ارى» ا كر كر أن زماف ان كار واعدالت 
مىدانستند يس مردم دورة قاجار همة اينها را ظالمانه مى دانستند و مى كفتند: حكم عدالت همان حكم امير كبير استء تمام 
آنهايى كه اسلام كفته ظالمانه است! جنين نيست. كار امير كبير وحشيانه بوده؛ آن زمان ظلم و وحشيكرى بوده؛ زمان ما هم 
ظلم و وحشيكرى است. هركز مفهوم قضايا تغيير نمىكند. در اينجا كه حتى استنباط هم تغيير نكرده» عمل يكك فرد بوده است. 
اكر هم كسى تحسينش مى كرده. به اعتبار يك سياستمدار بوده ١١‏ مطلب ديككرى ذكر كردهاند» مى كويند: 

در زمان نادر شاه افشار» سربازى ماست يكك زن روستايى را خورد و يولش را نيرداخت. زن شكايت نزد نادر برد. نادر فرمان 
داد شكم سرباز را ياره كنند تا اككر ير از ماست بود كه هيجء به سزاى خويش رسيده است و اكر نبود و ييرزن دروغ كفته بود 
ملاسو ب رق اهنا كلتف اران بك اهكان دالت و وميد كن رهظ لجاك مانا سويت ن هده انا 


)١(‏ آن وقتها كسى سياستمدار بود كه بهتر از ديكران خودش را تحميل م ىكرد واز مردم زهر جشم مى كرفت. 
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نوو امن اعمال را نوهفاته ب داسك 

نه» در همان زمان هم اين كار وحشيانه بود. 

مطلب ديكر: 

اينكه كفته شد قوانين اسلام قوانينى آسمانى است ولى بيكانه از شرايط و محيط زندكى وضع نشده است بلكه بر اساس 
احتياجات و مقتضيات و به تناسب مصالح و مفاسد همين زندكى روزمرٌةٌ مردم و موافق با عقل و منطق تنظيم شده است و 
نمى تواند بىارتباط با صلاح و فساد حيات مردم و جامعه باشدء اين مطلب در مورد احكام منصوص العآهُ اكر درست باشدء 
دربارة احكام مستنبطا لعلَهُ درست نيست زيرا علت اصلى وضع احكام مستنبطا لعلَهُ بدرستى روشن و قابل اطمينان نيست و به 


فقيه حق و اجازه نمىدهد كه با استنباط خود آن را به تناسب زمان تغيير دهد. فى المثل نوشيدن هر مسكرى حرام است اما 


خوردن هر كوشت خوكى بدون ذكر علت آنء ممنوع اعلام شده و اكر فقيهى بخواهد با استنباط شخصى خودش در ميزان و 
خصوصيات حرمت آن به تناسب زمان دخالت كندء راه خطا رفته است. 

تفسيرى كردهاند» مى كويند: بعضى احكام منصوص العلَهُ هستند و بعضى مستنبطا لعلّة. البته همه احكام اينجور نيست. 
مى كويند احكامى كه علتش را كشف بكنيم بعضى منصوص العلّهُ استء يعنى علت و فلسفهاش را خود اسلام ذكر كرده؛ و 
بعضى ديكر مستنبطا لعلة استء اسلام [دليلش را] ذكر نكرده؛ خود ما استنباط م ىكنيم كه دليلش اين بايد باشد. كفتهاند در 
جايى كه دستورى منصوص العلّةُ استء فقها هم از آن علت ييروى مى كنند ولى در جايى كه مستنبطا لعلة استء جون اطمينان 
ندارند كه علت جيست,ء احتياط مى كنند. دو مثال ذكر كردهاند: مُسكر و كوشت خوك. كفتهاند: جون اسلام كفته شراب به 
دليل اسكارش حرام استء فقها هرجه را كه مسكر باشد مى كويند حرام است و هرجه را هم كه مسكر نباشد مى كويند حلال 
است. اما در باب كوشت خوكك حون اسلام 
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دليلش را ذكر نكرده. اككر ما دليلش را هم به دست بياوريم [و در رفعش بكوشيم., باز حكم حرمت به جاى خود باقى است.] 
ايشان قبلًا در بحثشان كفتند كه امروز معلوم شده منشأ حرمت كوشت خوكك «تريشين» است كه امروز آن را از بين مىبرند» 
ولى در عين حال شما از هر فقيهى ببرسيد كوشت خوك اصلاح شده حلال است يا نه؟ باز جرأت نم ىكند بككويد حلال 
است. 

خودشان جواب خودشان را دادهاند و ما عرض كرديم فرق است ميان كشف قاطع عقل و علم» و كشف احتمالى. نه تنها از 
فقيه» از خود آقاى مهندس كتيرايى هم اكر بيرسيم: آيا شما يقين داريد كه تنها علت حرمت كوشت خوكك همين است و هيج 
علت ديكرى ندارد يا نه؟ خواهند كفت: يقين نداريم ولى حدس مى زنيم همين باشد. فقيه هم مثل ماست. اكر براى فقيه از هر 
وأقئ فبده وصك فيح توق لاعس مكخسة حرية مش نندت قطنا قو بها لكأم قشل ١‏ كرام يشاة كه فقه درا 
نمىدهدء جون او هم مثل شماء اكر از او بيرسند مى كويد: به كمانم همينطور باشد ولى يقين ندارم» جه مىدانيم شايد صد 
سال ديكر علم آمد يكك جيز ديككر هم كشف كرد. ما نمى توانيم يقين بيدا كنيم. يس منشأش اين است كه عقل هنوز در كار 
خودش مردّد است و نتوانسته كشف كند كه علت منحصر اين است. 

ما نمى توانيم به فقهاى امروز عيب بككيريم كه شما مى كوييد عقل يكك دليل استنباط است يس جرا با كشفى كه امروز شه به 
حليت كوشت خوك فتوا نمىدهيد؟ او هم مى كويد: ما از خود عقل مىيرسيم كه جناب عقل! جناب علم! آيا تو دليل قاطع 
دارى كه غير از اين جيز ديكرى وجود ندارد و در آينده هم كشف نخواهد شد؟ يا مىكويبد ما اين را فعلّا كشف كردهايم» 
شايد جيز ديكرى هم باشد؟ 

بنابراين» اينجور جيزها نقضى بر بيانى كه ما عرض كرديم نيست. 

ظاهراً جنين جيزى در اسلام نيست كه يدر بدون كسب موافقت دخترش او را به ازدواج كسى دربياورد. مى كُويند دخترى به 
حضرت بيغمبر شكايت كرد كه يدرم بدون موافقت من مىخواهد مرا به كسى بدهد. بيغمبر فرمود: 

تو راضى هستى؟ كفت: نه. فرمود: بروء او بيخود مى كويد. 

دو مسأله است: يكى اينكه آيا يدر بر دختر كبير ولايت دارد يا نه؟ بدون شكك 
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ولاءيت ندارد؛ يعنى اختيار با خود دختر است. اما اين بحثء هم در احاديث و هم در فتواها مورد اختلاف است كه در مورد 


دختر باكره 0١١‏ آيا اجازة يدر هم شرط است يا نه؟ يعنى كذشته از اينكه خودش بايد [راضى] باشد آيا اجازة يدر هم شرط 
است يا نه؟ بعضى مى كويند شرط استء بعضى مى كويند شرط نيست. ولى در اينكه يدر مستقلًا نمى تواند تصميم بكيرد. 
آقاى مهندس كتيرايى سؤالشان در مورد موضوع ديككرى بود و آن اينكه مى كويند يدر برفرزند- جه يسر وجه دختر- اكر 
صغير باشدء ولايت دارد. يدر ولى فرزندانش است. امروز هم تقريباً در همه مسائل» ولايت يدر قبول شده است. در مال فرزند 
كه هيج شكى نيست. بجه حق ندارد در بانكك يول بككذارد, وليّاش بايد بكذارد. وقتى هم مىخواهد بككيرد» باز خودش حق 
تذاره يكردة ولع اتنس كبرق 

اين وليَء وكيل شرعى اوستء وكيلى كه خدا قرار داده نه اينكه خودش وكيل كرده باشد. آنككاه اين بحث مطرح است كه آيا 
ولي كه در مال و ديككر شئون فرزند ولا-يت دارد» در ازدواجش هم ولا-يت دارد يا نه؟ يعنى آيا مىتواند براى بِحَهُ صغير 
خودش زن عقد كند كه در نتيجه وقتى بالغ شدء زن اين يسر يا شوهر اين دختر خواهد بود؟ 

اينجا فقها مى كويند بله حق دارد مى تواند اين كار را بكند. 

ايراد آقاى مهندس اين بود كه در مورد يسر مشكل جندانى نيست جون طلاق با اوست؛ وقتى كه بالغ شد اككر دلش خواست 
آن زن را نكهدارى م ىكندء نخواست طلاقش مىدهد. اشكال دربارة دختر است كه اكر يدر با ولايت خودش براى او شوهر 
اتتخاب كندء وقتى كه بالغ شد اجباراً بايد شوهرى را كه خودش انتخاب نكرده قبول كند و حق طلاق هم با او نيست و اين 
يكك حكم ظالمانه است. 


طلاق قضايى 


عرض كنم ولا-يتى كه يدر دارد ولا-يت مطلق نيست. در مال هم همين جور است؛ يعنى يدر كه ولىّ فرزند استء مثل وكيل 
است. وكيل بايد بر طبق مصالح م و كلش عمل كندء ولىّ هم بايد بر طبق مصالح فرزندانش عمل كند. فرض كنيد مصلحت 
خاصى بيدا شده كه يدر مىبيند الآن مصلحت اين يسر صغير ايجاب مى كند كه اين 


)١(‏ دربارة زن بيوه اين بحث هم نيست. 
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زن را برايش عقد كند يا مصلحت اين دختر صغير ايجاب مى كند كه او را شوهر بدهد» ولى براى رعايت مصلحت مى تواند 
[جنين كند] نه دلبخواهى. بعد اين مسأله بيش مىآيد كه بسيار خوب. ولىّ بر اساس مصلحتى كه خودش فكر مى كند؛ اين 
كار را كرد. اما دختر وقتى كه بزركك شدءه مى بيند اين [ازدواج] مطابق مصلحتش نيست. تازه مى شود مثل خيلى ازدواجهايى 
كه خود دخترها تصميم مى كيرند» بعد هم يشيمان مىشوند. اين اشكالى است كه در تمام طلاقها وجود دارد. حال اكر 
دخترى مثل هزاران دختر ديكر يكك دل نه صد دل عاشق كسى شد و على رغم همه توصيدها ازدواج كرد بعد فهميد 
صددرصد اشتباه كرده» تكليف جيست؟. 

ما اين [موضوع] را در مقالاتى كه زمانى در «زن روزا مىنوشتيم بحث كرده و كفتهايم درست است كه اسلام حق طلاق را به 
زن نداده است- كه روى يكك اساس منطقى خيلى عجيبى هم هست- ولى مواردى هم داريم كه به آنها «طلاق قضايى» كفته 


مى شود؛ يعنى اكر در جايى ازدواج به شكلى درآ مد كه ديكر مصلحت خانواده اين نيست كه [ييمان زناشويى باقى] بماند و 
مرد هم لجاجت م ىكند و زن راطلاق نمىدهد, حاكم شرعى مى تواند زن را طلاق بدهد. ديكر فرق نم ىكند كه اين زن با 
كار هردق هشر ار مره شنه ا دارش نوق مطتلحض كد واف تخسن أن اده لله افر اه عق ودر ورد ابض 

يس تازه مطلب منتهى مى شود به طلاق قضايى. اينجور نيست كه راه صددرصد بسته شده باشد. البته من اقرار و اعتراف 
م ى كنم كه فقها در مورد طلاق قضايى هميشه حرفش را مى زنند ولى عملًا درمىروند. خيلى كم اتفاق افتاده مواردى كه يكك 
فقيه به آن ولا-يت فقيهانهاى كه دارد عمل كرده باشد. خود فقيه در موارد خاصى نوعى ولا-يت دارد. بسيارى- حتى از 
معاصرين ما- اين فتوا را صريح كفتهاند» ولى در عمل كم اتفاق افتاده. 

اين قضيه را مرحوم آقا ميرزا سيد على كاشى كه اهل كاشان بود از يدرش- كه شاكرد مرحوم ميرزاى شيرازى بوده- در 
همين تهران نقل كرد كه در زمان ميرزاى شيرازى زن وشوهرى بودند- ظاهراً شوهر روحانى و اهل علم بوده- كه كار 
ازدواجشان به شقاقى كشيده شده بود و هرجه مىكردند؛ اصلاح نمىشد. دائماً هم 


)١(‏ نه از روى هواهاى نفسانى؛ اكر از روى هوا باشد از اساس غلط است. 
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مىآمدند نزد مرحوم ميرزا شكايت مىكردند. مرحوم ميرزا افراد زيادى را مأمور كرده بود كه برويد كارى كنيد كه آنها 
اصلاح كنندء ولى آخرش نشد. بر ميرزا محرز شد كه اين شقاق و اختلاف ديكر قابل اصلاح نيست. روزى در حالى كه ميرزا 
آمادهُ درس بود و شاكردها همه جمع شده بودند» يكك مرتبه اين زن آمد داد و فرياد كرد. 

معلوم شد باز جنكى بينشان شروع شده. مرحوم ميرزا همان جا به مرحوم آقاى صدر- كه اغلب به او مى كفته برويد اين كار را 
اصلاح كنيد- كفت: آقا برو طلاقش را بده. مرحوم آقاى صدر خيال كرد ايشان مىخواهد بككويد برو شوهرش را راضى كن. 
كفت: آقاء من ه ركارى مى كنم راضى نمى شود. كفت: نمى خواهد, لزومى ندارد» برو من مى كويم. رفت و طلاقش داد. 
بنابراين تازه مسأله منتهى مىشود به طلاق قضايى. ايشان بر اين اساس ايراد كرفتهاند كه يدر به حكم ولايتى كه دارد هر جور 
دلش خواست يكك كارى انجام مىدهدء بعد ازدواج به هر صورتى كه درآمد بايد براى ابد باقى بماند و اين كار ضد عقل و 
ضد منطق است. نه ما [جيزى] به اين صورت نداريم. 

- قرار شد آقاى كتيرايى مصاديق را بكويند كه نككفتند. 

سؤال: ماليات اسلامى زكات است و مواردش هم مشخص است كه به قول يكى از رفقا: فقها اتل را ول كردند» شتر را كرفتند. 
آيا با توجه به ييشرفت زمان و علم و تكنيكك و اقتصاد» درست است كه زكات به همين صورت باقى بماند و تغييرى در آن 
ايجاد نشود؟. 

من جندين سال است كه روى اين موضوع فكر و كار كردهام. متأسفانه يادداشتهايم الآن “در مقبهك:است. 

شما هرجه كه مى توانيد» مثال بيدا كنيد. اين بحثهاى كلى به جايى نمى رسد. 

عمد «الهناست اتن شالى كنا جايعالن كنقيل"متال تازاى ست انتجا انر عقلى كمى تاوسايى وجوه دازد. شتا 
مى كوييد: ماليات اسلام زكات است. اسلام كفته زكات. كجاى اسلام كفته زكات ماليات است؟ شما جه مىدانيد كه اسلام 
زكات را به عنوان ماليات وضع كرده است؟ بعد مى كوييد جون آن را به عنوان ماليات وضع كرده؛ جرا بر نه جيز وضع كرده 
و مثلًا بر اتومبيل وضع نكرده است؟ 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١؟؛‏ ص: 117" 

زكات ماليات نيست. زكات در مورد جيزهايى وضع شده كه انسان آنها را با كمك طبيعت به وجود مىآورد؛ آن هم طبيعت 
سهل و ساده؛ يعنى انسان بالنسبه كار كمى انجام مىدهد و طبيعت كار بيشتر را انجام مىدهد و [محصول را] مفت و رايكان 
در اختيار انسان مى كذارد. مثنًا كندم كه انسان به وجود مىآورد» در قسمت كمى فكر و عمل او دخالت دارد» قسمت ببشتر 
فعاليت طبيعت است. لذا [اسلام] به انسان مى كويد اينجا كه از سخاوت طبيعت استفاده مى كنى» مقدارى از آن را بايد در 
راههاى ديكرى بدهى. اينجا اكر جيزى با موارد زكات قابل قياس باشدء موارد ديكرى مثل برنج است: جرا كندم بايد زكات 
داشته باشد و برنج نداشته باشد؟ اين [مسأله] در سابق هم مطرح بوده. [در جواب] كفتهاند آن سادكى كه در موارد زكات 
هستء در برنج نيست؛ يعنى به آن سادكى كه كندم به دست مىآيد برنج [به دست نمىآيد|]ء برنج كار زيادى مى برد و 
زكات در واقع به اين علت است كه يكك مقدار [از جيزى] را كه طبيعثٌ رايكان در اختيارت مى كذارد به ديكران بدهى. 
مسئلةُ ماليات موضوع ديكرى است. آن. امر ثابتى نيست؛ امرى متغير و از اختيارات حكومتى است. اسلام كه نككفته فقط به 
عنوان زكات بككيريد و به غير از عنوان زكات حق نداريد [جيزى] از مردم بككيريد. وضع ماليات از اختيارات حاكم شرعى 
است. او در هر زمانى مى تواند براى هر جيزى (اتومبيل» غير اتومبيل» هرجه باشد) بر طبق مصلحتى كه ايجاب مى كندء ماليات 
وضع كند. اين ربطى به زكات ندارد. 

بنابراين اين دو را نبايد با همديكر مقايسه كرد كه: زكات ماليات اسلام است و در غير اين موارد هم زكاتى نيست؛ يس در 


غير اين موارد مالياتى نيست» يس اسلام حككونه مى تواند با اين زكاتها كشور را اداره كند؟ 
اختيارات وسيع حاكم شرعى 


تازه در مورد زكات هم اين مسأله مطرح است كه آيا حكومت اسلامى مى تواند جيز ديكرى را- و لو به نام زكات- وضع كند 
يا نه؟ بله مى تواند. امير المؤمنين در زمان حكومتشان براى اسب زكات وضع كردند واين از مسلّمات است. فقهاى بعد دو 
جو امساط كرزنتة حضني كفس كاك افو تطلنا منعن ابح و امير المومنيى قار | سمحن كرشدانه ولن شيكران جور 
ديكر استنباط كردند» 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: 71/8 

كفتند: وضعيت اسب و اسب دارى جورى بود كه امير المؤمنين به حسب مصلحت آن زمانء از اختياراتى كه به عنوان يكك 
ولىّ امر شرعى داشتند استفاده كردند و زكات اسب را وضع كردند. ممكن است زمان ديككرى مشابه زمان ايشان باشد كه باز 
زكات اسب واجب مىشودء و ممكن است تغيير كند و زكات اسب واجب نباشد. 

يس حتى حاكم شرعى مىتواند در موارد مخصوصى [جيزهاى ديكرى را هم مشمول زكات كند.] اكر ما آن نه جيز را به 
عنوان اصول ثابت قبول بكنيم- كه بعضىها در همانش هم ترديد دارند- معنايش اين است كه آن نه جيز به هر حال در همةٌ 
زمانها زكات دارد و حاكم اسلامى نمىتواند آن را كم و زياد كند؛ آن ثابت است و غير آن در اختيار حاكم اسلامى يعنى در 
اختيار مصالح اسلامى است. اككر مصلحت ايجاب كرد براى اتومبيل هم به قول شما زكات وضع مى كند» در صورتى كه 
اتومبيل از آن نوع نيستء يا براى محصول ديكرى مثلًا جغندر قند. ولى آن در اختيار حاكم اسلامى است و ما بعد خواهيم 
كفت كه يكى از عواملى كه كار انطباق اسلام با مقتضيات ١١‏ [زمان و به عبارت بهتر] با نيازمنديهاى زمان را آسان مى كند. 


اختيارات بسيار وسيعى است كه خود اسلام به حاكم شرعى داده «7). دليلش خود كارهاى ييغمبر است. ييغمبر اكرم بسيارى از 
كارها را به حكم اختياراتى كه به او به عنوان صاحب مسلمين داده شده. انجام مىداد و لهذا خيلى جيزها را در فواصل مختلف 
نهى مى كردء امر مى كرد» باز نهى مى كرد و باز امر مى كرد؛ اختيار داشت» هيج كس هم نمى كفت كه اين «نسخ) استء مثل 
مسئلةٌ متعه. به اتفاق شيعه و سنى بيغمبر در زمان خودش متعه را يكك جا اجازه داد» يكك جا منع كردء باز يكك جا اجازه داد» 
يكك جا منع كرد. سنيها هم اين را قبول دارند. دليلش اين است كه اصل اين كار جايز است ولى حاكم يكك جا مى تواند اجازه 
بدهد كه انجام بدهيد» يكك جا هم بككويد انجام ندهيد. يكك جا مورد احتياج بوده اجازه داده. جاى ديككر احتياج نبوده» 


)١(‏ من ازاين كلمة «مقتضيات» خيلى خوشم نمىآيد. بايد بككوييم «نيازهاى زمان»» جون مقتضيات ممكن است با هواهاى 
نفسانى يا با يسند زمان اشتباه شود. ما طرفدار انطباق اسلام با يسند زمان نيستيم» يسند زمان بايد خودش رابا اسلام منطبق كند. 
ولى طرفدار انطباق اسلام با نيازمنديهاى واقعى زمان هستيم» يعنى خود اسلام طرفدار اين مطلب است. 

(1) اين را مرحوم آقاى نائينى در كتاب تنبيه الامرِهُ و آقاى طباطبايى در مقالة «حكومت و ولايت» بيان كردهاند. ديكران هم 
ذكر كردهاند. 
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صرف شهوترانى بوده» بيغمبر اجازه نداده است. 

يس موضوع اختيارات وسيع حاكم راهى است كه اسلام در بطن خودش قرار داده براى آسان بودن انطباق با نيازهاى واقعى 
نه با يسندها كه هميشه اين دو با هم اشتباه مىشوند و ما [به غلط] يسند زمان را مقياس مى كيريم. دينى كه با يسند مردم 
كواهك انطباق يبدا كثل دين 'نست» همان لَو انب لحن أَمْلاءهُمْ ب 13 استه» دين اهمده كه يستدها زاير اساس'ثازهنا نا 
دستورات خود] تطبيق دهد ولى خودش هم بايد با نيازهاى واقعى و فطرى هماهنكك باشد. 

- ... براى جلو كيرى از اين نوع تصادفها و تضادها جه فكرى در اسلام شده است؟. 

راهش روشن است. وقتى كه ما مى كُوييم عقل» معنايش اين نيست كه هر كسى بنشيند با خودش خبالى بكند و بعد بككويد: 
عقل من اينجور حكم مى كند؛ همان طور كه در ساير مسائل مىبينيد يكك جيزى متد علمى دارد» روى متد علمى بايد عمل 
بشود وكرنه اشكالاتى به وجود مىآيد. من دستور آن راهى را كه در اسلام وجود دارد عرض مى كنم و به راهى كه عمل 
مى شود- و ناقص است- كارى ندارم. 

مثالى عرض مى كنم. مى خواهم بككويم نقصى است كه در دستكاه ما- هم روحانيت وهم غير روحانيت ما- وجود دارد. 
مرحوم آقاى بروجردى فتوايى داشت در آنجه كه معروف است به «لباس مشكوكك). مقصود اين است كه جيزهايى هست كه 
نمى شود در نماز همراه انسان باشد؛ يعنى نمى شود جيزى كه از اجزاى حيوان حرام كوشت اشكه دوكناز با]فياة باش ميا 
اككر در بدن انسان موى كربه باشد» نماز درست نيست. مسئلة ديكر اينكه اكر جيزى را ما نمىدانيم از جه ساخته شده. حيوانى 
است يا غير حيوانى» و اككر حيوانى است آيا از حيوان حرام كوشت است يا حلال كوشت, اينجا تكليف جيست؟ اغلب علما 
فتوايشان اين است كه وقتى نمىدانيم» مانعى ندارد. آقاى بروجردى فتوايشان بر احتياط بود» مى كفتند اككر نمىدانيم بايد 
احتياط كرد. خودش هم احتياط مىكرد. ايشان دندان عاريه داشت. 


٠١ مؤمنون/‎ )١( 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١21‏ ص: "7١‏ 

وقت نماز كه مىشد آن را برمىداشت. يرسيدند: آقا جرا دندان را برمىداريد؟ 

معلوم شد بر مبناى همين [فتوا عمل مى كنند ]» كفتند: من نمى دانم دندان را از جه مىسازند, مادهاى كه اين دندان را مى سازند 
جيست؟ از يكك يزشكك يرسيده بود كه حيوانى است يا غير حيوانى؟ او كفته بود داخلش حيوانى قاطى دارد. بعد» از كسانى 
ديكر يرسيدند. بالاخره كفتند: اين همه كه ما از افراد يرسيديم» آخرش نفهميديم كه اين حيوانى است يا غير حيوانى. 

مكلاح كران هميان بيتك كد را بنك ودلا عو فريك اندرا نع "5 هاه الانندف شغي دفو قد تكسا كاقل اوها من مانن كه ايديا 
را ازجة هي مازتد. حال با تحقيق آفقاى بروجردى كافى تبوده و يا افرادى كه ايشان به انها مراجعه كردهاثد معلومات كاف 
نداشتهاند. به هر حال ايراد به سيستم اسلامى نبست: 

اساسا وظيفة مجتهد هم نيست كه فتوا بدهد نماز خواندن با دندان مصنوعى جايز است يا جايز نيست. مجتهد بايد فتوا بدهد 
كه نماز با اجزاى حيوان غير مأكول اللحم جايز نيست. بعد اكر از همان مجتهد سؤال كنند كه نماز خواندن با دندان مصنوعى 
جطور است؟ بايد بككويد: برو از متخصصين بيرس كه آيا در اين» از اجزاى حيوان غير مأكول اللحم وجود دارد يا نه؟ اكر 
كفتند وجود داردء نخوان. اكر كفتند وجود ندارد: بخوان. اين ديكر وظيفة مجتهد نيست. اكر هم مجتهد فتوا بدهد» در اين 
جهت مقَلّدِ متخصص است. اكر مجتهد يكك روز بككويد كه جايز استء از متخصصهابى تقليد كرده كه كفتهاند در آن جنين 
جيزى نيست. 

مسئلةُ الكل صنعتى هم همين است. اصلًا اين مسأله به مجتهدين مربوط نيست. 

حكم اسلام اين است كه خوردن هر مايع مست كنندهاى حرام است و اكثر معتقدند كه نجس هم هست. حال فلان مجتهد فتوا 
مىدهد كه هر مايع مست كنندهاى خوردنش حرام است و نجس هم هست. آيا الكل صنعتى مايع قابل شرب و مس تكننده 
هست يا نيست؟ تشخيص اين با فقيه نيستء با ديككران است. اينجا اكر مى بينيد فتواها مختلف است,ء در واقع مختلف نيست. 
مجتهدى كه كزارشهاى رسيده به اواين است كه الكل صنعتى با الكل غير صنعتى هيج فرق نمى كند» خصوصياتش همان 
است عين هماندء كفته: نجس و حرام است. آن ديكرى كه به او كزارش رسيده كه اين يكك جيز ديكر و موضوع ديكرى 
اسك قابل شرب وسنت كنتده نبسة» حو ذركرق كلفد بداهر حال ايها يهمحديد مرروط تدك وظلنة تتحمهية اسك ذو 
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هر صورت اكر نقصى باشد نقص در كار اسلام نيستء در كار مجتهدين است و الَا كار بسيار سادهاى است: عدهاى باشند كه 
امحتهدين در اين كوئه موارد] اق اناغده تحقيق كد 
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آيا اجتهاد نسبى است؟ 


آي واقعيت واحد وجود ندارد؟ 


نكتهاى را كه در جلسة قبل كفتيم باز تكرار مى كنيم» جون در عصر و زمان ما خيلى تكرار مىشود. و آن اين است كه 
استنباطهاى بشر در زمانهاى مختلف دربارة مسائل فرق مى كند و اين مخصوص به زمانهاى مختلف نيست. در زمان واحد هم 


استنباطها دربارة بعضى مسائل فرق مىكند. در زمانها و مكانهاى مختلفء, در زمان واحد و مكان مختلفء در مكتبها و 
مختلف شدء واقعيت هم مختلف است؟ يا واقعيت» واقعيت است. استنباطها كه مختلف استء يا اين است كه تمام آن استنباطها 


غلط است و واقعيت جيز ديكر است. و يا از ميان آن استنباطهاى مختلف يكى درست اسث و باقى غلط. 
مخطئه و مصوّبه 


اين» مسئلهاى است كه در ميان متكلمين اسلامى به يكك شكل طرح شده است و در ميان فلاسفةً قديم و جديد به شكل ديكر. 
بعضى متكلمين خودشان را «مخطئه) مى نامند و بعضى ديكر «مصوّبه). متكلمين شيعه مى كويند ما مخطئه هستيم. بعضى 
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از متكلمين اهل تسنن- نه همه- معتقد به تصويب بودند. اين تصويب و تخطثه معنايش اين است: مخطئه معتقد بودند كه متن 
واقعى اسلام (حكم الله واقعى) يكك جيز بيشتر نيست. ما كه استنباط مى كنيم» ممكن است استنباط ما صحيح و مطابق با واقع 
باشد و ممككن است خطا و اشتباه باشد. اجتهاد مجتهد ممكن است صحيح باشد» ممكن است غلط باشد. مى كفتند بيغمبر هم 
رموه اسع : اللقصيت اغزان و الفخواع لغ وعدا 

ولى مصوّبه اجتهاد را به شكل ديكرى تحليل مى كردند. مى كفتند هر مجتهدى هر جور كه استنباط مى كندء, واقعيت همان 
است؛ يعنى واقعيت امرى است نسبى. اككر من در اين مسأله اجتهاد مى كنم كه فلان جيز حلال استء نسبت به من واقعاً حلال 
استثء براى من غير از اين جيزى نيست؛ و اكر ديكرى استنباط مىكند كه فلانن جيز حرام اسثء براى او.و تسبت به او واقعاً 
حرام است و يكك واقعيتى سواى آنجه كه اين يا آن اجتهاد كرده وجود ندارد. و در زمانهاى مختلف اككر اجتهادها تغيير كرد 
مثلما زمانى مجتهدين به شكلى اجماع و اتفاق كردند كه حكم اين استء در آن زمان واقعاً حكم همان بوده كه آنها اجتهاد 
كردند و در زمانهاى ديكر كه اجتهادها تغيير مىكند و مجتهدين جور ديكرى استنباط مى كنند باز واقعيت همان است كه آنها 
اجتهاد كردهاند» حال علل تغيير اجتهاد هرجه مى خواهد باشد مثلًا تغيير يا شرفت فرهنكها باشد. اجتهاد و واقعيت مساوى با 
يكديكر است و مانعى ندارد كه اسلام در آنِ واحد راجع به يكك موضوع صد جور حكم داشته باشد از باب اينكه ما صد جور 
اجتهاد داريم. 

تند ف كتعنن ادن ححرفينا مت نه وفيت تنكم حير كت انيت الجنيادها شلك اشكة اق انم الجنيادهاى تلت بد 
اكثر يكى درست است و باقى همه اشتباه و غلط. 

در مسائل علمى و مسائل فلسفى هم عين همين مطلب در يونان قديم مطرح بوده. سوفسطاييها مى كفتند: مقياس همه جيز» 
انا اسك تلت وواقعيك مطلق وعرة تدارف واقفت تبنت ودف كن سيان جورف انيت كدان اعباط نه كنده اين رأ 
در محسوسات هم مى كفتند و اتفاقاً در محسوسات شايد بهتر هم هست. اكر درست هم باشد» در محسوسات درست است. 
مى كفتئل: مثا ما مى كوييم كرمى .و سردئ. كرمى و سردى واقعيتى نيست» تسبت به افراد اسث. يكك 
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جيز براى فردى كرم است و براى فرد ديكرى سرد. سردى واقعى مطلق و كُرمى واقعى مطلق نداريم كه بِكُوييم اكر كسى 


شيئى را كرم احساس مى كند و ديكرى سرد واقعيث يكك جيز است و حد اكثر يكى از اين دو درست است؛ اينجور نيست. 


و مثال مىزدند كه اكر يكى دستش را در آب داغ فرو ببرد و ديكرى در آب سرهد؛ بعد آب نيم كرمى بياوريم وهر دو 
دستشان را در آن آب فرو ببرند» آن كه دستش در آب داغ بوده احساس سردى مى كند و آن كه دستش در آب سرد بوده 
احساس كرمى؛ دو احساس مختلف. واقعيت جطور است؟ اين آب نيم كرم براى يكى سرد است و براى ديكرى كرم؛ خودش 
هم واقعيتى ندارد. و حتى اكر كسى يكى از دستانش را در آب داغ كرده باشد و ديكرى را در آب سرد بعد هر دو را در آب 
نيم كرم ببرد» با دو دستش دو جور احساس مى كند. 

اين بود كه اساساً مى كفتند هيج جيزى واقعيت مطلق ندارد. از اينجا مسئلة تغير علم به مفهوم واقعى آنء يعنى تخير حقيقت- نه 
آن كونه كه ما مى كُوييم يعنى توسعة علم- مطرح شد. تغتر علم يكى به مفهوم توسعة علم است. جون علم دربارة مسائلى 
اظهار نظر مى كند. هر اظهار نظر را اكر تجزيه كنيم» جند جزء مى شود. ممكن است يكك جزئش صحيح باشدء يكك جزئش 
غلط. در عصر بعد تصحيح مىشودء يعنى غلطهايش اصلاح مىشود. اين» تكامل علم است. آنها مى كفتند «علم متكامل است'» 
به معناى اين است كه اصلًا حقيقت» متكامل است؛ يعنى در هر زمانى علم» حقيقت است و در زمان ديكر همان حقيقت» غير 
حقيقت است؛ يعنى آنجه كه در قرن بيش حقيقت بوده؛ در اين قرن حقيقت نيست ولى در قرن بيش واقعاً حقيقت بوده. خود 
حقيقت متغير است. خود علم مطابق با واقع» همان جزئى كه مى كوييد «مطابق با واقع»» دارد تغيبر مىكند نه اينكه يكك جزء 
مح برو كك جزل رع واسطيى. تكادل علي الو ابد #تواغرعطها يان اطلام تو عرف نكيت اقدلاك ‏ لط يك 
صحيح در يكك زمان؛ غلطٍ در زمان ديكر است. 

ونيا كم عفان متسس رودي وو رسع للكت كه رن زول ايان خرف تعروما لسيفا نه انكام ماوق د 
به حرف قائلين به نسبى بودن علوم در زمان جديد يا سوفسطاييان قديم كه اصلًا منكر يكك واقعيت بودند و مى كفتند جون اين 
علم مطابق با واقع غلط است يس ملاكك علم, غير از مطابقت با واقع جيز ديكرى استء لذا مانعى ندارد كه حقيقت متغير باشد. 
نشو شرن سوه اردع الع م 

ما عرض مى كنيم اينجور نيست كه واقعيت به حسب استنباطها تغيير بكند. 

مى كو يند: 

در زمانى مى كُفتند مالكيت درست است و در زمان ديكر استنباطها تغيبر كرد و كفتند مالكيت دزدى است. 

الزانبةحنات تغيير كذاشكة ابلجورنبعة مالكيت ا حق ابتك و:ذراهمة زمائهناحق اندو اتحة سق اسة :در همة 
زمانها حق است- يا دزدى است وو از همان قديم الايام دزدى بوده؛ نه اينكه در آن زمان دزدى نبوده حالا دزدى شده. 

البته هيج كس نمى كويد مالكيت مطلقاً حق است. بايد بكوييم: شما مالكيت را تعريف كن. اكر كفت: هر كسى مالكك جيزى 
است كه خودش توليد كرده يا ديككرى براى او توليد كرده يا اكر كسى جيزى را توليد كرد و بعد به شخص ديككرى منتقل 
كرد آن شخص ديكر مالكك مىشود؛ اين [تعريف] يا درست است يا نادرست. اكر درست استء از همان صد هزار سال بيبش 
درست بوده واككر هم نادرست استء از همان صد هزار سال ييش نادرست بوده. نه اينكه در يكك زمان درست بوده و در 
زمان ديكر نادرست. بله» جيزهاى ديكرى به نام مالكيت داريم كه اينها هم اكر نادرست استء از همان صد هزار سال ييش 
تاكوشية وده ام 

اكر مثلًا كفتيم: اينكه يكك آدم سرمايهاش و نيروى يكك عده افراد ديكّر را به كار بيندازد و با كمكك اين سرمايه و نيرو» ثروت 
جديدى به دست بياوردء آن سود اضافى به كار كار كر تعلق بيدا م ىكند نه به سرمايهاى كه در اينجا هست؛ اكر اين حرف 


درست استء از صد هزار سال ييش درست بوده» منتها امروز اين حقيقت را كشف كردهاند. در كذشته نمىدانستند» خيال 


نيش هوش ركب يود ولى ثم دافسطد و خبال م كردقك بسيطل'اسث: امروز “كفت كردتد كه أن اول غاليء تدم ركب بوفه: 
اينجا هم عيناً همين جور است. خيال م ىكردند كه سرمايه و كار» هر دو 
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مى توانند مولّد سود باشند كه اسلام هم مضاربه را بر همين اساس تأسيس كرده و مى كويد: 

مى شود يكك نفر سرمايه بدهد و ديكرى كارش را بككذارد اين كار و سرمايه با همديكر تركيب بشوندء او عامل مضاربه بشود 
بعد هر سودى كه به دست آوردند طبق قرارداد ميانشان تقسيم مىشود. البته اسلام تعيين نكرده كه جه مقدار از سود مال 
سرمايه استء جه مقدار مال كارء كفته تابع قرارداد است. ولى وقتى كفته تابع قرارداد استء معلوم مىشود اصل اين مطلب را 
كه سرمايه هم در ايجاد سود تأثير دارد قبول كرده است. 

اين مطلب اككر درست استء از صد هزار سال ييش درست بوده. اكر هم غلط است و امروز كشف كردهاند» از اساس غلط 
بوده. نه اينكه در سابق درست بوده و امروز غلط شده است. اككر ايرادى در اين مسائل باشد نه از اين نظر است كه متغير شده؛ 
بلكه به اين خاطر است كه آن حكم غلط بوده؛ در قديم غلط بوده. امروز هم غلط است. ما اكر جوابى به اين حرف داشتيم» 
جواب مىدهيم كه خير؛ اين حرف درست نيست كه «سود فقط مولود كار است»» سرمايه هم مى تواند مولّد باشد؛ واكر 
نتوانستيم جواب بدهيمء در مسئلة ديكرى غير از مسئلة تغيّر زمان و مقتضيات زمان نتوانستهايم جواب بدهيم. 

ازاين مسأله عجالتاً مى كذريمء كواينكه مسئله فوق العاده مهمى است و بارها طرح شده و طرح خواهد شد و يكك مسئلةُ مد 
روزى هم هست. جون تكامل علم را به اين شكل تفسير مىكندء قهرأً تكامل حقوق را هم به اين عنوان كه نفس واقعيت 


نيازهاى ثابت و نيازهاى متغير 


بحث اصلى ما دربارة اين بود كه آنجه در اسلام وجود ندارد نسخ احكام و تغيير به صورت نسخ است كه بعد از بيغمبر» هيج 
قدرتى- حتى امام- نمى تواند حكمى از احكام اسلام را نسخ كند. ولى تغيير منحصر به نسخ نيست»ء تغييراتى هست كه خود 
اسلام اجازه داده است. 

نيازهاى بشر دوكونه است: ثابت و متغير. در سيستم قانو نكذارى اسلام براى نيازهاى ثابت» قانون ثابت وضع شده و براى 
نيازهاى متغيرء قانون متغير. ولى قانون متغير قانونى است كه [اسلام] آن را به يكك قانون ثابت وابسته كرده و آن قانون ثابت 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: 717 

را به منزلة روح اين قانون متغير قرار داده كه خود آن قانون ثابت اين قانون متغير را تغيير مىدهد نه ماء تا بشود نسخ؛ در واقع 
خود اسلام است كه آن را عوض مى كند. 

مثالى عرض مى كنم. اصلى در اسلام است كه مى كويده «طلتُ العلم تروف د عل كن مثلم 9 حال مى خواهد «مث لمَةُ) 
دنبالش باشد يا نباشد» جون اين «مسلم) معنايش مرد مسلم نيست؛ اميف مماناة كا دوا سيج سؤالى طرح مىشود كه آن 
علد كدير شر تسلنان واحي ارت حسة 1 


غزالى- كه متعلق به حدود نهصد سال بيش است- در كتاب احياء العلوم و ديككران هم [اين سؤال را] طرح كرده و كفتهاند 
نمى توان اين را به علم خاصى محدود كرد. مطلب را اينجور بيان كردهاند- و درست هم بيان كردهاند- كه ما در اسلام دو نوع 
علم داريم: بعضى علمها هست كه نفس علم» خودش مورد تكليف است؛ يعنى جيزى است كه خودش را بايد دانست» مثل 
علم به خدا و به اصطلاح «اعتقادات» كه خودش لازم است. جنين علمى خودش واجب است. ولى علمهايى هم داريم كه به 
اصطلاح فقها واجب تهيؤى استء تقريباً يعنى واجب مقدّمى است؛ يعنى علم مقدمة عمل استء از آن جهت واجب است كه 
اكر مسلمانان بخواهند وظيفهشان را انجام بدهند» بدون آن علم ممكن نيست. واجب استء ولى نه واجب نفسى ذاتى» بلكه 
والخنا نفسى اتيتوق دززائ آمادهشدن: 

آنكّاه [غزالى] اينجور مى كويد: ما يكك سلسله واجبات داريم كه بدون تحصيل يكك علمء امكان انجامش نيست. مثنًا طبايت 


)١(‏ [حديث نبوى] 

(5) در زبان عربى صيغةُ مؤنّث به زن اختصاص دارد و صيغ مذكر وقتى كه كنار صيغةُ مؤنّث قرار بككيرد به مرد اختصاص يبدا 
مى كند وكرنه مفهومش اعمّ است. در خود قرآن اينجور است. مثلّا مى كويد: 

هِلْ يَشتوى الّذِينَ يَعْلَءُونَ وَ الَّذِينَ [ يَعْلَمُونَ 6 ابنجا الِينَ» صيغة مذكر است» ولى اححدى فى كزينة اكاك 1 
مىدانند»» بلكه كد ا ااي تارم ار [يا مىفرمايد: ] أم تَجَعَلٌ الّذِينَ آمنُوا وَء لوا الَالاتٍ كَالْمفْسدِينَ فى الأدْضٍ 
ان عدن لفون لجار عن اندو مي وود قبن اذى ركه البو راو نوا الطاللكات. يعنى مردان مؤمن» 
حدس ا و ها سور الى ع ساف لتر عرو لس ل رو ا ا 
و مرد مىدانئد. «مسلم؛ يعنى جنس مسلمان. مثلًا ييغمبر فرمود: «الْمَسْلِمُ مَنْ سَلِم الْمُسْلِمونَ مِنْ يَدِهِ وَ لسانه» مسلمان كسى است 
كه هسلمانان درك از دسة و زياة :او دو امان و باستلافة باش ديك كس انق كريد موق مسلمان جين اسك دو ايم سيف 
اقل رن سلمان مورشوة: 
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مسلمات است. جون جامعة مسلمين نياز به طبيب دارد» يس وجود طبيب به قدرى كه مورد نياز است واجب است .)١١‏ علم 
طب جطور؟ آدم همينطور يخ را بشكند و در آب فرو برود» بعد بيرون بيايد كه طبيب نمىشود! اكر بخواهد طبيب بشود بايد 
درس طب بخواند. يس خواندن درس طب هم واجب است» جون تا درس طب نخواند طبيب نمىشود. حال درس طب جه 
مقدار واجب است؟ آيا اكر كسى تحفة حكيم مؤمن يا قانون بوعلى را بخواند واجبش را انجام داده؟ اين ديكر متغير است. 
اين آن جيزى است كه متغير است؛ يعنى اكر روزى روش معالجة بيمارى سرطان كشف شد و معلوم كرديد كه آن معلومات 
را به جه شكلى و در كجا بايد به دست آوردء واجب است همه آنجه كه در انجام درست اين وظيفه لازم است تحصيل شود. 
بنابراين خواندن علم جديدى كه امروز بيدا شده. ديروز واجب نبود ولى امروز واجب است. 

يس مى بينيم كه جيزى در كذشته واجب نبود» امروز واجب است. جطور شده؟ 

زمان عوض شده است. زمان كه عوض شده؛ حكم اسلام هم عوض شده؟ خير» حكم اسلام اين است: طبابت واجب است و 
هرجه هم كه براى طبيب لازم استء واجب است. در زمانهاى مختلف آن «هرجه لازم است» تغيير مى كندء وظيفه هم به همين 


اندازه تغيير مى كند. 


برويم سراغ مسائل ديكر نظير اقتصاد. وجود يكك عده افرادى كه اقتصاد مسلمين را بجرخانند [ضرورى است.] مثلًا بدون شكك 
تجارت به طور كلىء» يعنى وساطت براى نقل كالا از توليد كننده به مصر ف كننده- حال به هر شكل مى خواهد باشد- واجب 
است. زمانى آن مقدارى كه مورد نياز مسلمين بودء با همان تجربيات عادى هم به دست مىآمد. يكك روز ديكر آن نيازى كه 


مسلمين دارندء با اين معلوماتى كه كسى بيش دست بابايش كار كرده باشد به دست نمى آيد. حتى بايد 


)١(‏ اينكه فقها اشكال م ىكردند كه آيا جايز است طبيب در معالجه يول بككيرد يا نه» روى اين حساب بود كه مى كفتند اخذ 
اجرت بر واجبات جايز است يا نه؟ عدهاى مى كفتند جايز نيستء مثل اينكه انسان بخواهد يول بككيرد كه نماز واجبش را 
بخواند. طبابت واجب استء يس طبيب جون وظيفة واجبش را انجام مىدهد حق ندارد يول بكيرد. آنكاه مى كفتند بر طبيب 
فقط طبابت واجب است؛ يعنى اكر مريضى مراجعه كرد واجب است برايش طبابت كند. اما آيا بر طبيب واجب است كه به 
بالين مريض برود؟ نه. يس حق القدم مى كيرد. اين بود كه اسمش را «حق القدم) مى كذاشتند. البته نمىخواهم بكويم كه 
هرجه كه واجب است اخذ اجرت بر آن جايز نيست»ء و حق اين است كه در واجبات كفايىاى كه قصد قربت در آنها شرط 
تتم اعد درك مالع نداردده 
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معلومات رياضى به دست آورد تا بشود در دنياى امروزء اقتصادى را جرخاند. 

بنابراين امروز انجام دادن آن واجب كفايى» مشروط به فرا كرفتن يكك سلسله معلومات بسيار زيادى است. يس بايد آن 
معلومات را به دست آورد. 

مثال ديكر: قرآن مى كويد: أَعِدٌوا لَهُْ ما ا تطَفْقُمْ مِنْ قو وَ مِنْ باط الْيِل 01١‏ در مقابل دشمن تا آخرين حد امكان نيرو تهيه 
كنيد. زمانى بود كه جهارتا آهنكر مى توانستند آن وسايل نيرو را با همان معلومات تجربى زمان خودشان تهيه كنند. 

ولى يكك زمان ديكر انجام اين وظيفه معلومات بسيارى مى خواهد, علم ساختن بمب اتمى هم لازم است. يس براى آنكه آن 
وظيفه انجام داده شود واجب است كه اين [مبحث] هم خوانده قفو انه يكوا | :مك امن كفت انها الناسن 1 تزويد 
اتوشناسى ياد بككيريد» تا ما امروز ياد بكيريم؟ مىكوييم بيغمبر جنين جيزى نككفته» لازم هم نبوده بككويد ولى بيغمبر جيزى 
كفته كه اكر بخواهيم به آن عمل كنيم بايد اين مقدمه را هم انجام بدهيم» جون روح اين حكم آن است. 

آنككاه فتواها فرق مى كند. يكك مجتهد وقتى كه مىخواهد فتوا بدهد كه فلان علم واجب است. بايد [دربارة] علم زمان خودش 
فتوا بدهد و مجتهد ديكر هم [دربارة] علم زمان خودش. از اين نظر فتواى مجتهدها در هر زمانى تغيير م ىكند بدون آنكه در 
آن دستورى كه روح اسلام است كوجكترين تغييرى يبدا شده باشد» جون اينها- همان طورى كه قبلًا عرض كرديم- به شكل 
اجرايى برمى كردد. شرط اصلى در همه اينها اجتهاد و استنباط صحيح, يعنى دخالت صحيح عقل است. علماى امّت- كه در 
اسلام وظايف بسيار سنكينى به عهدهشان كذاشته شده- هستند كه بايد اين بيج و لولاها را كردش دهند و به حركت 
درآورند. آنها هستند كه بايد بفهمند واجب كفايى در جيست,ء و آنها هستند كه بايد خصوصيات زمان خودشان را تشخيص 
دهند و بعد بككويند آن واجب كفايى اسلام در اين زمان با اين وسايل انجام مىشود و در زمان ديكر با وسايل ديكر؛ اينها را 
به حسب زمانها تشخيص بدهند. يس معلوم مى شود اجتهاد و عقل نقشى بسيار اساسى در اين مسائل دارد. 

مثال ديكر: اسلام راهى باز كرده است به نام باب «تزاحم». ريشهاش هم اين است كه احكام اسلام زمينى است؛ يعنى بر اساس 
يك سلسله مصالح است و حدود 


ع٠ انفال/‎ )١( 
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ودرجة آن مصالح را يا خود اسلام بيان كرده كه اين در جه درجه استء آن در جه درجه. يا اكر بيان نكرده ما به حكم دليل 
عقل مى توانيم بفهميم كه اين در جه درجه استء آن در جه درجه. بيغمبر فرمود: «اذَا اجْتَمَعَتِ الْحَوْمَتَانِ طرحتٍ الصٌطْللى 
للكبري» وقتى كه دو امر محترم- به صورت واجب باشد يا به صورت حرام- در يكك جا جمع شد» كوجكتر را به خاطر بزر كتر 
بايد رها كرد. در مواردى كه حرمتها با يكديكر مىجنكند» تزاحم بيدا مى كنند» يعنى امر داير است ميان دو حكمى كه اسلام 
دارد و ما عملا بايد يكى از آن دو حكم را رها كنيم تا حكم ديكر را حفظ كنيم, اينجا وظيفة مجتهد است كه تشخيص 
صحيح داشته باشدء مهمتر را بككيرد و مهم را رها كند. 

اسمش را «اهمّ و مهم مى كذارند. ميان مهم و اهجّ, اهم را بككيرد و مهم را رها كند. 

خطر اجتهادهاى سوء هم در همين جا بيدا مىشود. جه بسا مجتهدى كه مهم رااز اهم تشخيص نمىدهدء اهمٌ را رها كند مهم 
را بكيرد؛ كاهى واجب رارها كند مستحب را بكيرد و كاهى حرامى را رها كند و مكروهى را بكيرد. يكى از انحرافات 
بزركى كه در جامعة مسلمين رخ مىدهد و رخ داده همين است. شعرى از قديم هست كه مى كفتند: 

... از جانب شير خدا آوردهايم ترك واجب كردهايم سنت بجا آوردهايم 

كاهى در جامعه- وقتى كه تربيتش غلط باشد- حساسيتهايى براى بعضى مستحبها به وجود مىآيد كه مردم واجبهايشان را 
تركك مى كنند» به سنت مى جسبند و كاه حساسيتهايى نسبت به برخى مكروهها ييدا مىشود كه مردم صدها حرام را فداى يكك 
مكروه مى كنند. آنهايى كه متصدى تربيت صحيح جامعه هستند بايد مراقب اين امور باشند. 

فرض كنيد ما مى خواهيم يكك زيارت مستحب سيد الشهداء برويم. بكذريد از اين مطلب- عقيدة؛ شخصى من هم اين است- 
كه همان زيارت سيد الشهداء ممكن است در شرايط مخصوصى واجب هم بشود (همين مثال را فقها ذكر كردهاند) به حسب 
اينكه زمانى ارزش زيارت امام حسين و ارزش زنده كردن مكتب امام حسين آن قدر بزركك مىشود كه به حد وجوب 
مى رسدء ولى زمانى هم در حد يكك مستحب عادى است. حال در وقتى كه در حد همان مستحب اصلى عادى استء ما 
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مى خواهيم به زيارت امام حسين برويم. بدون شكك در اسلام دروغ كفتن حرام است .)١١‏ مى خواهيم يكك زيارت عادى كربلا 
برويم و بركرديم» خصوصاً زيارتهاى ما كه مىدانيد جقدر هم ارزش دارد! به خاطر يكك زيارت» در كذرنامه كرفتن جند تا 
دروغ مى كوييم. يولمان را بخواهيم تبديل كنيم» جندتا دروغ ديكر مى كو ييم. 

براى اينكه اين سنت را بجا بياوريم» صدتا دروغ ممكن است بكوييم و بعد بككوبيم جون دروغ در راه دين است جايز است. نه 
خود دروغ همء. جزو دين است كه نبايد كفت. ما بايد ببينيم كه الآن از نظر اسلام ارزش اين مستحب و سنتى كه مى خواهيم 
انجام بدهيم جقدر است؛ آيا واقعاً اين زيارت رفتن از نظر اسلام آن قدر ارزش دارد كه ما صدتا دروغ بكوييم يا نه؟. 

كاهى حساسيت مردم نسبت به دروغ نكفتن كم مى شود و كم مى شود و نزديكك به صفر مىرسد و حساسيتشان نسبت به 
زيارت رفتن آن قدر زياد مىشود و زياد مىشود كه به حد يكك واجب درجة اول مىرسد. ولى اصل مطلب درست است» 
كلى مطلب درست است. 

تشخيص اين [موضوع] با كيست؟ باز با همان رهبران اجتماع است كه اينها را درجهبندى كنند و در اختيار مردم بككذارند و 


بكويند دروغ را به خاطر هر جيزى نمى شود كفت مككر به خاطر فلان جيز و فلان جيز و ... 
به هر حال باب تزاحم يعنى باب جنكك مصلحتهاى جامعه. در اينجا يكك فقيه مى تواند فتوا بدهد كه از يكك حكم به خاطر 
حكم ديكر عملًا دست بردارند» و اين نسخ نيست. 


مرحوم آقاى بروجردى سؤال 


)١(‏ دروغى كه در اسلام حرام است كاهى به خاطر مصلحتى بزركتر از دروغ نككفتن» نه به خاطر منفعت» [واجب مىشود.] 
مصلحت يعنى آنجه كه مورد نظر اسلام استء منفعت يعنى آنجه كه مورد نظر من است. دروغ را به خاطر مصلحت بزركك 
اجتماعى نبايد كفت و اساساً جامعه با دروغ اداره نمى شود. 

ولى كاهى به خاطر مصلحت بايد دروغ كفت. مثلًا ستمكرى از شما در مورد مظلومى- كه به هيج وجه ريختن خونش جايز 
نيستء بلكه هر جور هست بايد او را حفظ كرد- مىيرسد كه از او اطلاعى دارى يا نه؟ شما هم اطلاع داريد. اكر كفتى اطلاع 
دارم و راست كفتى» مى كويد: الآنن او كجاست؟ حال اينجا بايد راست كفت يا دروغ؟ يعنى از اين دو حرمت» جان يكك 
بى كناه و مخصوصاً يكك مجاهد بسيار عظيم و يرارزش را حفظ كنيم يا راستى را؟ [اسلام] مى كويد جان او را حفظ كنيد. 
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كردند كه اين كار را بكنيم يا نكنيم؟ جون آن زمان بدون اجازة ايشان اينجور كارها صورت نمى كرفت. ايشان كفتند: اكر 
مسجدى خراب نمىشود مانعى ندارد» اين كار را انجام دهيد و يول مالكها را هم بدهيد. 

بديهى است كه اين تصرف است و حال آنكه اصل اسلام [مى كويد] و آقاى بروجردى از هر كسى بهتر مىدانست كه وقتى 
كسى مالكك خانهاى هستء بدون رضاى او نمىشود [آن را تصرف كرد] و وقتى دولت يا غير دولت به او كفتند خاندات را به 
ما مىفروشى يانه كه مىخواهيم خرابش كنيم واو كفت من نمىخواهم خانة يدرىام را بفروشم» كسى حق ندارد به او 
[زور] بككويد و لو بخواهند صد برابر بخرند. ولى وقتى كه مصلحت يكك شهر ايجاب مى كند كه خيابانى احداث شود [ديكر 
رضايت او شرط نيست.] كفتيم «مصلحت يكك شهر» نه به خاطر اينكه فقط شهر زيبا بشود, به خاطر جيزهاى ديكر. مثلًا در اين 
كوجدها و يس كوجدها كه با شرايط قديم جور شده. احياناً مى خواهند مريضى يا زنى را كه مىخواهد وضع حمل كند به 
بيمارستان ببرند. اكر خيابانى كشيده شده باشد» مى توانند با تاكسى در ظرف مدت سه دقيقه به بيمارستان برسانند ولى در آن 
كوجه يس كوجدها اكر بخواهند با كارى و الاغ و ... ببرند يكك ساعت طول م ىكشد و احياناً ممكن است [آن شخص] از بين 
برود. مسلم اينجا مصلحت اقتضا م ىكند كه اين وسايل براى رفاه او فراهم بشود. در زمان قديم جنين مصلحتى وجود نداشت؛ 
يعنى خراب كردن خيابان جنين منافع بزركى را براى مسلمين در بر نداشتء ولى امروز كه خراب كردن خانهها براى ايجاد 
خيابان جنين مصلحت بزركّى دارد» فقيه است كه بر اين اساس حكم مى كند كه مصلحتهاى كوجكتر را بايد فداى مصلحتهاى 
بز ركتر كرد. 

وضع ماليات هم از اين قبيل است. وضع ماليات يعنى به خاطر مصالح عمومى؛ قسمتى از اموال خصوصى را جزو اموال عمومى 
قرار دادن. اكر واقعاً نيازهاى عمومى اقتضا مى كند كه بايد ماليات تصاعدى وضع كرد و حتى اكر ضرورت تعديل وت 
اجتماعى ايجاب مى كند كه ماليات به شكلى وضع شود كه از مجموع درآمد مثلًا فقط صدى ينج آن به دست مالكك اصلى 
برسد وصدى نود و ينج كرفته شود بايد جنين كرد و حتى اكر مصلحت جامعة اسلامى اقتضا مى كند كه از يكك مالكك به 


طور كلى سلب مالكيت شود [حاكم شرعى] تشخيص داد كه اين مالكيت كه به اين 
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شكل درآمده غدهٌ سرطانى استء به خاطر مصلحت بز ركتر مى تواند جنين كارى را بكند. 

اين كبراى كلى. خيال نكنيد كه در اين كبراى كلى كسى شكك دارد. هيج فقيهى در اين كبراى كلى شكك ندارد كه به خاطر 
مصلحت بزركتر اسلام بايد از مصلحت كوجكتر دست برداشت و به خاطر مفسدة بزركترى كه اسلام دجارش مىشود. بايد 
مفسدههاى كو حكتر را متحمل شد. درا ين مطلب احدى شكك ندارد. اكر مى بينيد عمل نمى شود به اسلام مربوط نيست؛ يا به 
اين [دليل] است كه فقيه زمان مصالح را تشخيص نمىدهد يا فقيه زمان خوب تشخيص مىدهد ولى از مردم مى ترسد» جرأت 
نمىكند. بازهم تقصير اسلام نيستء فقيه شهامتى را كه بايد داشته باشد ندارد. ولى حكم اسلام | ين است. اسلام جنين راه 
درستى را باز كرده است. 

يس ببينيد اينها تغترهايى است در داخل قوانين اسلام به حكم خود اسلام, نه تغييرى كه ديكرى بخواهد بدهد؛ نسخ نيست» 


تغيير قانون است به حكم قانون. 
قوانفين كنتر ل كننده 


راه ديكر- كه جيز عجيبى هم هست- اين است كه در متن قوانين ن اسلام يكك سلسله قوانين وضع شده كه كارشان كنترل قوانين 

ديككر است. من خيال نم ىكنم كه در هيج سيستم قانو نكذارى ديكرى جنين تعبية بسيار عالى در متن خودش شده باشد كه 
آن راقابل انعطاف كند. در مقالاتى كه در مجلهُ زن روز مى نوشتمء سه مقاله تحت عنوان «اسلام و مقتضيات زمان) نوشتم. 
آنجا تعبير كردم كه اسلام براى اين قوانين كنترلكننده» حق وتو قائل شده است. 

فقها تعبير بسيار زيبايى بيدا كردهاند كه از شيخ انصارى است. از زمان ايشان در طرز استنباط» تغييرات بسيارى بيدا شده است. 
آنجه هم كه ايشان كفته» كشف است؛ جيزى از خودش جعل نكرده است. 

قبل از ايشان قوانينى را كه ناظر به يكديكر بودند فقط به دو سه شكل بيان مىكردند؛ مى كفتند اكر قانونى با قانون ديكر 
تصادم داشته باشد, يا به شكل نسخ است كه آن را نسخ مى كند يا به شكل تخصيص است [إو يا به شكل تقييد.]. 

تخصيص يعنى از عموم و كليت آن قانون بعضى افراد استثنا مى شوند. مثالى كه خودشان ذكر مى كنند- كه مثال شرعى نيست» 
مثال عرفى است- اين است كه اكر 

لا ل ال 0 

[شارع] > كفت: «اكرم الْعْلّماء) علما را احترام كن؛ وقتى كه كفت عالمء اين عموم دارد و هر عالمى را [دربر] مى كيرد. بعد 
مىآيد در ميان عالمها كك غدم ارا انقفا مى كد واه كريد الاموسيف داناكاا اسفاست: ابورا امخصيص ان كرين 
تقييد با تخصيص نزديكك است ولى عين آن نيست. مى كفتند مثل اينكه [شارع] يكك طبيعتى را ذكر مى كندء مى كويد اكر 
فلان عمل را مرتكب شدى كفاره بده. 

كقارةاث ابن است كه هده آزاد كتى: بعد دو يكك وليل دوكر يراق بقده كك صلقت ذ كر مى كتيده فى كوك بندة عؤومن آزاد 
كن. آنجا كفته بنده آزاد كنء مطلق كفته است. اينجا مى كويد: بنده مؤمن آزاد كن» يعنى صفت برايش ذكر كرده. اين تقييد 
اسة: ويكراييشن ازراين اتفى كتسد: 


شيخ انصارى كفت: نه» كاهى دليلى بر دليل ديككر حاكم است؛ نه ناسخ اوء نه مخض ص او و نه مقئد اوستء حاكم بر اوست و 
بر او حكومت م ىكند. حكومتء نوعى تفسير استء به شكل ديكرى استء. روحش همان روح تخصيص و تقييد است ولى 
زبانش با آن فرق مى كند. مثلًا مىكويد: هر عالمى را اكرام كن. بعد نمىآيد استثنا كند بكويد: مكر علماى نحو راء بلكه 
اينجور مى كويد: نحوى كه عالم نيست. 

مثال بهترش اين است كه [شارع ]لق كوندة اكزذو نهنا و شك نين اقل او اكثر كردي قابرا بر اقل بككذارء بعد هم جنين نماز 
احتياطى انجام بده. بعد مى كويد: ولى شكك كثيرالشكك كه شكك نيست. نمى كويد: الا كثيرالشكك. مى كويد: شكك كثيرالشكك 
كه شك ترنيت: أضلا انكان من كله كاين شكك راشد» تم بو عله ركو ينه ؤاقفاً سكف تبعت يلكه راقن زيان انكار انيت 
بعد [شيخ انصارى] كفت: ما بسيارى از جيزها در لسان اسلام داريم كه زبانش زبان تفسير است. حال در زبان تفسير» كاهى 
فردى را موضوعاً خارج م ىكند و كاهى فردى را موضوعاً داخل مى كند. 

در قديم هم قواعد كنترلكننده را كشف كرده بودند» ولى طرز تصرف قواعد كنترل كننده را به اين صورت (به شكل 
خكريك وا وى ولد وا تطرة ك لى كد 

اسلام قاعدهاى به نام «لا ضرر» و قاعدهاى به نام «لا حرّج» وضع كرده است. اين قاعده بر تمام قواعد و قوانينى كه اسلام در 
عاواطائيا تاوف ود رعرادررة رمع وو ساك وال اليك ور اس ريق فق إلى الاو فار 
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ا م وَ أَبدِيكمْ إِلَى البلا لمَلافِت »١١‏ خواستيد نماز بخوانيد» وضو بكيريد. اين قانونى است در عبادت. اق ا 0 
كَل عَلَيكمْ فى الدّين مِنْ حرّج 07١‏ و يكك جا مى كويد: ١‏ لا ضَوَرَ ولا ضةرارٌ فى الّاشلام ١‏ «*» در اسلام ضرر و ضرار نيست. 
كفته ما وضو بكيريم. من اكر بخواهم آب به دستم بزنم برايم ضرر دارد. «لا-ضرر» مى كويد: وضو نككير» يعنى اينجا قانون 
وضو را كنترل و محدود مى كند. آيهُ ديكر مى كويد: كينب عَليِكمْ الَّللامْ علا كيت عَلَى الَِّينَ مِنْ فيكم «©. «لا ضرر» 
مى كويد: ولى نه ضررء يعنى آن قانون را محدود م ىكند به آنجا كه روزه براى من ضرر نداشته باشد. 

ممكن است بكوبيد نظر افراد در تشخيص ضرر فرق مى كند. اين غير از آن است كه واقعيت زمان متغير باشد. يكك وقت است 
كه اطبا يا خود شخص درك نم ىكند كه روزه براى او ضرر دارد» يكك روزى كس ديكرى دركك م ىكند. يكك دهاتى تا 
وقتى كه روزه او را بيهوش نكند و به تب جهل درجه كرفتار نشود فكر نم ىكند برايش ضرر دارد» اما يكك نفر طبيب 
متخصص ممكن است بككويد: آقاء اين روزهاى كه تو امروز مى كيرى و هيج دردى هم احساس نمى كنى برايت ضرر دارد. من 
مىدانم كه تو زخم معده دارىء امروز كه روزه بككيرى دو ماه ديككر اثر ضرر روزه برايت بيدا مىشود. يس اين روزه براى تو 
ضرر دارد. يكك قدرى تشخيصش عميقتر و دقيقتر است. ولى به هر حال اسلام كفته اككر روزه ضرر داشته باشد [حرام است.]. 
اين قواعد كنترلكننده (قاعدة «حرج» و قاعدة «ضرر» و يكك سلسله قواعد ديكر) قوانين را كنترل مىكند و لذا در موارد 
مختلف تغيير مىدهد. در يكك زمان ممكن است دستورى به حكم قانونٍ «ضرر» يا به حكم قانون «حرج)» برداشته شود. 

در يكك مكان در شرايط مختلف ممكن است [بعضى دستورات به حكم اين قوانين] برداشته شود. 

اين هم عاملى است كه نرمش و انعطافى در قانون اسلام ايجاد مى كند و آن را با شرايط مختلفء قابل انطباق مى كند. [اسلام] 


)١(‏ مائده/ ع 
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(9) [حديث نبوى] 
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وقتى] كفتم وضوء بمير و بدم بايد وضو را بكيرى؛ وقتى كفتم روزه؛ بمير و بدم روزه را بكير؛ وقتى كفتم نماز» بمير و بدم 
نماز بخوان. نه» اينجور نيست. 

عامل ديكر» اختيارات حاكم شرعى است. بلاتشبيه همينطور كه در قوانين بشرى مىبينيد در اكثر كشورها قوانين را قَوّهُ مقن 
وضع مىكند ودر اختيار قوّهُ مجريه مى ككذارد ولى در مواردى مصلحت جنين اقتضا مى كند كه براى هميشه يا به طور موقت 
قَوّهْ مقنّنه اختيار را به قوّهُ مجريه بدهد و بككويد اين را در اختيارات خودت عمل كن 01١‏ يا در بعضى از قوانين دنيا در برخى 
مسائل به طور كلى به يكك مقام اختيارات مىدهندء مثل اختياراتى كه رئيس جمهور آمريكا به حسب قوانين دارد مكر اينكه 
بعد كنكره آن اختيارات را از او بككيرد؛ ابتداثاً اختيارات را به او مىدهند؛ در اسلام نيز يكك سلسله اختيارات به بيغمبر داده 
تكد ونس ا سابيسير كبا رادادو نه افك ون انها الشفوص رصن تازل مج ترك فريتةانا :ادزوة حاففة املا اغالا جني 
استء ييغمبر طبق اختيارات خودش عمل مى كند. و لهذا مجتهد بايد تشخيص بدهد كدام كار ييغمبر به وحى بوده و كدام كار 
بيغمبر به موجب اختيار او. كه جون به موجب اختيار خود بيغمبر بوده تابع زمان خود بيغمبر استء زمان كه عوض شد ممكن 
است اينجور نباشد. 

مثال متعه را عرض كردم. اهل تسنن اين مطلب را قبول كردهاند و در صحيح مسلم و صحيح بخارى و مخصوصاً در صحيح 
مسلم زياد اين روايات هست كه بيغمبر اكرم در كجا متعه را اجازه داد» در كجا منع كرد. دومرتبه اجازه داد» دومرتبه منع كرد. 
اين دليل آن است كه اصل اين كار جايز بوده و از نوع زنا نبوده جون اككر از نوع زنا بود محال بود كه ييغمبر اجازه بدهد» زيرا 
اسلام زنا را حرام كرده است. يس معلوم مى شود در رديف زنا نبوده» امرى بوده كه به حسب اصل شرع جايز بوده و در مورد 
يكك امر جايز است كه ييغمبر مى تواند تحليل و تحريم كند؛ يعنى يكك جا آن را منع كند و جاى ديككر اجازه بدهد. وقتى اجازه 
مىدهدء به طبع اولش اجازه داده. وقتى منع كرده» مصلحت اقتضا كرده كه آن را منع كند. 


اين اختيارات از بيغمبر به امام منتقل مى شود و از امام به حاكم شرعى 


)١(‏ خيلى اوقات ديدهايم كه مجلس يا مجلسينء اختياراتى به دولت مى دهند؛ يعنى ديكر قانون وضع نم ىكنند» مى كويند تو 
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بسيارى از تحريمها و تحليلهايى كه فقها كردهاند- كه همه هم امروز قبول دارند- بر همين اساس بوده است. ميرزاى شيرازى به 
جه مجوّز شرعى تنباكو را تحريم كردء آن هم تحريم موقت؟ اكر كشيدن تنباكو حرام بود هميشه حرام استء جرا مى كويد 
«اليوم حرام است»)؟ «اليوم) )١١‏ نداردء «اللامس» )"١‏ هم همين جور بوده. وجرا بعد از مدتى خودش تحليل كرد؟ اين به موجب 
آن بود كه ميرزاى شيرازى مىدانست كه حاكم شرعى يكك سلسله اختيارات دارد و به موقع مىتواند از آن استفاده كند؛ به 


موقع مى تواند امرى را كه در اصل شرع حرام نشده. يا لااقل فقيه دليلى بر حرمتش ندارد» در مورد بالخصوص تحريم كند (كه 


اين غير از آن است كه در موردى كه دليل بر حرمتش دارد» به خاطر مصلحت مهمتر تحليلش مى كند. آن داخل باب تزاحم 
مى شود). يكك امرى كه در اصل شرع هيج دليلى بر حرمت يا وجوبش نيستء نه حرام است نه واجبء امر مباحى استء فقيه به 
موجب اختيارات خودش مى تواند آن را تحريم كند, كه مرحوم آقاى نائينى در رسالة «تنبيه الامَهُ و تنزيه المله؛ روى اين مسأله 


[بحث كرده است.] ”0 


0 [امروز] 
0 [ديروز] 
() [كمى از آخر اين جلسه روى نوار ضبط نشده است.| 
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جبر تاريخ از دو ديدكاه 
اشاره 


همانطور كه عرض كردهايم بحث ما دربارة اسلام و مقتضيات زمان در دو بخش بيان مى شود؛ جون اشكالى كه در اين بحث 
هست,. اشكال هماهنكى يكك امر ثابت در ذات خود (يعنى اسلام) و يكك امر متغير در ذات خود (يعنى مقتضيات زمان) است. 
همهُ اشكالها از اينجا بيدا مى شود. 

بحثى دربارة اسلام بايد بشود كه آيا اينجنين است؟ آيا اسلام- كه مسلّم يكك دين جاويدان و ثابت به معنى غير قابل نسخ 
است- وضع داخلى آن به كونهاى هست كه بدون آنكه نسخى در كار باشدء به طور خودكار و به اصطلاح ديناميكك» خودش 
در درون خودش تغيبراتى بيذيرد و خود به خود تغييراتى بدهد كه با تكامل زمان جور در بيايد؟ آيا اسلام داراى جنين وضعى 
هست يا نيست؟ اين بخش اول بحث ما بود كه بحث كرديم و نتيجه كرفتيم كه هر تغييرى مستلزم نسخ نيست و مى تواند 
قانونى در درون خودش تحت يك سلسله اصول ثابت» وضع متغيرى را بيش بينى كند. 

بخش دوم بحث ما راجع به اصل دوم يعنى زمان است. در اشكال جنين فرض شده بود كه مقتضيات زمان صد درصد متغير 
است و نمى تواند ثابت باشد و زمان» هيج جيزى را جاويد نكّه نمىدارد و نمى كذارد جاويد بماند. تنها اصلى كه در جهان 
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جاويد است اين است كه هيج جيز جاويد نيست. 

راجع به آن اصل ثابت بحث كرديم و نتيجه كرفتيم كه اينجور نيست كه اسلام مقرراتش ثابت باشدء به معنى اينكه در درون 
خودش تغيير نيذيرد. يسء از آن طرف قابليت انعطافى ثابت شد. 

در مورد زمان جطور؟ آيا ما بايد اين اصل را به همين كليت و عموميت بيذيريم كه زمان همه جيز را كهنه مى كند؟ يعنى اين 
اصل تولد و بعد رشد و بعد كهنككى و بيرى و بعد مردن و فنا واز بين رفتن» اصلى است كه در اين جهان بر همه جيز حاكم 
است؟ يا اينكه اينجور نيست,ء فقط دربارة يديددها (يعنى تركيبات مادى جهان) اينطور است. ما هيج يديدهاى از يديدههاى 


جهان به معنى يكك يديد طبيعى و مادى نداريم كه جنين نباشد. ولى سخن ما دربارة يكك يديده نيست,ء دربارة قانون است. 


آيا ايدئولوزى هم كهنه مى شود؟ 


قبلًا عرض كردم كه يكك وقت سخن ما مثلًا در اد ين باره است كه آيا بيغمبر براى هميشه در جهان باقى است يا نه؟ بديهى است 


3 


كه نه ييغمبر هم موجودى است از موجودات اين جهان. دير يا زود مىميرد: نك ميت مَيْتّ وَ إِنَّهُمْ م مَيُتَونَ .)١١‏ اما يكك وقت سخن 
دربارة نفس اسلام است به عنوان يكك قانون» يعنى به عنوان يكك دستكاه كرح لا ط وان كك مليطل معارف نعلت عاد 
يكك سلسله مقررات عملى- تربيتى است و به اصطلاح به عنوان يكك ايدئولوزى. آيا يكك ايدئولوزى هم حتماً بايد سرنوشت 
يديدههاى جهان را داشته باشد؟. 

اين را باز بايد در دو قسمت بحث كنيم: يكى آن نظريات كلىاى كه مى كويند ايدئولوزى هم نمى تواند براى هميشه باقى 
بماند» يعنى همه ايدئولوزيها هم همان سرنوشتى را دارند كه يديددها دارند. البته اينجا بحث خيلى جنبة كلى بيدا مى كند. 

ما بايد ببينيم اين اصل كلى درست است يا درست نيست. قسمت دوم اين بحث» بحث جزئى است يعنى انككشت كذاشتن روى 


مسائلى مشخص است - كه اين مهمتر و عمدهتر است - و آناين است كه ما نه روى اد ين اصل كلى كه «هر ايدثولوزى 


"١ زمر/‎ )( 
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محكوم به زوال و فنا و نيستى است» بحث مى كنيم» بلكه روى اين بحث مى كنيم كه فلا-ن مقرّره از مقررات اسلام متناسب با 
شرايط و اوضاع خاصى از زندكى بشر استء آن شرايط تغيير كرده؛ يس آن مقرّره ديككر نمى تواند وجود داشته باشد. اين بود 
كه روز اول هم عرض كرديم كه بايد رفت دنبال مثالها و مصداقهاء و مسائل بايد به طور جداكانه مطرح بشود. 


نظر مار كسيسم 


اول آن بحث كلى را عرض مى كنيم. نظريهاى كه بيش از هر نظرية ديكرى لازمهاش اين است كه هيج ايدئولوزىاى ثابت و 
دائم و جاويد نباشد» نظرية ماركسيستها و به طور كلى نظرية ماترياليستهاست دربارة انسان از دو نظر: يكى از نظر خواستههاى 
انسان و به عبارت ديكر غرايز اصلى انسان, و آن اينكه انسان- كه بدون شكك تاريخ را انسان به وجود مىآورد- تحت جه 
نيرويى است؟ يعنى نيروهاى اصلى حاكم بر غرايز انسان جيست؟ و ديكر از نظر فكر انسان كه آيا نفس فكرء يكك يديد مادى 
و تابع قوانين مادى عالم است كه با تغيير شرايط مادى جبراً فكر هم بايد تغيير كند؟ و به اصطلاح عقل به هيج عنوان اصالت 
ندارد؟ از ماده و شرايط مادى استقلال ندارد كه با تغيير شرايط مادى, عقل و فكر يا اصول عقلانى و اصول فكرى ثابت 
باشند؟. 

مىدانيم كه ماركسيستها بر اساس نظريةٌ ماترياليستى خودشان از دو نظر [قائل به جبر تاريخ هستند]: هم از اين نظر كه انسان را 
يكك موجود صد درصد مادى مىدانند و هم ازاين نظر كه انسان را از نظر خواستدها مادى مىدانند؛ يعنى خواسته و هدف 
اصلى انسان در جهان و زندكى همان منافع است؛ انسان بالضروره و به حكم سرشت خودش منفعت جو و منفعت يرست 
آفريده شله. البته منفعت را مىتوانيم به يكك معنايى تعميم بدهيم» يعنى «خيرا ولى مقصود آن خيرى كه حكما مى كويند 
نيست كه آن را حتى به امور غير مادى تعميم مىدهند [بلكه مقصودشان] همان امورى [است] كه قابل تبديل و مبادله است؛ 


يعنى امور مادى, امورى كه بشود با يول خريد وفروخت و تبديل كرد و خلا-صه امور اقتصادى. هر جيز ديكر كه شما فكر 
كنيد از قبيل فرهنكك. اخلاق» دين» هنرء هيج يكك از اينها براى انسان اصالت نداردء بلكه اينها طفيليهايى هستند براى مسائل 
اقتصادى بشر. زيربنا مسائل اقتصادى 
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است و اينها روبناست,. در واقع تجلياتى است از آن خواستهدها واز آن زيربنا وازآن تشكيلاتى كه بر زندكى مادى بشر 
حكمفرماست, و جون شرايط مادى زندكى تغبير مى كند [يعنى] زيربنا تغبير مى كند» همه جيز تغبير مى كند» فكر تغيير مى كند» 
اصول فكرى و حتى اصول اولية فكرى عوض مى شود. اصول اولية فكر انسان- كه آنها را بديهيات اوليه مىشمارد- اصالتى 
ندارد. آن زيربنا كه تغيير كرد اصول اوليه و ثانوية فكر و قوانين و مقررات» خود به خود و جبراً- نه به طور اختيارى- عوض 
اراي الجر بتو اناد قا رمت تالاه وقطد ا قدا نسحو وس ارم اذه دعاقو ار لد رعذ رع ال د 
وجدانى كه براى انسان در نظر بكيريد- با تغيير شرايط اقتصادى تغيير مى كند و طبعاً مقرراتى كه انسان در هر زمينه وضع بكند 
از جمله در زمينة خود اقتصاد. شرايط كه عوض مى شود. مقرراتى كه متناسب با شرايط قبلى است بايد عوض شود و ساير 
جيزها هم خود به خود تغيير مى كند. 

اين همان جيزى است كه اينها امروز از آن به «جبر تاريخ)» تعبير مى كنند. 

راجع به جبر تاريخ كلمهاى عرض مى كنم. جبر تاريخ يعنى ضرورتى كه لازمة شرايط تاريخى است. اين همان بياده شدن 
قانون عليت در تاريخ و س ركذشت بشر است. مثلا يكك وقت هست كه شما مى خواهيد قانون عليت را در مسائل جوؤّى بياده 
كنيد» اين جبر در مسائل جوّى است. قانون عليت يعنى هر معلولى تابع شرايط خاص و علل معين است كه با بيدايش آن علل 
بيدايش آن معلول قطعى و ضرورى و حتمى و لا يتخلف است و با نبودن آن علل؛ بيدايش آن معلول محال و ممتنع است. 
اين» معنى جبر و قانون عليت. 

يكك وقت ما قانون عليت را در مسائل جوّى بياده مى كنيم» يكك وقت در معادن يياده مى كنيم» يكك وقت در كياهان و يكك 


وقت در حيوانات. يكك وقت هم هست كه آن را در زندكى انسان بياده مىكنيم. در اين صورت اكر آن را به مفهوم مطلق در 
نظر بككيريم» حرفى است غير قابل انكار؛ يعنى تاريخ انسان از قانون عليت خارج و مستثظِ نيست. 

إينكه قرآن مجيد در مورد سنتها [سخن مى كويد] و بالخصوص كه ستتها را در تاريخ بشر بياده مى كند و مى كويد: فَلَنْ تَجِدَ 
لِمنّتِ الله تَعدِيلا وَلَّنْ تَجدَ لِسنّتِ اللّهِ تخويلًا "1١‏ 


68 فاطر/‎ )١( 
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و 


اين تعبير ديكرى است از همان جبر تاريخ» يعنى سنن لايتغير در زندكى بشر. اينكه قرآن مى كويد: إِنَّ الله لا يكير ا بقَوْمِ حتى 
كيروا كا بِأنْفْسِهع 40١‏ كه سرنوشت بشر وآبه وضع روحى و فكرى و اخلاقئى خود نهر مربوط مئ كندب و [مى كويد] فا اين تقبير 
نكند محال است آن تغيير بكند؛ تعبير ديكرى است از جبر تاريخ. 

اين مطلب به صورت كلى مورد قبول استء ولى تلقى افراد از جبر تاريخ از دو نظر مختلف است: يكى از اين نظر كه علل 
حاكم بر تاريخ جيست؟ آن كسى كه علت حاكم بر تاريخ را فقط ماديات مىداند» جبر تاريخ را هم فقط جبر مادى مىداند. 
ولى اكر ما معتقد شديم كه عوامل حاكم بر تاريخ منحصر به جنبههاى مادى و بالخصوص اقتصادى زندكى بشر نيست و 


جنبهدهاى معنوى (معنوى در مقابل اين مادى) 07 و عوامل ديكرى هم در كردش تاريخ نقش دارندء بازهم قائل به جبر تاريخ 
هستيم ولى اين جبر منحصر به جبر مادى نيست. بنابراين ما جبر تاريخ را نفى و انكار نمى كنيم» ولى اككر جبر تاريخ به مفهوم 
جبر مادى اقتصادى تاريخ و خلاصه جبر اقتصادى باشدء قابل مناقشه است. 

ديكر اينكه معناى جبر تاريخ اين است كه تا علل تاريخى هستند, معلولات تاريخى هم جبراً وجود دارند. آن علل تاريخى كه 
از ميان رفت» معلولاءت تاريخى هم جبراً از ميان مىروند. ولى خود علل تاريخى جه وضعى دارد؟ آيا علل تاريخى هميشه 
متغير است يا علل تاريخى ثابت هم داريم؟. 

اكر ما يكك سلسله علل تاريخى ثابت ناشى از سرشت انسان داشته باشيمء قائل به سرشت براى انسان بشويم واين سرشت را 
ثابت بدانيم و طبعاً اين سرشت ثابت تأثيرى در سرنوشت انسان داشته باشد» در اين صورت جبر تاريخ ثبات را ايجاب مى كند 
نه تغيير را؛ يعنى جنين نيست كه باز ما خيال كنيم لازمة جبر تاريخ حتماً تغيير است. معناى جبر تاريخ همان قانون عليت است. 
معلول تا علتش باقى استء باقى است؛ علتش كه معدوم شد, قطعاً معدوم مى شود. 

حال ما ببينيم علل تاريخى جه وضعى دارند. بدون شكك بعضى از علل تاريخى متغير و بعضى از علل تاريخى ممكن است 
ثابت باشند. از كلمةٌ «تاريخ» 


١١ رعد/‎ )١( 

)١(‏ [مقصود جنبههاى معنوى در مقابل جنبههاى اقتصادى است.] 
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نبايد حتماً مفهوم تخر را فهميد. علل تاريخ يعنى علل حاكم بر زندكى بشر در تاريخ. 


نظر راسل 


به نظر مىرسد كه نظرية ماركسيستها يعنى جبر تاريخ» آن هم جبر مادى تاريخ و جبر مادى اقتصادى, به هيج وجه قابل قبول 
نباشد. اين را ديكران هم كه حتى مادى فكر مىكردندء قبول نكردهاند از جمله راسل. راسل آدمى است كه مسلم مادى فكر 
مى كند ولى به اين نظريه انتقاد مى كند و مى كويد نظرية درستى نيست. او مى كويد سه عامل هستند كه از نظر حكومت بر 
زندكى بشر اصيلند و طبعاً هر سه صلاحيت دارند كه زيربناى مسائل زندكى بشر قرار كيرند. يكى از آنها همين منافع 
اقتصادى بشر است و يكى ديكر مسئلةُ جنسى است .)١١‏ مى كويد عامل جنسى (يا بككوييم غريزة جنسى) يكك غريز اصيل در 
بشر است و در بسيارى از موارد تقدّم و حكومت بيدا مى كندء يعنى عامل اقتصادى را از ميدان بيرون مىبرد و بسيارى از 
يديدههاء حوادث و جريانهاى تاريخى معلول اين غريزة بشر است. عامل ديكر برترى طلبى استء عامل قدرت طلبى و به مفهوم 
اخلاقى خودمان جاه طلبى. 

جاه طلبى يكك عامل اصيل در بشر است. يعنى اينجور نيست كه بشر مقام و قدرت را براى تأمين منافع اقتصادى مى خواهد؛ 
خير» انسان مقام و قدرت را به خاطر خود قدرت و به خاطر خود جاه مىخواهد. بسيارى از حوادث جهان معلول اين خواهش 
بشر است. ما نمى توانيم حملة اسكندر به ايران و مصر و فتوحاتش را تنها معلول عوامل اقتصادى آن روز يونان بدانيم. عامل 


جاه طلبى اسكندر اكر نقش اول را در اين حوادث نداشته؛ مسلم بى تأثير هم نبوده است. نمىشود تاريخ را يكك شاخداى 


توجيه كرد؛ يعنى تنها يكك ريشه و يكك شاخة اساسى داشته باشد و شاخههاى ديكر همه فرع آن يكك شاخه باشند. اينجور 
نيست» اين ساده كرفتن قضاياست. 

اين دو عامل ديكر را راسل هم قبول دارد. غير از اينها باز عوامل ديكرى هست كه ما از نظر علمى نمىتوانيم آنها را نديده 
بكيريم. بوعلى در نمط هشتم 


10 شيك تس عمل وما رسيم مطرح نبوده است. 
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اشارات بحثى دارد كه البته دربارة عوامل محرّك تاريخ نيستء بلكه تحت عنوان ديكرى است ولى اين نتيجه را مىدهد. 
لذتهاى بشر را تقسيم بندى و درجهبندى مى كند» مى كويد: نمى شود لذتهاى بشر را به مطعوم و منكوح و ملبوس و امثال اينها 
محدود كرد جيزهاى ديكرى وجود دارد كه ارزش آنها براى بشر كمتر از اينها نيست و در بسيارى از مواردء انسان اين جيزها 
رافداى آنها م ىكند از جمله شرافت و عرّت و آزادكى. 

اين خودش يكك ارزشى براى بشر و عاملى در زندكَى اوست. جه بسا انسان منفعتى مادى» يول و ثروت و اينجور جيزها برايش 
بيش بيايد ولى جون حس و عاطفة شرافت طلبى و آزادكى طلبىاش جريحهددار مىشود؛ از آن صرف نظر م ىكندء آن را 


فداى اين مى كند. يا عواطف اخلاقى و نوع دوستى. اينكه انسان در زندكى ايثار بكند يعنى ديكرى را بر خودش مقدّم بدارد. 


ظ 


ًْ 


مساق جيرى كاقرف دربارة انصار من فزمائده و :ئئوة هل انتوم و أو كان بوع خللات اننا ذرازة امير الم مقن او 
حضرت زهرا و حسنين عليهم السلام مىفرمايد:] ]وَ يُطعِمُونٌ الصَلِامَ عَللِا يه مشكيناً وَ يَتيماً وَ أَسِيراً «”. ايثاره فداكارى» خود را 
بح نك لان وار طرق د الى ارش وبر كار رن يق م ا تي تاك 
اينها م ىكند. علاائق و عواطف خانوادكّى به معنى فرزند دوستى» يدر دوستى» مادردوستىء خواهردوستى يا برادردوستى» 
خودش مسئلهاى است. آيا واقعاً انسان بجداش را به خاطر منافع اقتصادى دوست دارد؟ يا يدرش را كه دوست دارد به خاطر 
منافع اقتصادى دوست دارد؟ يا برادر و خواهرش را؟ و جقدر از جريانهاى تاريخى را همين عوامل به وجود آورده؛ يعنى مسير 
تاريخ عوض شده به خاطر اينكه يكك صاحب قدرت مى خواسته بجداش را به نوايى برساند. 

معاوية بن ابى سفيان در عين علم و شناسايى كامل يسرش كه مىداند او همان لياقت خودش را هم ندارد» تحت تأثير اين 
عاطفه او را جانشين خود م ىكند. خود اين بجه دوستى مسئلهاى است در زند كَى بشر 


همين طور است عواطف دينى. نه بخواهيم روى منطق دينى [اين حرف را] 


4 حشر/‎ )١( 

/ دهر/‎ )١( 
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بكُوييم؛ تاريخ را مطالعه كنيد. آيا خود عواطف دينى» مستقل از منافع اقتصادى و جنسى و جاه طلبىها و اينجور جيزهاء بر 
زندكَى بشر حكومتى نداشته است؟ خود تاريخ حكايت مى كند كه بسيارى از اوقات» جريانهاى دينى على رغم منافع اقتصادى 
بخن بتو رواد ةخود ومين [سدلاى انث | كه انان موجودى ايدئولوزيست است يعنى يكك موجود عقيدهاى استء تا آنجا كه 
ف كرنقية ان الحا عقي وَ جهادٌ ١‏ لافلا زند كى انساق اق آنفت كه انان عفيةةاى :داشته باشتدودن رامن أجهاد كدمبو 


اين را كه انسان در خدمت عقيدهاش نباشد و فقط در خدمت منافعش باشد دون شأن انسانيت تلقى مى كئند. 

بنابراين ما جبر تاريخ را به صورت جبر مادى اقتصادى كه اسٌّ اساسء مسائل و شرايط اقتصادى است و جون شرايط اقتصادى 
جبراً تغيبر مىكند يس همه جيز بايد تغيير بكندء هنوز نتوانستهايم بيذيريم. البته شكى نيست كه عوامل اقتصادى از اساسى ترين 
غوافل زكد كى شرااست» يعنى بشن تحن تواند بئاعتنا به :ايح مسائل. زئد كن كنذء ابن شايد با مفاهيمى كة ما خبلى اغراق اميز 
مى كُوييمٍ» جور در نيايد ولى مىبينيم همين اسلام كه به عوامل ري العادرو حر تاد و اردق كادروراه ايمان و 
فى سبيل الله جهاد مى كنند اين همه اهميت مىدهد و واقعاً جهادهايى را جهاد فى سبيل اللّه- نه فى سبيل شكمء نه در سبيل 
منافع اقتصادى- تعبير مى كند» در عين حال دربارة اينكه معاش و زندكى از ضرورتهاى زنك كن شنو كةو اتشان: تمى تو انك 
براى هميشه از آن شرايط سربيجى كند [سخن مى كويد.] 

همةٌ افراد بشر براى هميشه نمى توانند از اين شرايط سرييجى كنند. اكر هم يكك فرد سربيجى كندء همه افراد اينجور نيستند. 
اكر هم جامعهاى موقتاً سربيجى كنده براى هميشه نمى تواند. امَنْ الات 17ل اد لكا كه صن سيان اباسح ست 5د 
كافى اين حديث هست كه بيغمبر اكرم مىفرمود: «اللَهُمَ باركك لَنا فى الْحَبِزا دايا نان را بر ما مباركك بكردانء «لَوْ نا الْحبْرُ ما 
صَليكا وها نض ذقنا و ارهد كر ها نان كد اشيم تع توالسفيع تمان مغو اليج قلق اسهد ووه بكريه القن توالنيع تصداق 
بدهيم. 

مولوى عارف قلندر هم مى كويد: «آدمى اول اسير نان بود). اولى كه او مى كويد 


)١(‏ [استاد شهيد در كتاب انسان كامل در اينكه اين جمله حديثى از امام حسين عليه السلام باشد اظهار ترديد كردهاند.] 
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يعنى انسان قبل از هر جيز اين نياز را احساس مى كند. 

يس ما نمى خواهيم حكومت عامل اقتصادى را نفى كنيم. ما مى خواهيم حصر اين عامل را نفى كنيم و اين اصالت مطلق را كه 
همه عوامل ديكّر بر روى اين عامل بنا شدهاند و به خاطر آن به وجود آمدهاند و كوجكترين تكانى كه اين عامل بخورد؛ همة 
آنها تكان مىخورند. اينجور نيست. ممكن است شرايط اقتصادى تكان بخورد و شرايطى كه روى اساسهاى ديكرى بنا شده 
تكان تخورة» جون آن اساسهاى:ديكز ثابثاست. ممكق"اسث شتزابط اقتضادى يه خاطر ارتاظ:و ييوؤستك»علت تغيير اير 
شرايط بشود. ممكن هم هست آن شرايط» علت تغيير اين شرايط بشود. هر دوى اينها هست. مثلًا ممكن است عقيده و ايمان» 
اينجا ما عبارتهايى از كتاب بعثت و ايدئولوزى آقاى مهندس بازركان نقل مى كنيم. نويسنده مطلبى راجع به ايدثولوزيهاى 
است كه ما هم قبول داريم). بعضى از ايدئولوزيها يا طرحها اصلا مربوط به شرايط خاص زندكّى استء نظير اينكه الآن تهران 
دجار مشكل ترافيكك است »)١١‏ كسى طرحى براى حل آن تهيه مىكند. البته او هيج وقت نمى تواند ادعا كند كه طرح من 
طرحى است كه براى همه زمانها و مكانها درست است,ء در بمبئى هم همين طرح را اجرا كنيد» صد سال ديكر هم همين طرح 
را اجرا كنيد. نه اين درست نيست. اين طرحى است مربوط به اين شرايط زمانى و مكانى خاص. اين شرايط كه تغيير كرد 
طرح هم تغيير مى كند. 

ولى طرحهايى هست كه اصلا به اين مشكلات مربوط نيستء به مشكلاتى در سطح كلى ترى از زندكى بشر مربوط است كه 


آنها تانتةامبت :و تغير تف كدن» انها خطوط اصلى زند كى بشن است» نظين ابتكه آنا زند كن يشش بايذ زر اسامن ساوى اقراد 
باشد يا تبعيض؟ آيا بايد حقوق افراد بشر بر اساس نزادها يا زبانها يا منطقهها متفاوت باشد يا نه؟ بايد جواب بدهيم, يا بكوييم 
بله يا بككوييم نه. حال اكر كسى كفت نه مى كوييم اين جوابى است براى همه زمانها و همهُ مكانها. اين را نمىشود با 


)١(‏ اين را ايدثولوزى نمى شود كفتء طرح مىشود كفت. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١21‏ ص: 61" 

طرحى كه براى حل مشكل ترافيكك به وجود آمده مقايسه كرد كه ممكن است فقط ده سال درست باشدء بعد از آن درست 
اك 

راجع به ايدئولوزيهاى بشر مى كويند: 

انديشهها و نظريات ابراز شده در عين آنكه با هم اختلاف فاحش و كاهى مخالفت دارند» ولى ه ركدام در ظرف مكانى و 
زمانى خود ودر جارجوبى كه آنها را به وجود آورده است (كه بسيارى از طرحها معلول شرايط خاص زمانى و مكانى هم 
ست اكر نكوييم صد درصد درست و مفيد بوده است ولى از جهات زيادى قابل دفاع بودهاند, اما خارج آن جارجوب 
نعتن دن شرايط اذيكر ازرش و ائز خود وا از دسك من ذهيد. 

بعد وارد حرف كارل ماركس مى شوند كه كويا خودشان هم قبول ندارند. اواين سخن را به صورت يكك اصل كلى ذكر 
مى كند» مى كو يد: 

هيج نوع نظم اجتماعى يبش از آنكه تمام نيروهاى توليدى مربوط به آن (جون يايه و اساسء نيروهاى توليدى است) ؟ به 
درجة تكامل نرسيدهاند از ميان نمىرود؛ و هيج كاه قبل از آنكه شرايط وجودى روابط در رجحم جامعةٌ سابق يخته و رسيده 
نشودء روابط توليدى جديد و عاليتر به ظهور نخواهد رسيد. 

خود روابط توليدى يكك جريان علت و معلولى را طى مى كندء همينطور كه اينها دورهها را از نظر اقتصادى تقسيم بندى 
كردهاند به دورةٌ اشتراكك اوليه» بعد دور مالكيت و بردكى و فتوداليسم» بعد دورة بورزوازى» دورة كابيتاليسم و بعد هم دورة 
سوسياليسم؛ كه آن روابط توليدى- كه جبرى و مادى و صد درصد خارج از اختيار بشر تغيير مى كند 09- جريان خودش را 
طى مى كند. 


(31(0:و؟): [عيازات:داخل برانتواق استاق شهيد ست ] 

() لازمة حرفشان استء اكر جه قبول نمى كنند. 
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اين است كه مى كويند لازمة حرف ما ركسيسم جبر مطلق به معنى نفى اختيار است» جبرى كه حتى نقش بشر را به طور كلى به 
صفر مىرساند» يعنى نقش آزادى فرد را بكلى به صفر مى رساند. 

لهذا بشريت هميشه تنها مسائلى را تحت نظر مى كيرد كه قادر به حل آن استء و يكك مسأله تنها هنكامى به وجود مىآيد كه 
شرايط مادى لازم براى حل آن نيز وجود بيدا كرده يا لااقل در شرف تشكيل و ايجاد است. 

كلى اينها درستء ولى عمدة مطلب اين است كه مىخواهد بكويد آن شرايط مادى لازم هميشه به زمان خاص و مكان خاص 


محدود اسيث»: 


يكك روش تازه توليد محصول كه در يكك محيط ايدئولوزيك خصمانه به وجود آيد يايدار نبوده» ييش از آنكه نمو كند از 
ميان مىرود. اما فشار ايدئولوزى شايستة سيستم قديم بر دوش مردم روز به روز افزون مى كردد تا به نقطة غير قابل تحمل 
نزديكك شده و وقت درهم شكستن آن فرا رسد. 

عجيب اين است كه اين آقايان كه دربارة همة ايدئولوزيها و نظامها قائل به تغيير و عدم ثبات و جاودانككى هستند» راجع به 
ايدئولوزى خودشان جنين حرفى نمى زنند» در صورتى كه اين يكك استثناست. مى كُويند- شايد درست هم هست؛ يعنى ما كه 
مى كُوييم درست استء از حرف ديكران مى كوييم درست است- بشر يكك دورههاى تاريخى رااز نظر شرايط مادى زندكى 
طى كرده اسث. دورةٌ صيادى به عقيدةٌ اينها دورةٌ اشتراكك اوليه بوده. بعد دورة كشاورزى بيدا شد. در دورة كشاورزى كه 
مسئلةُ زمين به وجود آمد و موضوع «اختصاص» بيدا شدء مالكيت به وجود آمد. مالكيت كه به وجود آمدء به دنبال خود 
بردكى و اختلا.ف طبقاتى را به وجود آورد. بعد در شرايط ديكرى بورزوازى به وجود آمد والى آخر تا مىرسد به دورة 
سوسياليسم. ولى جنين وانمود مىشود كه سوسياليسمء ديكر آخرين دورة بشر و نظام خاتم است. نمى كويند بعد از سوسياليسم 
دورة ديكرى هم وجود دارد؛ نه به اينجا كه رسيد به يايان رسيده است. به جه دليل؟ همانطور كه اشتراكك اوليه 
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به حكم ضرورت به مالكيت تبديل شدء از كجا كه اين اشتراكك ثانوى كه در سطح بالاترى است باز به يكك نوع مالكيتى در 
سطح بالاتر منتهى نشود؟. 

بعضى مى كفتند: حركت تاريخ ح ركتى حلزونى است ١١‏ يعنى حركتى دايرهاى است كه در عين حال رو به بالااست؛ يعنى 
اين شىء كه حركت مى كندء به نقطةُ اول مىرسد ولى نه به عين نقطهُ اول بلكه به محاذى نقطهُ اول در سطح بالاتر» باز همين 
جور مىآيد در سطح بالاتر. [تاريخ مسيرش را] اين كونه طى مى كند. 

از كجا كه اشتراك دومرتبه به مالكيت فردى- ولى در سطح بالا-تر و در شكل [كاملترى]- برنككردد؟ دربارة هر فكرى 
مى كويند اين فكر قابل كهنه شدن است الَا ماركسيسم. بازهم اينجا نقل كردهاند كه: 

فلسفه و تثورى در نظر لنين به منزلةٌ عقيده و مذهب است .)2١‏ در كتاب ماديت و انتقاد تجربى در سال ١1108‏ جنين مى نويسد: 
شما نمى توانيد حتى يكى از فرضيات اساسى يا يكك جزء ذاتى از فلسفة ما ركسيسم را حذف كنيد بدون آنكه تركك حقيقت 
واقعى كرده باشيد و بدون آنكه در آغوش دروغهاى ارتجاعيون بورزوا قرار كرفته باشيد. فلسفة ماركس مانند يكك قطعة 
محكم يولاد است. 

يسء از نظر اين آقايان ما ركسيسم لااقل در اجزاء ذاتىاش إثابت است.] باز در همين كتاب نقل كردهاند كه لنين بدون آنكه 
بككويد كه من دارم تغييراتى در ماركسيسم مىدهم, زيركانه تغييرات زيادى در آن داده است ولى در عين حال باز اين مطلب 
را قبول مى كند كه اصول ما ركسيسم تغييرنايذير استء مثل يولاد محكم است و تغيير نمى كند. 

اين استثنا از كجاست؟! اككر همه جيز تغبير مى كند» يس ما ركسيسم هم بايد تابع شرايط تاريخى خودش باشد. شرايط تاريخى 


به عقيدة شما نمى تواند ثابت بماند» يس مار كسيسم هم نمى تواند ثابت بماند. باز عبارات ديكرى در اين زمينه 


)١(‏ [ويكو مورّخ ايتاليايى] 
(1) يعنى همينطور كه مذهبيون مذهب را امرى جاويدان و غير قابل تغيير و نسخ مىدانند» او هم مار كسيسم را جنين مى داند. 
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كفتهاند: 

لنين كفته است مهمترين قسمت فلسفهٌ اجتماعى ماركس اين فرضيه است كه سيستم توليد اقتصادى» دستكاهى است كه كليةٌ 
مؤسسات ايدئولوزيك و اجتماعى جامعه بر آن بنا شده است. به عقيده ماركس تصورات يا افكار و ايددها در يكك جامعه 
معرّف عين حقيقت نيستء بلكه صور مبهم و معمايى از آن را جلوه مىدهد؛ در حالى كه محرّكات ايده آلى» اسباب و علل 
اصيلى نبوده» نيروى جبري منافع و روابط طبقات» محرّك واقعى است و ايدئولوزى مخلوق شرايط اقتصادى مى باشد. ضمناً 
عقايد و افكار هر فرد انعكاس افكارى است كه از طرف طبقداى كه اين فرد متعلق به آن مى باشد» به وجود آمده است. 

عين اين حرف دربارة ماركس هست: ماركس در يكك شرايط خاصى از اجتماع زندكى م ىكرده و آن شرايط اجتماعى كه 
مثا بر مردم آلمان حكومت م ىكرده- در مدتى كه ماركس آنجا بوده- طبعاً بايد بر او هم حكومت مىكرده؛ و شرايطى كه بر 
مردم انكلستان حكومت مىكرده- در وقتى كه ماركس آنجا بوده- براو هم حكومت مىكرده. براين اساس ماركس 
نمى توانسته بر ضد آنجه كه شرايط اقتصادى زمانش ايجاب مى كرده فكر كندء يس ناجار اينجور فكر كرده است. آيا امروز 
شرايفل اققصيادى المان "همان شرائط اسة8 با شرايط امروز دنا همان شراظ أن ووز الماث يا انكلسكان ابسك؟ انها كه تغيين 
كردهء يس ما ركسيسم هم بايد به نوب خود از ميان رفته باشد. 

اين مطلبى را كه اينها كفتهاند» حتى غير ما ركسيستها هم به عنوان اينكه حرف شيرينى است در كلمات خودشان نقل كردهاند 
و آن اينكه: هر جيزى تابع شرايط تاريخى و فضاى اجتماعى خودش است و وقتى كه فضاى اجتماعى و شرايط تاريخى تغيير 
كرد» آن جيز از بين مى رود يا لااقل از حركت بازمى ماند و مى خواهد جامعه را در وضع خودش ثابت و يابرجا نكّه دارد. 
آقاى مهندس مثلى ذكر مى كنند كه برايتان عرض مى كنم: 
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همانطور كه در طرحهاى بزركك شهرسازى و عمرانى و در برنامههاى وسيع كشورى معمول است كه يكك نقشهٌ كلى و 
شالوده اساسى قابل توسعه با خطوط اصلى متناسب و به منظور هدف عالى مورد نظر تدوين مى كردد و روى كاغذ مىآيد و 
سيس ابداعات اجرايى و عمليات اختصاصى با واقع بينىهاى دائم و دقيق به فراخور احتياجات و امكانات ولى در جارجوب و با 
رعايت طرح كلى متدرجاً انجام مى كردد ... 

خلاصة مطلب اين است كه وقتى بخواهند شهرى را بسازند» اين شهر يكك طرح كلى دارد كه از طرف مهندسين شهردارى 
تعيين مى شود و مردم در آن دخالتى ندارند. در داخل اين طرح, مردم آزادى دارند كه خانههاى خودشان را به هر شكل و 
كيفيتى كه دلشان خواست بسازند. آن طرح كلىء ثابت است و آنجه كه قابل تغيير است و شهردارى هم اجازةُ تغيير مىدهد 
[شكل و كيفيت خانههاست!؛ اينجا را مىخواهيم اينجور بكنيم» آنجا را آن جور. فرض كنيد خانههاى خودمان را با جوب 
ساخته بوديم» بعد تيرآهن بيدا شدء آن را خراب مى كنيم دومرتبه با تيرآهن مىسازيم. زندكى بشر هم يكك جنبههاى ثابت 


دارد و يكك جنبههاى متغير در داخل جنبههاى ثابت. 


برخى قوانين اسلام» مدارى است نه مرحلداى 


حال بحث ما دربارة اسلام اين خواهد بود: اكر اين اصل كلى ثابت شد كه واقعاً زندكى بشر يكك جنبهدهاى ثابت و كلى دارد 
كه حكم مدار حركت را دارد و يكك جنبههاى متغير كه حكم مراحل حركت را دارد 0١‏ آن شرايطى كه مدار يعنى مسير 


حركت را در زندكى بشر تعيين مىكند بايد ثابت بماند اما اكر شرايطى است مربوط به مرحلة زندكىء بايد تغيير كند. ما 
راجع به اسلام بايد ببينيم كه آيا توجه اسلام به مسير و مدار زندكّى بشر و به كادر زندكى و كادر حركت است يا به 
لها 


مى بينيم يكك سلسله از قوانين معمولى ما قوانين مدارى است نه قوانين 


)١(‏ همانطور كه هر ستارهاى» هم متحركك است هم ثابت. «متحركك است» يعنى در دو لحظه در يكك نقطه نيست»ء و «ثابت 
است» يعنى مدارش (مسيرش) ثابت استء از مدار خودش يكك ميليمتر هم تخلف نمى كند و در مدار خودش حركت مى كند. 
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مرحلهاى. كفتيم كه مقررات اسلام يا به روابط انسان با خحدا مربوط است يا به روابط انسان با خودش يا به روابط انسان با 
طبيعت و يا به روابط انسان با افراد اجتماع. 

در روابط انسان با خدا از آن جهت كه مربوط به خدا مىشود هيج كونه تغييرى بيدا نمىشود؛ و در آنجه هم كه مربوط به 
انسان است آنجه كه روح اين مطلب را تشكيل مىدهد باز تغيير نم ىكند. بله در شكلش تغييراتى يبدا مى شود كه تابع شرايط 
است و ما مى بينيم خود اسلام هم اين تغييرات را قائل شده استء مثل نماز. 

مى كويد نماز بخوانيد ولى بعد مى كويد نماز ايستاده بخوانيد؛ اكر نمى توانيد» نشسته بخوانيد؛ نمى توانيد» به يهلوى راست 
بخوانيد؛ نمىتوانيد» به يهلوى جب بخوانيد؛ نمى توانيد, مستلقياً بخوانيد؛ آن را هم نمى توانيد, با اشاره بخوانيد. هرجه كه 
شرايط تغيير مى كند» هيكل نماز هم تغيير مىكند. 

قذي تقد دن تاذ عرفلا واقفا تباذ انف حرق ححا تعار سض اذ كه در حال عرق هدة اميك وخلاق من كد 
خودش را نجات بدهد و نمازش فقط صورت اشاره دارد (نه ركوع دارد» نه سجود, نه قرائت و نه جيز ديكر) نمازش واقعاً نماز 
اسك» أضلا نما يكك ماهيتى اسست كه افرادش ين در تغيي يبدأ هى كنذه شكل :فردش ابن قلا عوض :م شؤادة يعت ركوع نو 
سجود وغيره» شكل نماز است نه روح نماز. نماز دو ركعتى واقعاً نماز است نه جانشين نماز جهار ركعتى؛ جنانكه نماز جهار 
ركع واقعا تسا امسك» يع براق فكة كيس تمان جهان ركفت اسك راف كك كسق دور كعك برائ يكه كنس تماز 
ايستاده استء براى يكك كسى نشسته؛ براى يكك كسى نماز با وضوستء براى يكك كسى نماز با تيمم است. 

فقها مسئلهاى دارند به نام «اجزاء» و آن اين است كه آيا نمازى كه ما به صورت اضطرار مىخوانيم جانشين نمازى كه به 
صورت اختيار بايد بخوانيم» هست يا نه؟ 

اككر خوانديم, بار ديكر بايد اعاده كنيم يا نه؟ مى كويند نه جرا اعاده كنيم؟ اين نمازى كه تو با تيمم بجاى آن نماز مىخوانى, 
اينجور نيست كه نماز نباشد و عجالتاً جيز ديكرى است بدل آن و خود نماز به كردنت مانده. اصلًا نماز آن آدم نماز با 
وضوستء نماز اين آدم نماز با تيمّم» الخ | كوا وضق اسه براكن مار تست 

در روابط انسان با خدا هرجه شرايط تغيير كند بعضى قسمتها كه مربوط به بشر است تغيير مى كند كه يكك مثال عرض كرديم. 
مثال ديكر سفر است. در قديم مى كفتند سفر جهار فرسخى سفر است. ولى 
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امروز كه شرايط تغيير كرده اين شبهه بيش مىآيد كه جرا سفر جهار فرسخ باشد؟ البته اين يكك مسئلة صد درصد قطعى 
نيست كه مسافتى كه سفر انسان را به حدى مىرساند كه روزه را بايد افطار كرد و نماز را بايد [شكسته خواند] حتماً جهار 


فرسخ است. اين يكك مسئلةُ اجتهادى است و در فقه شيعه (احاديث شيعه) به سه عنوان بيان شده است .)١١‏ يرسيدهاند: انسان 
جه مقدار مسافرت كند نمازش شكسته مىشود؟ كاهى جواب دادهاند: جهار فرسخ (كه رفت و آمد هر كدام جهار فرسخ و 
در واقع هشت فرسخ مى شود). كاهى جواب دادهاند: مسير يكك بريد 0075١‏ مسافتى كه يكك بريد در يكك روز مىرودء كه همين 
قدر بوده است. در بعضى روايات ديكر كفتهاند: «مُسيرةٌ يَْم) مسافرتى كه يكك روز وقت را اشغال مى كند. 

افنها] كتايد كن 11 مه :لك عاديا هيار توي نل كن اندع اسن كك ررب ويا مور رم اعمال ريك ا 
ضعيف است. يا يكك روز مسافرت ملاكك است يا هشت فرسخ رفت و آمد» و هشت فرسخ مساوى بوده با مسير يكك روز. 
حال اكر تغييرى رخ داد؛ يعنى مسير يكك روزء ديككر هشت فرسخ نيست» صد فرسخ استء دويست فرسخ استء اين احتمال 
هست كه آنجه در سفر ملاكك اصلى است «مسيرةٌ يوم) باشد. در آن روز كه كفتهاند هشت فرسخ, به اين جهت بوده كه هشت 
فرسخ مصداق «مسيرة يوم» بوده است. يس اكر وسايل مسافرت تغيير كرد و «مسيرةٌ يوم» از هشت فرسخ به هشتاد فرسخ و 
هشتصد فرسخ و هشت هزار فرسخ رسيدء ما بايد تابع «مسيرة يوم) باشيم. اكر كسى جنين حرفى بزند» اين حرف ضد اسلام 
نيست» يكك حرف اجتهادى است. 

بلهء يكك مطلب اينجا هست كه به موجب آن فقها روى اين اجتهاد اصرار زيادى نمى كنند و آن اين است كه در مسائلى كه 
اسلام بنايش بر تسهيل و سهولت و ككذشت استء اين احتمال در كار مىآيد كه جيزى كه و لو براى عدهاى از مردم در يكك 
زمانى ملاكك بوده؛ اين تسهيل را براى همه مردم در همه زمانها تعميم بدهند. جون بنا بر سختكيرى نيست. اكر بنا بر 


سختكيرى مى بود مى كفتيم برويم دنبالش» 


)١(‏ در فقه اهل تسنن جهار فرسخ نمى كويند» جور ديكر مى كويند. 

(190) [نامه رساف] 
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ولى وقتى كه بنا بر تسهيل است اين احتمال هست كه نظر اسلام به اين باشد كه همان مسافتى كه براى مردمى كه با ياى يياده 
مسافرت مى كنند «مسيرةٌ يوم) است ملاكك قرار بككيرد براى مردمى كه با جمّازه حركت مى كردند و روزى ينجاه فرسخ طى 
فى كزدند باينا كشى حركن نى كزدندا ومسلم بيقن ازببينادة روى طى مئ كزدند يا كاهن نبا اتدبهاق دوو كهبادله 
مى كردند ١١‏ [راه مى ييمودند] و باز مسافت طى شده بيش از اين حرفها بوده است يا مردمى كه امروز با هواييما و اتومبيل 
مسافرت مى كنند. 

قسمت ديكر مربوط مىشود به روابط انسان با طبيعت كه آن هم جندان تغيير نمى كند؛ كاهى تغيير مى كند» كاهى نمى كند. 

بخش ديكر قوانين اسلام مربوط است به روابط انسان با انسان كه اين از همه مهمتر است. مسائلى كه اسلام در روابط انسان با 
انسان در نظر كرفته استء مسائل مسيرى است نه مرحلهاى. فرض كنيد شرايطى در باب بيع ذكر كرده استء مثا كفته: «لا 
بحل نمال امري الَاعَن طب كُفْسوه معامله بيبا وضايت انجام بكيرد. اين ديكر فرق تعى كد كه مرئحلة ولد كى بشر جه باشد: 
كفته: نبايد در بيع ١غَرّرا‏ باشدء يعنى به اصطلاح امروز نبايد معاملهاى جكى صورت بكيرد؛ يعنى مقدار» وزن و ديكر 
مشخصات مبيع كه در قيمت اثر مى كذارد بايد مشخص باشد. اين هم باز شرايط مرحلهاى نيست» شرايط كلى است. 

يا كفته است كه در معامله نبايد «ربا» باشد. ربا جيزى است كه اككر درست نيست» در هيج زمان درست نيست و اككر درست 


اسيت: در همة زمانها درست اف 


قراط مرنعلداى ذو سرلوشة:زيا تأثير لمى كذارة و ان راعقيي نم دهن 

يا در باب «ضمان» اكر كفته: «مَنْ الَف مال الَْيِرِ فَهُوَ لَهُ ضامِنٌ؛ هركه مال ديككرى را تلف كند ضامن استء اين با تغيير مراحل 
فرق نمى كندء باز مربوط به مسير است. 

يا كفته: يد امين يد مستأمنه است؛ يعنى اكر كسى امين مال كسى شد (مثل اينكه مالى را به وديعه نزد كسى كذاشتند يا يكك 


كسى مستأجر كسى شدء جون يد مستأجر هم يد استيمانى است) آدم امين اكر مال در دستش تلف شدء دو جور است: 


)١(‏ [اشاره به زمانى است كه براى ارسال نامه» در فواصل معين اسبهاى تندروى آماده بود و بيغام رسان با كمترين اتلاف وقت 
به مقصد مى رسيد. | 
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يا مقصر است يا مقصر نيست. اكر مقصر است ضامن استء اكر مقصر نيست ضامن نيست. 

اكر شما مستأجر خانهاى هستيد و خسارتى به آن وارد مى شودء يكك وقت هست كه شما در آنجه كه وظيفة يكك مستأجر است 
تتقيي كركة انل ااي ارا نان تدعو تشفدن اف قدر آنه أشن قد زوروهة زا كرقك و حافه و اكرات كزة, اننيعا 
ضامنيد. يكك وقت سيلى مىآيد كه از اختيار شما بيرون است. در اينجا ضامن نيستيد. اين مربوط به عصر الاغ و اين حرفها 
نيست» در همه زمانها همين جور است. 

حتى مسئلة ارث هم همينطور است. 

قدر مسلّم اين است كه بيشترين مسائل اسلام- جه فقهى» جه اخلاقى» جه اعتقادى» جه اجتماعى- مسائل مسيرى است؛ يعنى 
مكل علامتهاى الث كه جساذه زا مششخصن :م ى كد مي كويد تو كه حركت ه ى كن ذراية جاذه حركت كن :ابن با تغيير 
زند كى [متغير] نيست. 

البته ممكن است در روابط انسان با خدا يا با خودش يا با اجتماع ويا با طبيعت» مسائلى بيدا كنيد كه بككوييد اينها مسائل 
مدارى نيستء مرحلهاى است. بررسى اين مطلب بخش دوم بحث ماست. 
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اشاره 


در آخر جلسة كذشته مطلبى را طرح كرديم و زود هم از آن كذشتيم. ولى تقاضا داشتيم كه دوستان بيشتر در اطرافش بحثُ 
كنندء جون خودم به اين بحث علاقهمندم و در واقع مىتوانم عرض كنم كه براى خودم اين يكك معمايى است؛ از طرفى 
مى بينم كه اين مطلب در دنياى امروز به اصطلاح خيلى مد شده» واز طرف ديكر هرجه فكر مى كنم جيز قانع كنندهاى در اين 
موضوع بيدا نمى كنم. حال جككونه است؟ آيا مطلب از اساس خيلى سست و بىاساس است يا جيزى در كار است كه ما كاه 
نيستيم؟. 

آن مطلب راجع به اين بود كه عرض كرديم يكى از دلايل كسانى كه مى كويند هيج قانونى نمى تواند ابدى و جاويدان باشد و 


زمان جبراً آن را تغبير مىدهدء نظرية جبر تاريخى در تعبير بالخصوص ما ركسيستهاست كه معتقدند همه تأسيسات اجتماعى 
اعم از فرهنكى؛ قضايىء دينىء اخلاقى؛ مادى, معنوى؛ همه جيز حكم روبنايى را بر دوش روابط اقتصادى افراد بشرو 
جكونكى توليد و توزيع ثروت دارد؛ اساس و ريشه آنجاست؛ هركونه تغييرى كه در آنجا يبدا بشود- كه جبراً تغيبر بيدا 
مىشود و به يكك حال نمىماند و تغيير شكل مىدهدء همجنان كه تاكنون داده است و ادوار مختلف بيدا شده- خواه ناخواه 
هر شأن ديكر از شئون اجتماع جبراً و ضرورتاً تغبير مى كند. 
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اكر اين مطلب درست باشدء ما بايد قبول كنيم كه هيج قانونى در جهان نمى تواند جاويدان بماند جون خود قانون» جلوهاى از 
جلواف وواظ التضادس استعه وققى: كد زووياضن قالوزة وكين شد كوول املا قم تواتك برا عمياقه بالك ينات 

نذون شكك انسان يكك موجود اجتماعى است: معناى ايق كه اتسان موجود اجتماعئ استء مسلم صرف ابن تبك كه اثسانها 
بايد با يكديكر در يكك مكان- مثلا در شهر يا ده- زندكى كنند و زندكيها يشان نمى تواند مثل بعضى از حيوانات صحرا كه 
انفرادى زندكى مى كنند (مانند شير و يلنكك) به طور منفرد باشد؛ صرف اين نيست كه فقط با هم كله وار زند كى مى كنندء 
بلكه زندكى افراد بشر بر اساس يكك سلسله روابط است و در واقع يكك نوع تركيب ميان افراد صورت مى كيرد و اين تركيبى 
است منحصر به نوع خود. اين كونه تركيب» خارج از جهان انسان وجود ندارد. 

مثلًا يك وقت ما به تعدادى درخت نككاه مى كنيم كه در باغى به زندكى خودشان ادامه مىدهند. هر درختى از درخت ديكر 
صد درصد جداست. سرنوشت هيج درختى به سرنوشت درخت ديكر بستككى ندارد و هيج درختى مكمّل درخت ديكر نيست؛ 
يعنى اككر ده تا درخت سيب در يكك باغ هستء اين درخت سيب خودش هست و زمينى كه در آن ريشه دوانيده وهوا و آبى 
كه از آن استفاده م ىكند. حد اكثر اين است كه آن درختها رويش سايه مىاندازند كه مسئلةٌ مهمى نيست. يعنى يكك درخت 
با وجود درختهاى ديكر در باغ» همان مقدار امكان رشد دارد كه هيج درختى نباشد. اكر تمام درختهاى اين باغ را قطع كنند 
به اين درخت صدمداى نمىخورد و بلكه كمى هم آزادتر مىشودء واكر ميليونها درخت ديككر هم اينجا وجود داشته باشد اين 
درخت در زندكّى خودش نيازى به همكارى و تركيب شدن با آن درختهاى ديكر ندارد. 

اين يكك جور زندكى است كه در عين اينكه اجتماعى است (يعنى در يكك جا جمع شدهاند)» هيج كونه اجتماعى نيست. آيا 
زندكى افراد انسان مثل زندكى درختهايى است كه در يكك باغند؟ قطعاً اينجور نيست. 

نوع ديككرى [از اجتماع وجود دارد كه] در نقطة مقابل اين [نوع اجتماع] است مثل تركيبهاى مادى. عنصرهايى كه در يكك جا 
جمع مىشوند و طبيعت يا دست 
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انان ال انها كسم كيده ورف ا زوه كافك ات كنار ذو عم 15ن و كنب لله اسع ذو ارقعا شكس درس دز 
قط يقار "ميان تتخصيت انكر هااا راقى سف العو ادهو اند 16 نس داكن تعد كداالان وضدرة ذارى أيه سكديا 
خاصيت خودش. آن اكسيزن يا هيدروزن, آن كازها با خاصيت خودشان وجود ندارند. 

همين قدر هست كه علم مى شناسد كه اين آب از اين دو جزء به وجود آمده ولى حسابى كه الآن در كار نيست روى عناصر 


تشكيل دهنده است» حساب فقط روى كل است و بس. 


تركيب جامعة انسانى جكونه تركيبى است؟ 


جامعة انسانى جطور؟ آيا جامعة انسانى اينجنين است؟ يعنى افراد آن قدر با يكديكر تركيب شدهاند كه هيج اصالتى ندارند و 
اصالت مال كل است؟ اينجور نيست. 

جامعة انسانى نه مثل درختها يا كوسفندهايى است كه در يككث جا جمعاند كه اصالت صد درصد مال افراد و اجزاء استء و نه 
مثل يكك مركب طبيعى يا شيميايى است كه اصالت صددرصد مال كل است. افراد انسان» هم محو در كل و تابع كل هستند و 
هم از نوعى استقلال در مقابل كل برخوردار و بهرهمندند. لهذا اين «جزء» مىتواند «كل» خودش را تغيير دهد. انسان قادر 
است محيط خودش را تغيير بدهدء در عين اينكه تحت تأثير و محكوم محيط خودش است. انسان» هم تحت تأثير و ساختة 
محيط خودش است و رنكك محيط خودش را دارد وهم از نوعى آزادى و اختيار و استقلال در مقابل محيط خودش برخوردار 
است و حتى قدرت تغيير دادن آن را دارد. 

اينكه نيروى كردانندة تاريخ - و به قول آقايان زيربناى تاريخ- جيست, به اين دو شأن انسان مربوط است: يكى اينكه هر 
انسانى را از نظر سرشت انسانىاش بايد در نظر بككيريم كه غرايز حاكم بر وجود انسان» آن غرايز اصلى كه انسان منهاى هر 
تربيت و عادتى دارد» جيست؟ [و ديكر اينكه نقش فرد انسان در جامعه را بايد لحاظ كنيم.]. 

در انسان غريزة ادامة حيات» غريزة رفع كرستككّى و عشق و تمايل به مواد خوراكى و لذ تبخش از اين جهت» هست. بدون 
شكك غريزة اصيلى هم هست. 

غريزة جنسى در انسان هستء غريزة اصيلى است. غريزةُ برترى طلبى در انسان 
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هستء غريزة اصيلى است. حتى غريزة هنر و زيبايى در انسان هست و غريزة اصيلى است؛ يعنى انسان زيبايى را به خاطر خود 
زيبايى مىخواهد نه به خاطر جيز ديكر. در انسان غريزة حقيق تجويى و علم خواهى هست. علم تنها به خاطر اينكه به انسان 
قدرت مىدهد و مشكلات را حل مى كند مطلوب نيستء بلكه خود علم مطلوبيت ذاتى دارد؛ يعنى اينكه انسان بداند واقعيت 
جيست» حقيقت جيست- و لو حقيقتى باشد مربوط به آن طرف كهكشانها و كوجكترين ارتباطى به زندكىاش نداشته باشد- 
باز خود «دانستن» براى انسان مطلوبيت دارد. 

اكر مااين مطلب را كه زيربناى هر جيزى اقتصاد استء بخواهيم بر اين جهت مبتنى كنيم كه «يكانه غريزة اصيل انسان غريزة 
اقتتصادى است و ساير غرايز اصيل نيستند») حرف بسيار بىاساسى است. علماى امروز و حتى ماترياليستهاى امروز هم اين را 
قبول نم ىكنند. تاريخ هم اين را نمىيذيرد. مشاهدات عينى دربارة انسانها هم اين را نمىيذيرد كه انسان همه جيز را به خاطر 
منافع اقتصادى مى خواهد. 

زندكّى خانوادكى و تمايل مرد به انتخاب همسر و تمايل زن به اتتخاب همسر فقط و فقط بر اساس تأمين منافع اقتصادى است! 
جنين جيزى نيست. تاريخ و جريانهاى تاريخى اين را نشان نمىدهد. 

ولى ممكن است كسى بككويد نظرية «اصالت اقتصاد در تاريخ مبتنى بر نظرية «وحدت غريزه در انسان» نيست تا يكانه غريزة 
اصيل انسان غريزةٌ اقتصادى باشدء بلكه مبتنى بر اصل ديككرى است كه مى كويد: ميان غريزةٌ اقتصادى انسان و ساير غرايز يكك 
تفاوت اصيل هستء كه تا اندازهاى هم حرف درستى است. درست است كه انسان» برترى طلب و جاه طلب آفريده شده و 
غريزة قدرت اصيل است» درست است كه عامل جنسى در انسان يكك عامل اصيل است و همينطور ساير عواملء اما فرق اين 
است كه خواستههاى اقتصادى انسان شرط ادامة حيات استء يعنى بدون آنها زندكى امكان ندارد» ولى ساير خواستهها با 


اينكه اصالت دارد (يعنى انسان آنها را به عنوان مقدمهُ خواستههاى اقتصادى نمىخواهد) در درجة دوم است؛ يعنى انسان فكر 


مى كند بايذ زنده بمائد تا بعد بتواند عشقش را تأمين كندء تا بعد بتواند تفئّن و زيبايى خودش را تأمين كندء تا بعد بتواند دنبال 
علم برود. اساس اين است كه آدم زنده بماند. بدون رفع تازهاق القضافق : اضلا انان :فده تم ماند 

به قول مولوى «آدمى اول اسير نان بودا. اول بايد شكم سير باشد» بعد انسان دنبال 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: لوالا 

ايمانش مى رود. اينكه مى كويند: شكم كرسنه ايمان ندارد» يكك حرفى است؛ يعنى اول بايد شكم سير بشود تا بعد انسان بتواند 
دنبال غريزة ايمان برود. بكوييد ايمان» خودش غريزه است. غريزه باشد ولى اساس اين است كه اول بايد شكم سير بشود. 
جاه وقدرت ويست و مقام وهمة اينها بعد ازاين است كه شكم سير باشد. آدم وقتى كه شكمش كرسنه استء جاه 
مى خواهد براى جه؟ مقام مى خواهد براى جه؟ 

يست مى خواهد براى جه؟ برترى يعنى جه؟ اول شكمش بايد سير شود. حتى عامل جنسى هم همينطور است. انسان بعد از 
سيرى شكم به دنبال اين عواطف مىرود. 

اكر شكم كرسنه باشد ممكن است يكك كسى تا آخر عمرش هم همسر انتخاب نكند» جون در درجة اول بايد دنبال نان برود. 
مى كفتند جوانى عاشق شده بود. زندكىاش را يدرش تأمين مى كرد و هنوز كرم و سرد دنيا را نجشيده بود. يدرش را مىديد 
كه راجع به اين مسائل خيلى بى تفاوت است. فكر مى كرد كه عقل يدرش نمىرسد و اصلا يدرش درك ندارد. مى كفت: جرا 
يدرم عشق را نمىفهمد؛ عاشقى را نمىفهمد؟ روزى يدرش را به ملامت كشيد واز آن عوالم عشق خودش جيزى با او در 
ميان كذاشت» كفت: 

جان يدر! تو جلو خوبان نديدهاى روى جو ماه و زلف يريشان نديدهاى ننشستهاى به كوشهاى از درد عاشقى آن دم ز در 
رسيدن جانان نديدهاى 

خبال مئ كه درش اخ جيرها راان فهمدا و تديده يدرئن كفت: 

جان يسر! تو سفرةٌ بىنان نديدهاى جنكك عيال و كريةٌ طفلان نديدهاى ننشستهاى به كوشهاى از درد قرض خوار آنه ز در 
رسيدن مهمان نديدهاى 

اأكراانقيا وا ستو عاشفى ا قر اموس ىق كت 

م ىكند. يس انسان در درجة اول نككاهش به مسائل اقتصادى است. آنجا كه عقربة مسائل مربوط به شكم تغيير كرد خواه 
ناخواه- جون اين شرط اوّلى حيات است- همه جيز بايد از آن تبعيت كند. 

بيغمبر هم كه فرمود: امَنْ لا مَعاشٌ لَه لا مَعادَ لَه معنايش اين است كه اكر معاش نباشدء معاد نمى تواند وجود داشته باشد. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7,‏ ص: "8١‏ 

يس ممكن است كسى بككويد اين مسأله ارتباطى به اين مطلب ندارد كه ما بخواهيم از نظر روانشناسى ثابت كنيم كه يكانه 
غريزةُ اصيل حاكم بر بشر غريزةً اقتصادى است و ساير غرايز اصالت ندارد» تا شما بككُوبيد كه روانشناسى اين مطلب را 
تكذيب م ىكند و براى انسان غرايز ديكر هم قائل است. خيرء از اين جهت نمى كويمء بلكه از اين نظر خاص مى كويم كه در 
ميان تأسيسات اجتماعى» تأسيسات اقتصادى و تأسيسات ديكر وجود دارد اما بشر هميشه اينجور مىبيند كه اكر تأسيسات 
اقتصادى نباشد زندكى نيست ولى اكر آنها نباشند مىشود زندكى كرد» كرجه اكر باشند خيلى خوب و لازم است. اين است 


كينا عد ين اكه خيله جد اشر تن كل 


مكو اندع كنب ابو حطرت ا بقاا وى شكا نات كتدج الع شود هار كديا اذه ضور فم كريقه جار كسيقيا اتنا مخقد تك 
كه ساير تأسيسات» طفيلى است و در واقع انعكاسى و جلوهاى و به يكك معنا مقدمهاى است بر تأسيسات اقتصادى. نه اينكه 
براى خودشان استقلال دارند ولى براى بشر اين مهمتر است؛ خيرء هركونه استقلالى را نفى مى كنند. 

حتى اكر اينجور هم بخواهيم بكُوييم باز مطلب درست نيستء جون معنايش اين است كه هر وقت امر بشر داير باشد ميان 
كرستككى وهر يكك از اينهاء عامل كرسنكى تقدّم دارد. بسيار خوب, ولى مككر جريان تاريخ هميشه در كرو اينجور قضايا 
بوده؟ مكر هميشه بشر سر بيج كرسنكى كه مىرسيده تاريخ را عوض كرده؟ 

اينجور نيست. 

اصنًا معناى اين حرف اين است كه وقتى انسان سير باشد غرايز ديكر انسان فعاليت مىكند» يس در آن وقت جرخ كردانئدة 
تاريخ» آنها هم هستند و آنها هم در كردش تاريخ سهم بسزايى دارند. 

بعلاوه ما تا اين حد قبول نداريم كه حكومت غريزة اقتصادى بر همه افراد بشر از تمام غرايز ديكر قويتر باشد. انسان در تاريخ 
فداكارى مىكندء جه فداكاريهايى كه منجر به دادن جان خودش باشد و جه فداكاريهايى كه مبنى بر نوعى سختكيرى باشد 
مثل دادن فرزند و مال و ثروت به خاطر عقيده يا عصبيت. دربارة آنجا كه تاريخ را عصبيت به كردش مى آورد جه مى كوييد؟ 
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ابن خلدون كه ياي هكذار جامعهشناسى محسوب مىشودء از كسانى است كه روى عصبيت خيلى تكيه كرده است و شايد 
اصالت را براى عصبيت (يعنى همبستكيهاى روحى و نؤزادى و امثال اينها) مىداند. 

انسان كاهى به خاطر تعصبى كه در زمينة ناد و وطن و خون و عقيدهاش دارد» خود را فدا م ىكند. اين كه ديكر مافوق 
كرستكى است. كرستككى تا آن وقت حاكم بر انسان است كه انسان شرط اولش اين باشد كه بخواهد به هر شكل كه هست 
قله مماتد؛ بككويد حال كه مىخواهم زنده بمانم» بدون نان كه نمىشود» يس اصل نان است. ولى تاريخ بشر اينجور نيست. 
تاريخ بشر - لااقل نيمى از آن- مى كويد: اول من آقا باشم, آزاد باشم» استقلال داشته باشم» شرف داشته باشمء بعد زند كى 
كنم؛ من زند كىاى كه در آن آزادى و استقلال و شرافت باشله زند كىاع كددر أن عقيده و ايمانم در هم كوبيده شود 
نمى خواهم. اين هميشه در بشر بوده؛ امروز هم هست. 

[زمانى كه لشكر معاويه آب را بر سياه على عليه السلام بسته بود] امير المؤمنين اصحابش را با اين جملهها جنان به هيجان 
آورد كه در اندكك مدتى لشكر معاويه را از شريعة فرات دور راندند. ببينيد جكونه حس شرافت بشر را تهيبج كرد: «الا وَانَّ 
مُعَاوِيَةٌ قاد لَمَةُ مِنَ الْعُوافُ معاويه عدهاى را جمع كرده ... و خلاصه فرمود: اينها شريعه را كرفتهاند كه تشنه بمانيد و از اين راه 
شما واامستاضل عند :وروا الشيوى مق الدفاء تذوؤاهة المادوى خراقيند سيران يعويد »شي هاي خردتنانيرا از بخوة ان 
ناكسان سيراب كنيد «هَالْمَوْتٌ فى حَاتكم مَفْهورينَ وَ الْحياة فى مَؤْيِكُمْ قاهِرِينَ 019 زندكى و مردكى اين نيست كه آدم نفس 
بكشد يا نكشد. آدم بميرد و يبروز» زنده است؛ بماند و محكوم, مرده است. 

اين يكك غيرتى است در بشر» يكك حسى است در بشر. شعرى هم از فردوسى در اين زمينه استء مى كويد: 

تن مرده و كرية دوستان به از زنده و طعنةُ دشمنان مرا عار آيد از اين زندكى كه سالار باشم كنم بندكى 


وقد حكن حي احيلقة كن شر نوق امك مضه شر سمه ةرانا ماين 


0١ نهج البلاغهء خطبة‎ )١( 
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شكم و سيرى و كرسئكنّى و مسائل اقتصادى و امور قابل مبادله» مقايسه نم ىكرده است. 

مُشكان طبسى معروف- كه اوايل عمر ما مى زيسته و مرد خيلى فاضلى بوده است- شعرى از عنصرى را كه خيلى معروف و 
عالى :ات تفنيين. كرده اشة "من كزيد: 

عمر عزيز است» صرف غم نتوان كرد آرى بر خويشتن ستم نتوان كرد سيف و قلم كرجه هر دو كاركشايند آنجه كند سيف» 
با قلم نتوان كرد بيتى از عنصرى بيارم كزو خوبتر و نغزتر رقم نتوان كرد «دانش و آزادكى و دين و مروّؤت اين همه را بندة درم 
نتوان كرد» 

واقعاً هستند افرادى- الآن هم هستند بجدهايى كه ما با جشم خودمان مى بينيم- كه اين كونه هستند. در زندكى همه ما لااقل 
جيزكى از اين قضيه هسته؛ يعنى هر كسى در خودش احساس مى كند كه يا روى مقدار زيادى از منافع مادى زندكّى 
م ىكذارد واز آن م ىكذرد؛ از مقامها و يستهايش. از حقوقهاى كزافء ويلاها و تنعمهاى بزركك مى كذرد جون با شرافتش 
جور در نمىآيدء با آزادى و استقلالش جور در نمى آيد. 

بنابراين اولًا مطلب اينجور نيست كه هميشه ياى كرسنكى در ميان باشد و هرجا كه كرسنكى آمد, ساير عوامل كنار برود. همه 
جا كه ياى كرستكّى در ميان نيست. بشر اغلب كارها را از روى سيرى مى كند. 

ثانياً حتى اكر ياى كرسنكى هم در ميان بيايد» مطلب از اين قبيل نيست كه هرجا كرستكى آمده ايمان مىرود دنبال كارش» 
عشق و هنر و اخلاق مىرود دنبال كارش. اين مبالغه است. اين است كه تاريخ را به اين ساد كى نمى شود توجيه كرد. 

آقايان مى كويند نيروى محرّك تاريخ تنها عوامل اقتصادى است. خير اينجور نيست. نيروهايى هست كه تاريخ را به حركت 
درمىآورد وما هيج نمى توانيم بككوييم تمام اين نيروها از يكك منبع و از يكك مركز نيرو منبعث مى شودء مثل ساعتى كه فر 
دارد و وقتى كه كوكك مى كنيم, اين فنر را در حال فشار قرار مىدهيم, بعد تدريجاً كه باز مى شودء همان قَوَهٌ ارتجاع فئر است 
كه فشار م ىآورد و همه جرخها و خارها وهمه جيز را حركت مىدهاء, يا مثل كارخانهاى كه يكك موتور دارد و همه جرخها 
را همان موتور به حركت در مىآورد. 
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جامعة بشرى را نمىشود اينجور توجيه كرد كه يكك موتور دارد و آن هم عامل اقتصادى است. موتور دارد» ولى هر يكك از 
غرايز بشر در جاى خودش يكك موتور است. اين تضادهاء كشمكشها و عدم يكنواختىها هم از همين جا يبدا مىشود كه يكك 
موتور در كار نيست. اصلًا اكر اجتماع بشرء ماشين يكك موتوره بود- آنطور كه اين آقايان مى كويند- اين همه كشمكش و 
تضاد در جامعة بشرى رخ نمىداد. 

كشمكشها و تضادها كه رخ مىدهد, يكك علت اساسىاش اين است كه غرايز بشر با يكديكر در حال جنكند. 

اين آقايان مى كويند فقط غريزةً اقتصادى وجود دارد كه تنازع طبقاتى به وجود مىآورد, و تنازعى نيست جز تنازع طبقاتى كه 
ريشهاش طبقات است و ريشة طبقات هم مالكيت است. 


اينطور نيست. تضادهايى غير از تضاد طبقاتى و غير از تضادى كه ريشهة اقتصادى دارد در جامعه وجود دارد» واين تضادها 


منشأ يكك سلسله اختلاف و كشمكش در جامعةُ بشرى است. 

اين است كه ما هرجه فكر مى كنيم هنوز نتوانستهايم اين مطلب را درست توجيه كنيم [و اساساً براى صحت اين نظر] جه 
شاهدى از تاريخ مى توان آورد؟ اكر احياناً در جاهاى معينى عامل اقتصادى (حال» كرسنكى يا حرص) عامل اصلى بوده 401١‏ 
اكر يارهاى از حوادث تاريخى و جريانهاى اجتماعى مولود كرستككى يا حرص باشدء سام قسمت بيشترش مولود جيزهاى 


ديكر اس 
نظر جرجى زيدان 


جرجى زيدان كه هم مورّخ است و هم رمان نويسء از كسانى است كه قبل از اينكه نظريه فرويد يبدا شود طرز تفكرش اين 
است كه در هر حادثة مهم تاريخى ياى يكك زن را به ميان مىآورد» يعنى يكك عامل جنسى را به ميان م ىآورد و كاهى اين 
عامل را عامل اصلى معرفى مى كند. مسلم اين نظر مبالغه استء ولى در اغلب حوادث تاريخى ثابت كردهاند كه ياى يكك 


جنين عاملى در كار بوده أسيية: 


)١(‏ ما حرص را هم جزو عوامل اقتصادى مى آوريم» در صورتى كه حرص افزون طلبى است و يكك امر معنوى است. 
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آقاى دكتر صاحب الزمانى كتابى نوشته است به نام ديباجهاى بر رهبرى كه البته از نظر مذهب شيعه انتقادهايى مخصوصاً در 
قسمتهاى اول دارد» ولى كتابى است كه در موضوع خودش بسيار خوب استء مخصوصاً در مسائل مربوط به اسلام و ايران كه 
در اواخر كار كتاب «خدمات متقابل اسلام و ايران» اين كتاب به دستم رسيد و مطالعه كردم و در قسمتهاى اخير كتاب 
خدمات متقابل توانستم از آن استفاده كنم. 

تعبيرى در اين كتاب دارد» مى كويد: بعضىها دجار كزافه كويى و بيمارى تكك سبب بينى هستند» يعنى هميشه توجهشان به 
يكك سبب استء در صورتى كه اجتماع را با يكك عله العلل اجتماعى نمى توان شناخت. بعد ايشان همين عامل جنسى را طرح 
مى كند» مى كويد در بسيارى از حوادث تاريخىء اين عامل تأثير داشته است از جمله در فتح ايران به دست اعراب. 

مقصودش اين است كه دو جريان تاريخى در داخل ايران بيش آمد كه صد درصد جنب جنسى داشت و همانها تأثير فراوانى 
در انحطاط ايران و شكست ايرانيها داشت. يكى همان داستان معروف خسرو يرويز و نعمان بن منذر استء كه ما قبا در ناسخ 
التواريخ و ... خوانده بوديم. 

حكومتى عربى در حيره كه مركزش نزديكك كوفة فعلى بود» در قسمتى از عراق فعلى كه مجاور با ايران قديم بود وجود 
داشت البنه مدائع كه الآن عزو عراق است» آن وقث نزو ابران بزذ. ولى اين تسشهاى تحت و كربلا ويك قسفتهاف ديك 
مملكت كوجكى بود به نام «حيره». مملكتى بود عربى و تحت الحماية ايران و در واقع سيرى بود كه ايرانيها درست كرده 
بودند براى اينكه به اين وسيله با اعراب باديهنشين مبارزه كنند. مى كفتند آهن را با آهن بايد جواب داد. آنها به يكك معنا 


مرزدار ايران از ناحية اعراب بدوى بودند. 
|اقاراق ايوق لحم نياو ستار و لاعر ا ده مون امنا و فز د مىدهد و شايد ظلمى» اجحافى به زيد بن عدى مىشود. 
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زيد به دربار خسرو يرويز مىآيد و مدتها آنجا ملتجى مى شود ولى نتيجه نمى كيرد تا اينكه جريانى بيش مىآيد. 
مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ” جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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در ناسخ التواريخ مى نويسد كه جدّ نعمان (منذر ماء السماء) يكك يبشكشى براى 
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انوشيروان فرستاد و آن يكك كنيز بسيار زيبا بود .)١«‏ در نامهاى اوصاف و زيباييهاى اين كنيز را تقريباً در يكك ورق تشريح كرد 
كه خود اين شاهكارى است از قلم. آدم تعجب مى كند كه جطور مى توانستند اينجور توصيف كنند: جشمش جنين» ابرويش 
جنين» قد و بالايش جنين» خلقش جنين» خويّش جنين و ... كنيز شايد اين جور نبود ولى منذر جنان او را به عنوان يكك زن و 
معشوقة ايدهآل توصيف كرد كه وقتى به دربار رسيدء انوشيروان كفت: اين را نككه داريد و بعد روى اين مدل برويد اطراف 
مملككووا كردن هر كين را نذا كردية كه | مجو ودوك تزاف ما يباو جم 

عل نال اين برا تموئة و بنك لدم كرفسلا و يه عفة والبها وكام در ماق ابزان يخشنامه كرد نه كه حر معرى وبااي 
صفت يبدا كرديد» با هر شرايطى و در هرجا كه بود نزد انوشيروان بفرستيد. اين [نامه] در خزانة ايران ماند. 

روزى خسرويرويز به زيد بن عدى كفت: آيا تو دخترى با اين اوصاف كه منذر توصيف كرده سراغ دارى؟ (حالا سه هزار زن 
در حرمش بودء باز دنبال زن ديكرى مى كشت). زيد فرصت را مغتنم شمرد؛ كفت: بله سراغ دارم. كفت: كى؟ كفت: دختر 
تعمان: 

نقشه كشيدء با خود كفت وقتى من اين را بكويم» خسرو از او خواهد خواست. 

نعمان هم قطعاً دخترش را نمىفرستدء يكى به اين دليل كه عربها از قديم دختر به عجم نمىدادنده و ديكر اينكه با خودش فكر 
كرد كه خسرو اين را به طمع آن دختر ايدهآل مىخواهدء اكر نعمان دخترش را بفرستد, وقتى ببيند كه آن جور نيست حتماً 
خواهد كفت يكك كس ديككر را فرستادهاى. 

[نعمان در جواب خسرو] نامهاى فرستاد و در آن جملهاى نوشت كه مفادش اين بود: يادشاه با كاو جشمان ايرانى كه در اختيار 
ذارعة كنا وق نه ادم شباعاة عويى تلود يقن ارنها قائل اتقبكتن: انها واكقوة :ويد ترعقبه 53:55[ شما هلان كن كنت 
نعمان نوشته: آن ماده كاوان ايرانى» ديكر شاه را كافى نيست كه دخترهاى زيباى عرب را مىخواهد؟ شاه كفت: حمله كنيد. 


دستور حمله دادند كه جهار هزار نفر بروند و جنين و جنان بكنند. 


)١(‏ در ناسخ اينجور مىنويسد ولى در اين كتاب اين جهتش را جور ديكر نوشته. كويا حرف ناسخ درست استء جون عين 
عبات زا نوشته:است:. 
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نعمان بيجاره وقتى كه قضيه را فهميدء براى اينكه مطلب را حل و رفع سوء تفاهم كندء خودش آمد ولى جناب يرويز آن قدر 


عصبانى بود كه مجال دفاع به او نداد» كفت: او را بيندازيد زير ياى فيل. او را زير ياى فيل انداختند و كشتند. 

نعمان جون از قبل اين خطر را احساس مى كرد» زن و بجه و كسان خودش را به قبيلة بنى شيبان- كه قبيلة قويّى بود- سيرد و 
در حمايت آنها قرار داد؛ ازاين حس عربى كه مستجير را يناه مىدهندء استفاده كرد. 

برويز به اين قناعت نكرد كه خود نعمان را كشت؛ دستور داد بروند و تمام اموال و ثروتش را بياورند» زن و بجداش را هم به 
اسارت بياورند» مخصوصاً آن دختر ايدهآل را هم بياورند. 

ولى آن دختر در قبيل بنى شيبان بود. قبيلة بنى شيبان كفتند: هركز كسى را كه در يناه و جوار ماست تسليم نمى كنيم. لذا ميان 
ايرانيها و اغراب جنكك معروف «ذئقار» دركرفت. اين جنكك در همين عراق صورت كرفته است. براى اولين با راعراب 
شكست فاحشى به ايرانيها دادند. هركز در تاريخ سابقه نداشت كه ايرانيها از اعراب شكست بخورند. اعراب خودشان را 
كوجكتن زابخ داتستتلا كهانا ابراتيها تحتكتن. وق كه شكسث: دادند» فهسدلل كهامى شود نا ااينها سكيد وشكستشان داد. 
نوشتهاند يكك عامل اساسى كه سبب شد اعراب بعد از آنكه مسلمان شدند به ايران حمله كنند و از حمله به ايران بيم نداشته 
باشند» جنكك ذىقار بود واين جنكك را يكك عامل جنسى ايجاد كرده بود. اكر اين جنكك رخ نمىداد» به عقيده اين مورخين 
اعراب اين جرأت را به خود نمىدادند كه به ايران حمله كنند. 

جريان ديكن ماجزاى معزوف اذرميدغت اسسث: اذرمدعت يكى از دو دوختر خسرويزوية ات كه باذشاه ايران شك و بسيان 
زيبا بود. يدر رستم فرخزاد ازاو خواستكارى كرد. 

اينجا تاريخ دو جور مى كويدء يعنى مجهول است. بعضى مى كويند [آذرميدخت] كفت كه من زن تو نمىشوم ولى اكر 
محرمانه بيابى» حاضرم كه عاشق و معشوق يكديكر باشيم. اما بعضى مى كويند اصلًا به او برخورد؛ مخصوصاً [فرخزاد را] آورد 
تابه دامكن سندازة 

[آذرميدخت] آجودان مخصوصى داشت كه وقتى [فرخزاد] در نيمه شب آمدء 
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متوجه شد واو را كشت. بعضى مى كويند روى حسادت اين كار را كرد و كفت:اكر بنا باشد ملكه در اختيار كسى باشدء جرا 
در اختيار خودم كه آجودانش هستم نباشد؟ تو از خراسان راه افتادهاى آمدهاى اينجا؟! بعضىها كه خواستهاند اين كار را 
توجيه كنند كفتهاند نه» به امر خود ملكه كشت. وقتى كه كشته شد ملكه براى اينكه از خودش دفاع كرده باشد كه او قصد 
سوء به من داشت و فردا نككويند كه او عاشقش را بىجهت كشته؛ دستور داد كه جنازة او را دم دروازه به دار كردند براى 
اينكه به مردم بكويند اين قصد سوء داشت كه كشته شدء و مردم نكويند كه با همديكر قرار محرمانهاى داشتند. 

رستم فرخزاد از خراسان به قصد حمله به دربار ساسانى و كشتن سردارى كه يدرش را كشته بود حركت كرد. در همين 
كيرودارها بود كه حمله اعراب مسلمان شروع شد. تازه رستم فرخزادٍ بدركشتهاى كه بد ركشتكىاش هم به واسطه يكك عامل 
جنسى بوده؛ مأمور شد برود ازاين سلطنت دفاع كند. 

خود اينها نوشتهاند كه اول آمد به مدائن و عدة زيادى را كشتء [بعد به جنك اعراب رفت] و نوشتهاند اكر لشكر مدائن با 
همين رستم كه از خراسان حركت كرده بود همفكر و همعقيده بود و با همديكر به جنكك اعراب مى رفتند» شايد جلو اعراب را 
مى كرفتند» ولى يكك جريان عشقى سبب شد كه باز ايرانيها از نظر نيروى نظامى ضعي تر بشوند. 

ما نظير اين قضايا را در تاريخ» زياد مى توانيم يبدا كنيم. وقتى كه ما قائل به اين موضوع نشديم كه «همه جيز را عامل اقتصادى 
مى جرخاند و شكل اقتصادى اجتماع كه تغيير بكند همه جيز تغيير مىكند) اين [مشكل كه اين كونه قضايا را جكونه مى توان 


توجيه كرد] از ميان مىرود. و [همينطور است] وقتى كه ما براى عقيده و ايمان اصالت قائل شديم؛ يعنى كفتيم بشر در عين 

حال يكك موجود عقيدهاى و يكك موجود ايدهاى است و به خاطر عقيده و ايمانش در همهُ شئون اجتماعى خود تصرف 
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م ىكندء يا روى جاه مى كذارد» يا روى مال و ثروت مى كذارد؛ كه قرآن نقل م ىكند: وَيُؤْيْرُونَ عَللِ نيهم وَلَوْ كان بِهِمْ 

عطاق واه 


بنابراين نمى شود به اين استدلال قانع شد كه جون زيربناى اجتماع روابط 


4 حشر/‎ )١( 
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السبائق اسه ور زوابط التسادى عجرأ محتقي انيل و محر ا قمة جد آنل عير كتذه نين تقية عن حلم كقير ب كد 


سخن على الوردى 


مسئلة مهمتر اين است كه عدهاى از نويسند كان عرب و مخصوصاً دكتر علي الوردى ١١‏ در كتابهايش- ظاهراً بيشتر در كتاب 
مهزلة العقل البشرى- اصرار فراوان دارند كه از نظر منطق اسلام و قرآن زيربناى اجتماع؛ اقتصاد است و بس. او به يارهاى از 
آيات قرآن هم استدلال مى كند كه قرآن مى كويد هرجا تغييراتى در جامعهاى يبدا شدء ريشهاش را بايد در روابط اقتصادى 
افراد بشر_نسبت به يكديكر جستجو كرد. 

اقاشاء الله فآنذى جلسداى اه ابا را كه او ذكر كرده. مىآوريم تا ببينيم آيا اين استنباطى كه اينها از اسلام كردهاند درست 
است يا نه» يكجانبه جند تا آيه را كرفتهاند و آيات ديكر را مورد غفلت قرار دادهاند؟ و [ببينيم كه] به طور كلى اسلام در 
كردش تاريخ براى جه عاملهايى اصالت قائل است؟. 

- ماركس مى كويد: زيربناى يكك جامعه؛ اقتصاد آن جامعه است و تمام مظاهر اجتماع از قبيل فرهنكك» هنر» مذهب» سنن» 


شكل و قوانين 


)١(‏ نويسندة بسيار شيرين نويس عراقى و از خانوادههاى شيعة عراق است. مرحوم آقاى امينى جند سال بيش كه ايران بودند و 
صخبت اوازا كرو كفد خاندانش اضِلًا شيعه اسنث ولى ور عين حال كموئيست استوبيكة كموئست سسلمان! يعتى واقعا 
هم به اسلام اعتقاد دارد هم به كمونيزم» و در كتابش كوشش مى كند ميان ما ركسيسم و اسلام يكك نوع سازكارى برقرار كند. 
كتابهايش خيلى شيرين است. 

كتاب بسيار شيرينى نوشته به نام وعْاظ السلاطين كه ترجمه هم شده است و يكك كتاب اجتماعى است دربارة روحانيتى كه از 
صدر اسلام بيدا شده كه به عقيدة او اينها روحانيت اسلام نيستند» روحانيت زورمندان و براى توجيه حكومت زورمندان 
هستندل. 

كتاب ديكرى نوشته است راجع به نسبيت عقل. روح مطلب اين است كه مىخواهد عقل و فكر انسان را تابع مسائل اقتصادى 
بدائذة اسمقل را كداشهه است مهزلة العقل البشرى. «مَهِرْلهُ) يكك اصطلاح سينمايى استء همين است كه امروز به آن كمدى 


مى كويند: «كمدى عقل بشر). جند كتاب ديككر هم نوشته. اين دو كتابش را من از اول تا آخر خواندهام. كتاب ديكرى هم 


نوشته به نام الخوارق اللاشعور كه من قسمتى از آن را خواندهام. همه كتابهايش شيرين است. 
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حكومت روبناى آن هستند. مقصود او از اقتصاد» يول و خوردن و يوشيدن نيست. 

هرجه كه قابل مبادله باشد. 

- خير» مى كويد: «منافع مادى انسان محد كك انسان است». منافع» منحصر به خوردن و يوشيدن نيست. جلب لذايذ شهوانى» 
تأمين منافع خودخواهى و برترى طلبى هم جزو منافع مادى است و كل منافع مادى مطرح است. 

اينكه ايشان توجيه مى كنند كه آنها كفتهاند «منافع مادى/؛ نه» اين يكك توجيهى است كه شما داريد مى كنيد. 

دو مسأله است: يكك وقت هست كه آنها مثل همه ماديين عالم مى كويند [اصالت با ماديات استء و يكك وقت هست كه جنين 
فيكت ] املا سك بك اهار كسس در ميان ساير ماديون جهان همين است. مى دانيم كه دربارة انسان كه آيا انسان موجودى 
است معنوى يا مادى يا هم معنوى و هم مادى» يكك عده كه مادى هستند انسان را موجودى مادى مىدانند و براى معنويات 
انسَاق اصالى قائل سس ابن الخاصن من كو يكن اتيده كه خواسعة امكل و هلاق اسان انتبث و انبناث دبال انها م زوه 
ماديات زندكى استء كه آنجا ماديات برمى كردد به بدنيات» هرجه كه سبب لذتى از لذات بدن بشود. به اين معنا غريزةٌ 
جنسى هم يكك غريزةٌ مادى است. 

ولى مشخص مكتب ماركس اين نيست كه تاريخ را مادى مىداندء بلكه اين است كه تصريح مى كند به «اقتصاد) يعنى 
خواستههايى كه قابل مبادله انس .»١١‏ جيزهايى را زيربنا قرار مىدهد كه در قلمرو مالكيت و دارايى شخص قرار مى كيرد 
آنجه كه در قلمرو مالكيت قرار مى كيرد و آنجه كه داراى ارزش اقتصادى است. 


مشخص مكتب ماركس اين جهت استه نه فقط مادى بودن تاريخ. مادى بودن 


)١(‏ من تنها خوراك و يوشاك را نككفتم» خوراك و يوشاك و مركب و مسكن و برق و تلفن و هرجه كه شما بخواهيد در 
نظر بككيريد. 
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تاريخ را غير از ماركسء ديكران هم كفته بودند. 

اكر شما از كفتهدهاى خود ماركس جيزى آورديد كه [نشان بدهد] مقصود او از ماترياليسم تاريخى فقط اقتصاد نيست [سخن 
شما قابل قبول است.] من عرض كردم «اقتصادا. كى كفتم تنها خوراكك و يوشاكك؟ مقصودم اين است: آنجه كه موضوع 
مالكيت و دارايى واقع مىشود. زن و فرزند از مسائلى است كه جزو دارايى قرار نمى كيرد. مسائلى جزو دارايى است كه 
مطلوبيتشان براى بشر مطلوبيت نوعى باشد؛ يعنى انسان «مثل» اين جيز را مى خواهد نه «شخص» آن را. جطور؟ فرض كنيد كه 
انسان يكك انككشتر طلا مى خواهد و خيلى دوست دارد [كه آن را دارا باشد] ولى هيج وقت عشق آدمى به شخص اين انكشتر 
تعلق نمى كيرد. اكر يكك انككشتر ديكرى صد درصد مثل اين بيدا بشود» برايش تفاوت نم كند كه اين يكى [را داشته] باشد يا 
آن يكى راء واكر انككشترى بهتر از اين ييدا بشود قطعاً اين را مىدهد و آن را م ىكيرد. يا يارجه و لباس و اتومبيلى كه 
مى خواهد, عشقى كه انسان به اينها دارد» به نوعشان است إ[نه به شخصشان] و در واقع به فايده و اثرشان است. 

قهراً همه افراد بشر در اينها على السويه خواهند بود و اينهاست كه قابل مبادله خواهد بود: من اين انككشتر را مىدهم [به] 
انككشتر ديكرى مثل اين يا به جيز ديكرى كه ارزشى معادل اين داشته باشد و بعد بتوانم با آن» يكى ديكر تهيه كنم. 


اما هيج وقت آدمى بجِهُ خودش را روى اين حساب دوست ندارد؛ يعنى انسان فقط همان شخص بحِة خودش را دوست داردء 
هيج جيزى جانشين او نمىشود. اكر بروند بجهُ ديكرى را بياورند كه خيلى از بجة او تركلتر و وركل ترء باهو ش تر و بانمك تر 
هم باشد و بككويند: اين بجه را بككير» بِحِهُ خودت را به ما بده» مى كويد: من بح خودم را مىخواهم. اين اسب يا اتومبيل نيست 
كه وقتى بهترش را آوردند» عوض كند. 

در موضوع عشق هم همينطور است. انسان هميشه يكك غريزة كلى نسبت به همسر دارد. مردى كه در جستجوى زن است» 
عاشق «كلى» است,. و همينطور زنى كه در جستجوى شوهر است. ما خودمان هميشه در باب عشق به اين حرف مى خنديم كه 
بككُويند كسى عاشق كلى طبيعى استء زيرا آدم نمىتواند عاشق كلى طبيعى باشد. انسان مى تواند طالب كلى طبيعى مال باشدء 
طالب كلى طبيعى اتومبيل باشد» ولى نمى تواند عاشق كلى طبيعى زن باشد. داستان آن غلامى مىشود كه 
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ازبابش ذبد خيلى تاراحث انت :و مدى 'استة كه ووؤابه روز لالغرثر و ركفن زردتر هىشوة. بداو كفنسد: اقانهددودايخ 
برين! كفت حنه تثنده؟ كفتتل: غاشق: شده: 

او را خواستء كفت: قضيه جيست؟ شروع كرد به كريه كردن. كفت: دردت را بكو. 

هى كريه مى كرد. خرش كفت: عاشق شدهام. كفت: عاشق كى؟ كفت: هركه شما مصلحت بدانيد. 

انسان نمى تواند عاشق كسى باشد كه ديكرى مصلحت بداند. اصنًا عشق به «شخص» تعلق مى كيرد؛ يعنى حكم يكك بيوند 
مادى را دارد كه بايد شخصش موجود باشد و ميان اين شخص و آن شخصء بيوند برقرار بشود. به همين دليل است كه نه زن 
جزء دارايى مرد است و نه مرد جزء دارايى زن؛ يبوند شخصى است. يكك مرد حاضر نيست همه زنهاى دنيا را به او بدهند با 
زن خودش مبادله كند؛ و آن زن هم اكر همه شوهرهاى دنيا را بياورند و به او بككويند ه ركدام را مى خواهى انتخاب كن شوهر 
خودت را بده؛ حاضر نيست مبادله كند؛ يعنى يكك علاقة شخصى ميان اين زن و اين مرد برقرار مىشود. همينطور كه ميان 
يدر و فرزند علاقة شخصى ايجاد مىشود. هيج كس يدرش را با يدرهاى ديكر مردم مبادله نم ىكند» بجهداش را هم با بجههاى 
ديكر مبادله نم ىكند. و جون اينها جنبةٌ شخصى و فردى دارد» جزء مسائل اقتصادى قرار نمى كيرد؛ يعنى با ساير اشياء معاوضه 
نمى شود. يس غلط است اكر ما بككُوييم كه زن جزء مسائل اقتصادى است. 

اكر بكوييد ماركس نككفته است «مسائل اقتصادى»»؛ مى كوييم او تمام كفتههايش ير است از «اقتصادا» نمى كويد «ماديات». و 
اكر مى كوبيد زن و شوهر و يدر ومادر واينها هم جزء مسائل اقتصادى استء قطعاً اينطور نيست. آن وقتى كه زن و شوهر 
جزء مسائل اقتصادى قرار بككيرند» ديككر روح خانوادكى وجود ندارد؛ يعنى آن وقتى كه مرد زنش را به حساب يول در خانه 
نككه دارد يا زن شوهرش را به حساب يول نككهدارى كندء آن وقت است كه اين خانواده بر اساس روح خانوادكى تشكيل 
نشدهء بر اساس روح ذيكرق تشكل أشده الست 

جاه و مقام جطور؟ آيا ما مى توانيم جاه و مقام را جزو مسائل اقتصادى بشماريم؟ در صورتى كه انسان براى جاه و مقام از همة 
منافع اقتصادى خودش مى كذرد؛ يعنى يكك عمر زاهدانه زندكّى مى كند كه مقامش را حفظ كند. جقدر از اين افراد رياكار و 
جاه طلب در دنيا بودهاند كه براى اينكه آسيبى به شخصيت 
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اجتماعى شان وارد نيايد» براى اينكه كوجكترين تنزلى در مقامى كه در اجتماع دارند نكنند» يكك عمر لباس زنده مى يوشندء 


براى خودشان از همه نعمتهاى دنيا محروميت ايجاد مى كنند» بياده مىروند» نان جو و سركه مىخورند براى اينكه جاه و مقام 


وعزت واحترامى كه در دلها دارند حفظ بشود. آيا شما اين را جزو مسائل اقتصادى مى آوريد؟ بله» به يك معنا مادى هست» 
در مقابل معنويات يعنى امور خدايى و آخرتى؛ اينها خدايى و آخرتى نيست. ولى ماركس كه نم ى كويد «امور مادى)» 
مى كويد «امور اقتصادى؛ و اينها قطعاً جزو مسائل اقتصادى نيست. نه تنها ماء ديكران- امثال راسل- هم كه به ماركس ايراد 
مى كيرند» به همين جور جيزها ايراد مى كيرند. مفهوم آنها هم از حرف ماركس اين نبوده كه كفته «منافع مادى»» و الَّا خود 
راسل هم بشر را موجودى مادى مىداند. با اينكه خودش هم بشر را مادى مىداند» ولى در عين حال نظرية ماركس را قبول 
ندارد جون او تكيهاش فقط روى مسائل اقتصادى استء. مسائلى كه جزو دارايى قرار مى كيرد مسائلى كه قابل مبادله با جنس 
و كالاى ديكر استء مسائلى كه مىشود با يول آنها را تهيه كرد. ولى محبوبيت و مراد بودن را نمىتوان با يول تهيه كردء اينها 
ديكر جزو مسائل اقتصادى نيست؛ يعنى اينها را نمىشود با يول مبادله كرد. ممكن است انسان مقامى را با يول به دست بياورد 
ولى مبادله نمى شود كرد. قابل خريدوفروش نيست. 

- شكك نيست كه اقتصاد يا امور مادى و اينكه بشر اول مىخواهد زنده باشدء سرلوحة تمام مطالب ديكر است. و باز شكى 
نيست كه تنها ماده» محرّكك بشر نيست. اكثريت بشر در درجة اول به دنبال ماديات مىرود و موضوع «دانش و آزادكى و دين 
و مروّت-اين همه را بندةٌ درم نتوان كرد» براى عدة بسيار معدودى مطرح است. افرادى مثل على عليه السلام جند تا بيشتر 
نبودهاند. ولى هدف اديان اين است كه به مردم نشان بدهند كه اكر فقط ماديات سرلوحه و محرّكك در زندكى باشدء نتيجهاش 
انق تكرت و كشتان موجود است» كر ستعادت مىئ خواهيد راهش أبن است: 

بيان آقاى مهندس البته بيان خوبى است ولى جاى يكك «اما» در آن هست و آن اينكه اكر نيروى اصلى كردانندة بشر و تاريخ 
بشر- حتى در اكثريت- امور مادى 
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باشدء به عقيدة اينها بشر به حكم جبر كشيده مىشود و لهذا اينها در اين مسائل» جبرى هم هستند. كواينكه كوشش مى كنند 
كه اختيار بشر را حفظ كنند» ولى منطقشان به كونهاى است كه به جبر كشيده مى شود. 

اديان در مقابل اين جبر جه مى توانند بككويند و جككونه مى توانند مؤثر واقع شوند؟ اين مثل آن است كه اديان به بشر بككويند: 
اى بشر! هرجه به سرت مىآيدء ازاين شكم و از اين كرسنكى است. كرسنه نباش» راحت مىشوى. آيا آدم مى تواند كرسنه 
نباشد؟ به حكم جبر طبيعت» آدم كرسنه مىشود. وقتى هم كرسنه شدء به حكم جبر دنبال نان مىرود. براى اينكه دنبال نان 
برود» تنازع بقا هم درمى كيرد. اين يكك جبر است. 

اكر در وجود انسان غرايز ديكرى نباشد كه اديان بخواهند با كفتهدهاى خود انككشت روى آنها بككذارند» آن غرايز را زنده و 
كنترل كنند» كفت اديان بىاثر و بىفايده است. اديان هم كه نقش اساسى خودشان را اجرا كرده و به قول شما كفتهاند: «دانش 
و آزادكى ودين و مروّت- اين همه را بنده درم نتوان كرد و عواقبش را هم به بشر نشان دادهاند» براى اين بوده كه- بر 
خلاف اعتقاد كسانى كه مى كفتند بشر تابع منافع آنى خود است و در مقابل منافع آنى كارى نمىشود كرد- حسى هم در بشر 
وجود دارد كه مى كويد: راست مى كويدء آيا انسان همه جيز را بايد فداى يول كند؟ يكك جنين حسى هم در بشر هست كه 
انما ف خو هكيك آنا وااؤقدة كس انك ارو حب وكفوة داه الا عو حجنن تترى مثل خلى بن أبن طالب نو اننا من كراهتد اذ 
همان غرايز مادى بشر به نفع «دانش و آزادكّى و دين و مروّت"» استفاده كنند. در اين صورت به اصطلاح مشت به سندان زدن 
وات دو غزبال كردن امت وفايةه تدازة: 


- انبيا مىآيند آن نيرويى را كه تحت الشعاع غرايز مادى قرار كرفته زنده كنند. 


درست استء قبول دارم» آن شكك ندارد. انبيا آمدهاند كه به تعبير قرآن نقاط خاموش شدة فطرت انسان را زنده كنندء, و به 
تعبير امير المؤمنين: «قَبَعَتّ فيهم رُسُلَهُ وَ 
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وائرَ اليِهمْ اناه ليِشيَدومَمْ كاف 0193300 شاف يه انهما واوا كةو كدوك قا يدت البخو النشو وسح كن عر ير 
بايد جنين نيرويى باشدء و واقعاً هم همي نطور است. 

مثلًا اككر در انسان غريزة شعر و زيبايىاى كه از شعر احساس مى كند نبود» آيا امكان داشت كه جند نفر مثل سعدى و مولوى و 
حافظ و ... اين قدر بر جامعه حكومت كنند؟ على رغم همة تكفيرهاء تفسيقهاء با انبر كرفتن مثنوى و اين حرفهاء باز مثنوى 
شخصيت خودش را حفظ كرده و باقى مانده؛ جرا؟ براى اينكه يكك ييوندى با روح بشر دارد» زيباستء نغز است و بشر 
نمى تواند در مقابل نغز و زيبا وانديشة عالى بىتفاوت باشد. مثنوى را انسان به خاطر منافع اقتصادى نمى خواهدء به خاطر همان 
حس مى خواهد؛ به خاطر خضوعى كه در مقابل انديشههاى عالى» انديشههاى نغز انديشههاى زيبا دارد. همان خضوع فكرى 
سبب مى شود كه اين مثنوى هر سال جاب شود و دائماً شرح بر آن بنويسند. 

دين هم همينطور است. ييغمبر اسلام يكك يتيم بيشتر نبود» يتيمى كه خويشاوندان خودش هم در درجة اول با او مخالف 
بودند. عوامل زمان ييغمبر را هرجه توجيه بكنيد» اين عوامل در ظرف جند سال بكلى دكركون شدء اوضاع زمان خلفاى صدر 
اول د كركون شدء اوضاع زمان بنى اميه دكركون شدء اوضاع زمان بنى العباس د كركون شدء هزاران جريان ديكر بيدا شد 
عصبيتها از بين رفت» طبقهاى رفت طبقهاى ديكر آمدء ملتى رو بود زير رفت» ملتى زير بود رو آمدء ملت سومى آمد ... ولى 
در تمام اين جريانها قرآن و اسلام» خودش را حفظ كرده؛ يعنى ا ل ل 0 
نكله داشته زيرا اصالت دارد يكك بيوند خاصى با روح بشر دارد. معناى إِنَا نحن تنا الذَّكر و إِنَا لَه لَافِظُونَ 7" اين نيست كه 
ما قرآن را به زور جبرئيل مىآوريم و به زور نككهش مىداريم؛ هى جامعه مى خواهد آن را طرد كندء ما به زور تأمينش 
مى كنيم» بلكه معنايش اين است كه ما قرآن را حفظ مى كنيم جون سنت ما او را حفظ مى كند. سنت ما اين است كه هر جيزى 


كه با نياز و فطرت بشر سر و كار داشته باشد» خود فطرت و نياز درونى 


١ نهج البلاغه» خطبة‎ )١( 

(0) حجر/ 4 
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بشرء ضامن حفظ و بقاى آن است و لهذا اين همه جزر و مدها واين همه كهنه و نوهايى كه در تاريخ يبدا شده؛ اين كتاب 
خودش را حفظ كرده و جوانههاى نو زده. 

شما مىبينيد در فلان كوشة ارويا يا آفريقا بازفلان متفكر بيدا شد راجع به قرآن جنين ككفت» مسلمان شد جنين شد» جنان 
شد. اين نشان مىدهد كه يكك جاذبة خاصى ميان قرآن و روح بشر وجود دارد. تدريجاً هم بىدربى صيد مى كند. اكر يكك 
عده به علل خاصى رابطهشان با آن قطع مىشود. باز يكك عدة ديكر از جاى ديكر كشيده مى شوند. 

- فرموديد: انسان جاه طلبى را براى خود جاه طلبى مىخواهد. اتفاقاً انسان جاه طلبى و مقام را براى مزايا و عوارضش 
مى خواهد. كجا هستند آنهايى كه مى كوييد زاهد بودند و اعتقادى نداشتند و ريا كردند و همه عمر را به ناراحتى كذراندند؟ 
خيلى كم مى بينيد يد كه كسى هيج اعتقادى نداشته باشدء بعد براى مقامى كه هيج جيز ندارد فعاليت كند. اكر بداند كه از يستى 


كه به او مىدهند هيج استفادهاى نمى تواند بكند» مسلّم دنبالش نمىرود. اككر افرادى مثل كاندى را مى بينيد» نمى توانيد بكُوييد 
كه معنويت و اعتقادى ندارند. شما يبدا كنيد كسى را كه هيج اعتقادى نداشت و بعد دنبال مقام رفت و هيج سوء استفاده هم 
3 

نهرو جككونه است؟ من كاندى را نمى كويمء نهرو را مى كويم. آقاى نهرو اكر دنبال كار ديكرى مىرفت بيشتر يول در 
مىآورد يا [وقتى كه] اين يست را داشت؟ او مسلّم اين يست را مىخواست»ء به خاطر همين يست هم مى خواستء جون به خدا 
كه اعتقاد نداشت و براى آخرت كار نم ى كرد. 

يكى ازاين دو امر در كار است: يا واقعاً نهرو آدمى بود صلح خواه و انسان دوست و به خاطر يكك عاطفة انسانى فعاليت 
مىكردء كه خودش دليل ديكرى است بر رد نظرية ماركسيستها. (ما معتقديم وجدان انسانى و عواطف عالى انسانى كاهى 
منهاى جاه طلبى؛ منهاى عامل جنسىء منهاى اقتصاد فعاليت دارد.) و يا خواهان جاه و مقام بود؛ به عبارت ديكر براى نهرو 
كن انان نوتسيرا بابك كرحة بااعانا, مدر كه اوققط قرو عاطفة التاق اكن و ديعضييت يوف :زاكع اذم 
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بود كه هند را مىيرستيد» هنديها را دوست داشت و به سرنوشت مردم هند علاقهمند بود» كه خودش امرى است غير اقتصادى, 
ويا آدمى بود فردى و جاه و مقام را مىخواست. و الا در دنيا كدام كار را اكر نهرو مى كرفت يولش بيشتر از اين نبود؟ 

يكك كار يرزحمت و يردرد و رنجى كه قطعاً او را از تنعمهاى مادى دنيا (به آن معنى اقتصادى) محروم مى كرد و از دنيا به اين 
راضى بود كه اسمش اين باشد كه در رأس يكك مملكت جهارصد ميليونى مثل هند قرار كرفته و نامش براى هميشه در تاريخ 
باقى مى ماند. و امثال اين در تاريخ زياد است. 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج71 ص: ١‏ 
١‏ نظرية جبر اقتصادى تاريخ و بررسى آن 


اشاره 


دلايل كسانى را بررسى مى كرديم كه مى كفتند: قوانين جبراً تغيير مى كند و محكوم به تغيبر است. فرضيةٌ ما ركسيستها را طرح 
كرديم و آقاى مهندس كتيرايى يكك مقدار ايراد به بيان من داشتند كه صحبت كردند و ما از ايشان خواهش كرديم كه در 
جلسهاى در اين زمينه مفصل بحث كنند. ايشان كفتند كه كتابهاى لازم را به دست نياوردم و بنابراين آأماد كن ندارم. ناجار من 
بحث خودم را در همين زمينه قرار مىدهم ولى با استناد به يكى از كتبى كه در ايران- و ظاهراً در غير ايران هم- از اين نظر 
معتبر شناخته شده استء يعنى كتاب معروف اصول مقدماتى فلسفه رز يوليتسر. 

زُرِرُ يوليتسر استاد دانشكدةٌ كاركرى در ياريس بوده است كه از قرارى كه خود همين كتاب نوشته استء بعدها به نام 
«دانشكدة نوين» معروف شاد. اين دانشكده بيشتر به وسيلة استادهاى ما ركسيست اداره مىشده است و اين كتاب هم كه در 
حدود 70- "١‏ سال بيش (دورة اوج تودهكرى در ايران) ترجمه شدء از كتابهايى بود كه لااقل حزب تودة ايران آن را به 
سيكس لكك وطام | عو دار كما رسيت وناك 
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فصل اول اين كتاب »١١‏ تحت عنوان «قواى محرّكة تاريخ» بحث مى كند. ما قسمتهايى از آن را كه لازم مىدانيم» نقل مى كنيم 
و بعد تجزيه و تحليلى روى اين كفتهها به عمل مى آوريم تا ببينيم آيا ما حرفهاى اينها را نمىفهميم يا اين حرفها خيلى حرفهاى 
بى برويايه و لااقل بىدليلى است. بحئش از اينجا شروع مىشود كه مى كويد: 

اكر از ما بيرسند افكار انسان زاد جيستء ناكزير مى شويم در مطالعات خود زياد دور برويم. ما نبايد آن اشتباهى را مرتكب 
شويم كه ماترياليستهاى قرن هجدهم مى كردند و مى كفتند: فكر از مغز مى تراود جنانكه صفرا از جكر ... و صرفاً فكر و شكل 
فكر را ناشى از خصوصيات مادى مغز افراد بدانيم 7 مقصودش اين است كه درست است كه مغز علت مادى افكار است ولى 
شكل'افكارة يقتري شؤارظ اماع وتنا كن نهر كن متك قا ؤد .من كوايك: 

اين حرف درست نيست كه بككوييم تاريخ ساختة عمل افرادى است كه به نيروى ميل خود كار مى كنند و جون اين عمليات 
ناشى از افكار آنهاست» يس تاريخ محصول دماغ اين افراد است. 

... اين توجيه كه افكار حاصل مغز استء به صورت ظاهر يكك تعريف مادى است. وقتى از مغز ديبرو » صحبت مى شود» در 
حقيقت منظور همان افكارى است كه از مغز او تراوش مى كند نه خود او. اين» تثورى مادى مخلوط و ناصوابى است كه 
تمايلات ايده آليستى را در يرد افكار مى كنجاند «6» 


)١(‏ [فصل اول از قسمت ينجم] 

(؟) اصول مقدماتى فلسفه. ص ١97‏ [نقل به معنا و خلاصه] 

() 1©10ما فيلسوف فرانسوى 

(ع) همان مأخذ. ص ١98‏ 
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بعد اين جمله را از فويرباخ- كه يكك مادى معروف است- نقل مى كند كه: 

هر آنجه انسان را برانكيزد» ناجار بايستى به مغز رسيده باشد .)١١‏ منتها شكلى كه آن امر در مغز بيدا م ىكند» بيش از هر جيز 
بسته به شرايط زندكى اسث «27) فصلى تحت عنئوان «موجود اجتماعى و وجدان» باز كرده است و در آن» سخن معروف 
ماركس را نقل مى كند كه: 

وجدان افراد» وجود اجتماعى آنها را نمىسازد. وجود اجتماعى افراد است كه وجدان آنها را مىسازد «) مى كويد: 

مىدانيم كه افكار ما انعكاس امور و موجودات است «6»). مقاصدى هم كه در نهاد افكار ما وجود داردء انعكاس همان امور 
است «8) مقاصد و هدفها و ايدههاى ما هم انعكاس همان امور است. اين مطلبى است كه ما بايد روى آن توجه كنيم كه آيا 
مقاصد و هدفهاى بشر هم انعكاس همين امور است يا جيز ديكرى استء مقاصد بشر از ساختمان داخلى و سرشت و نهاد بشر 
سرجشمه مى كيرد؛ آيا اينجور است يا مقاصد را هم اجتماع به ما مىدهد؟ اين سؤالى است كه براى ما باقى مى ماند كه بعدها 


بايد جواب بدهيم و مطلب مهمى است. باز تكرار مى كنم: آيا مقاصد و هدفهاى بشر هم تابع شرايط اجتماعى است و 


000 معلوم است؟ انسان كارش اختيارى است و كار اختيارى يعلى تابع انديشه واراده. 
)١(‏ همان مأخذ. ص ١98‏ 


(*) همان مأخذ 


(*) راست استء فكر ما عبارت است از انعكاس اشياء در مغز. 

(0) همان مأخذ 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١27‏ ص: 7/1 

يا اينكه نهء انسان به هر حال يكك سلسله مقاصد- لااقل يكك سلسله مقاصد اصلى- دارد كه ناشى از ساختمان بشر است؟. 

مى كويد: 

براى جوابكويى به اين سؤال بايد ديد انسان در كجاست و افكارش در كجا بروز مى كند؟ امروز مشاهده مىشود كه انسان در 
شرايط اجتماعى سرمايهدارى زيست مى كند و افكار انسانى ناشى از همين جامعه است )١١‏ بعد اين جمله را از ماركس نقل 
مى كند: 

اين وجدان افراد نيست كه شاخص وجود آنهاستء. بلكه وجود اجتماعى آنهاست كه موجد وجدان ايشان است. 

مسئلة مهم همين خواهد بود. وجدان انسان عبارت است از افكار» ادراكات» تمايلات و خواستههاى درونى انسان. آيا اينها 
شاخص وجود انسان است و انسان را اينها مى سازد يا وجود اجتماعى (يعنى موجوديت اجتماعىء وابستكيهاى او به اجتماع) و 
وابستكى طبقاتى اوست كه وجدان او را مىسازد؟ مى كويد: 

دراين تعريف منظور ماركس از وجود» همان انسان است. منظورش ما هستيم. وجدان عبارت است از جيزى كه ما فكر 
مى كنيم» جيزى كه ما مى خواهيم. معم ولا كفته مى شود ما براى آن آرزويى كه در دل و جانمان نهفته است مبارزه مى كنيم و 
جنين نتيجه مى كيرند كه وجدان ما باعث وجود ماست و جون فكر مى كنيم, بنابراين عمل و اقدام مى كنيم و عملى مى كنيم كه 
متناسب با خواست ما باشد. 

اين نوع استدلال كاملا اشتباه است» زيرا در حقيقت وجود اجتماعى است كه موجد وجدان ماست. يكك وجود يرولتاريايى 


داراى تفكر كار كرى 


)١(‏ همان مأخذ 

فقه و حقوق (مجموعه آثار). ج١7‏ ص: 7/7 

است و يكك وجود بورزوا داراى تفكر بورزوازى. 

ولى جون بعضى موارد استثنايى ديدهاند» مى كويد: 

بعد خواهيم ديد كه جرا اين قانون عموميت ندارد. 

جون بعدها انكل س- نه ماركس - به اين مطلب رسيده است كه كاهى جنين تخلفى هم هست؛ يعنى ممكن است افرادى جزء 
طبقِهُ كاركر باشند و وجدان كاركرى نداشته باشند» و برعكس ممكن است كسى جزو طبقهُ بورزوا باشد و افكار بورزوايى 
نداشته باشد. البته اين قسمت دوم را زياد بحث نم ىكند. قسمت اول را كه ممكن است يكك فرد جزو طبقة كاركر باشد و 
وجدان كاركرى نداشته باشد» اعتراف مى كنند ولى اسمش را «وجدان كاذب» مى كذارند. بعد اين جملهُ معروف را از فويرباخ 
نقل مى كند: 

تفكر در يكك كاخ و در يكك كلبه تفاوت يبدا مى كند. 

بديهى است كه وقتى وجدانء طرز تفكر و نوع خواستههاى انسان به طبقَهُ انسان وابستكى داشته باشد. اكر طبقه تغيير كند فكر 


هم عوض مى شودء وجدان و خواستهها هم عوض مى شودء جهانبينى و معيارهاى اوليهاى هم كه در دست انسان است و روى 


آنها قضاوت مىكند عوض مىشود. مثلًا انسانى كه جزو طبقة محكوم؛ جزو طبقة كاركرء جزو طبقة زحمتكش استء طرز 
فكرش واقعاً اين است كه يكانه راه صحيح و عادلانه اين است كه حكومت» حكومت كاركرى باشدء مالكيت الغاء بشود و ... 
اصلًا اين وجدان اينجور حكم مى كند» مى كويد يكانه راه صحيح و درست همين است و غير از اين نيست. 

حال اكر اين شخص را يكشدفعه از آن طبقه برداريم و در طبقِهُ حاكمه قرار بدهيم» اصنًا وجدان و فكرش عوض مىشود. نه 
اينكه آن وقت مىفهمد كه راه صحيح همان راه اول است ولى منفعت من اينجور اقتضا مى كند, اصنًا اينجور فكر مى كند كه 
صحيح همين است. انسان در هر طبقهاى كه هستء هرطور كه 
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منفعتش اقتضا مى كند» فكر مى كند كه صحيح همين است و جور ديكر نمى تواند فكر كند. 


شوخى طلبدها 


داستانى بين طلبهدها معروف است. در سالهاى اولى كه ما قم بوديمء سه نفر از آقايان بودند كه شهريه مىدادند: مرحوم آقاى 
حجت,ء مرحوم آقاى خوانسارى و مرحوم آقاى صدر. يكك ماه ممكن بود شهرية اين آقا بيشتر باشد» يكك ماه شهرية آن آقا. 
قهراً راجع به اين موضوع بحث بود كه آيا آقاى حجت اعلم است و بايد مرجع تقليد باشدء به نماز ايشان بايد رفت»ء يا آقاى 
خوانسارى ويا آقاى صدر؟ طلبهها وقتى مى خواستتد مضمون بكويئد و شوخى بكتتدء هر ماه كه اين آقا ببشتر شهرية مىداذ 
مى كفتك اين .هاه ايشان اعلم و اتقَلِم و اعدل هستند؛ ماه ديكر آن آقاى ديكر بيشتر شهريه مىداد مى كفتند اين ماه ايشان اعلم 
واعدل هستند. 

يانقل مىكردند كه در مشهد طلبهاى اينجور مى كفته كه هركس به من يول بدهد من او را عادل مىدانم و مىروم يشت 
سرش نماز مىخوانم و نمازم هم اشكال ندارد» جون وقتى كه يول مىدهد واقعا فكرم دربارهاش عوض مى شود كه عادل 
است. شارع بيش از اين از من نخواسته كه يشت سر امامى كه معتقدم عادل است نماز بخوانم» و من اينجور هستم: هر كسى 
كه به من يول مىدهدء به دنبال يول دادن واقعاً اعتقاد بيدا مى كنم كه او عادل است. بنابراين هيج مانعى ندارد كه هر كسى كه 
به من يول مىدهدء به خاطر يول دادن هم كه باشد يشت سرش نماز بخوانم!. 

ولى اين حرفها واقعاً شوخى است. آيا واقعاً وجدان انسان اين اندازه بازيجة منافع است كه هركس به آدم يول بدهدء اعتقاد 
انسان اين بشود كه او اعلم استء او اعدل استء او عادل است؟! از هرجا وهر راه كه منافعش تأمين شدء حق و عدالت و 
فوبكى راواقعا دو هياة جا تشخض ف ده 

من از اين حرفهاى آقايان اينجور مىفهمم كه اينها واقعاً انسانيت را به مسخره كرفتهاند و وجدان انسان را آنجنان بىاساس و 
بنا بر اين حسابء نه تنها مايه عيش آدمى شكم است. مايه همه جيز آدمى 
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شكم استء ماية وجدان آدمى هم شكم استء مايه فكر آدمى هم شكم أسيت!: 


دليل بر اينكه وجدان انسانى يكك جنين ساختمانى دارد» اين است كه براى ظالمترين ظالمها هم لااقل لحظاتى ييش مىآيد كه 


در آن لحظات وقتى كه خودش مى نشيند و فكر مى كند» انصاف مى دهد كه ظلم مى كند؛ يعنى مىفهمد» دركك مى كند و لهذا 
ناراحت مىشودء عذاب وجدان مى كشد. ممكن است از روش خودش دست برندارد» ولى عذاب وجدان را دارد. 

بكى از آثار اين فكر اين استث كه ديكر مجازات بهعنوان يكف عمل غادلاثه: غلط مىشوة؛ جرا؟ براق اينكه اكر ينا بشود 
يداف انسان خا إدى تحن اتيينة منافطلى لقنن و ماقو ل قوعي ١‏ #طلة ترق كديه او يو لس دفي وجدانفن آنا تشير عن كن 
يس هر كارى را كه بر اساس منافعش مى كند» آن وقت صد درصد معتقد است كه درست مى كند» يس هيج كاه مقصر نيست 
و لاهو :دنا عتفه وطرة الذارة مك كمي و طب لا دعق معان كدو وافلا "كد كا رمعي ] كدن كدي افد ان حداف 
تبابد كرد ولى منافعئن ا طور اقتضا فى كنده» يعق متافعشن بر ضند وجداتئكن اسث» اما ادم كه وجندانش صد درصد 
همانطور است كه كارش را انجام داده» كارش وجدانى است و وجدانش يكك ذره بر خلاف آن نمى كفته استء. جطور ما 
مى توانيم او را مجازات كنيم؟. 

امام حسين از هر كسى كه سؤال مى كرد مردم كوفه در جه وضعى هستئند. مى كفت: اقلوبُهُمْ مكوكك وَ سُيوفَهُمْ عَلِكك) 
كمشيرهارشاة عليه وشت دو عين اتكه ولشان جا توشةاء وجداتشاة با كوت افاعتافعشان :در جهت ديكرى اسك؟ اما 
رُؤَساؤْهُمْ فَقَدْ مُلِعَتْ عَرائبَهُمْ ٠...‏ رؤسايشان به دليل اينكه جوالهايشان از رشوه ير شده استء و غير رؤسايشان هم به خاطر آن 
تعصب احمقانة عربى كه از رئيس قبيله ييروى مى كنند» ولى در عين حال رئيس و مرئوس همه وجدانشان با توست, دلشان با 
توست. واين» حرف درستى است. 

بعد مى كو يد: 

ايده ليستها مى كويند اكر يكى برولتر مى شود و ديكرى بورزواء علتش آن 
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است كه سنخ تفكر آنها بيروى يكى از اين دو مىباشد .)0١١‏ ما برعكس معتقديم كه اكر اين دو نفر داراى افكار متفاوت 
هستندء ازاين جهت است كه هر يكك به طبقة خاصى بستككّى دارند. يرولتر براى اين وجدان طبقاتى دارد كه او يرولتر است. 
جيزى كه بايد توجه داشت اين است كه اين تثورى ايدهآليستى متضمن يكك نتيجة عملى است. مى كويند جون فلان شخص 
دارا تفكر بورزوازي اسثه بتابراين بورزوا شذه اسث و عتيخ تسجه مى كيرند كدهىقوان ابن سبكك تفكر را وها كرد و 
برولتر شد. آن وقت ديككر سودكشى بورزوازى ور خواهد افتاد و هركس با رضامندى و اعتماد براى صاحب كار زحمت 
مى كشد. اين تثورى همان است كه از طرف سوسياليستهاى مسيحى و بانيان سوسياليسم تخيلى دفاع شده است )7١‏ شكى نيست 
كه انسان با يكك درصد بالخصوص تابع منافع خودش است و دنبال آن مىرود و يكك سلسله افكار خود را با معيارهايى كه 
منفعتش را تأمين مى كند مى سنجد. ولى اين به معنى آن نيست كه منافع انسان صددرصد افكار انسان را مىسازد. انسان واقعاً 
قاراق كف وجدان عاك اقناق انه كدس توانن بلاوق كه ف لا با ندهاى يعاق تعن كتك [ويز امنانن يقد وقد ] وسدانة 


رادر خدمت بكيرد به طورى كه خود وجدان روى روابط اقتصادى و منافع و توزيع ثروت و امثال اينها تأثير بكذارد. 
تفاوت نهضتهاى بيامبران و ساير نهضتها 


تفاوتى كه ميان نهضتهايى كه بيغمبران به وجود آوردهاند و نهضتهايى كه رهبرانى از قبيل ماركس به وجود اوردهاند» وجود 


ذارد در همين است كه اين رهبران انكشت روى منافع بشر كذاشتهاندء البته روى نقطه حساسى هم انككشت كذاشتهاند» روى 


عناصر خودخواهى بشر انككشت كذاشتهاند: اى انسان! اى طبقةٌ كاركر! اى طبقةٌ رنجبر! تو مورد بهرهكشى يكك طبقةٌ ديكر قرار 


كرفتواى» خفت وا ديكران ويودتك: 


)١(‏ من نمىدانم جنين حرفى به اين شكل را جه كسى كفته است؟! 

(1) ديكران اكر كفتهاند من نمىدانم» مخصوصاً كه ناقلش اينها هستند كه مطابق ميل خودشان حرفهاى آنها را نقل مى كنند. 
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حفات :ان سكران كيو أن كنس كداتونرا يامال كرة هاسع قهاش وا امش كر كنبو حموخ كن عنان ك3 4و :توالسقيل 
كروي قاد حر شد را 

در نهضت انبيا بدون شكك اين عنصر وجود دارد. مخصوصاً اككر ما به قرآن و منطق قرآن تكيه كنيم» مىبينيم در قرآن اين 
عنصر (يعنى عنصر احقاق حقء عنصر برانكيختن طبقةُ محروم و مظلوم و يايمال شده عليه طبقُ ظالم» مترف و حق يايمال كن) 
برمىانكّيزد: 

وَ تُرِِدُ أنْ تكن عَلَى الَّذِينَ اسْمّض ِفُوا فى اللأؤض و تَجْعَلَهع أئمةَ وَ نَجعَلَهُمُ اللوارئِينَ. وَ تُمَكنّ لَهُمْ فى الأزض و تُرَىَ فِرْعَوْنَ وَ 
لكان ة غرة فك ينه ل كائرا يخ روة 0ه 

يس در اين مطلب كه در اين حدود. انبيا هم از اين عنصر استفاده كردهاند جاى بحث نيست. ولى تفاوتى كه در روش انبيا با 
اين رهبران هست (و در نتيجه كارى كه آنها يا يبروان مكتب آنها كردهاند كس ديكرئ نكرده) اين است كه انسان را عليه 
نفس خودش هم برانكيختهاند و فرد را عليه ودش برانكيختهاند» و اين ريشهاش وجدان انسانى است كه مستقل از منافع 
طبقاتى است. اكر انسان داراى جنين وجدان مستقل نمى بود» جنين موفقيتى براى انبيا محال بود. واقعاً اين موفقيتى بوده» تاريخ 
نشان مىدهد كه جنين بوده» الآن هم نشان مىدهد. مثلًا مى كويند: اى بشر! تو جنين ثروتى رااز راه درست به دست نياوردى 
ازراه ظلم به دست آوردىء حق ديككران را يايمال كردى ... به كونهاى كه وجدان او را تحرييكك م ىكنند كه خودش عليه 
خودش قيام كند» و جقدر افرادى مال و ثروت و هستى و منافع خودشان را به ياى انبيا ريختند و به دست خودشان تحويل طبقة 
مظلوم دادند. 

اين داستان معروف است كه شخصى از متمكنين و ثروتمندان در محضر حضرت رسول نشسته بود. فقير زندهيوشى وارد 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7,‏ ص: 7/17 

مى خواست. اتفاقاً جاى خالى يهلوى همان آدم متعيّن به اصطلاح اشرافى بود. رفت يهلوى او نشست. او طبق عادتى كه داشت» 
كوو حجر ا دري الح رو ا وح ترفو ا زيوك لوطه كر زديك اساي لاص قي اقفن 34 
بجسبد؟ كفت: نه يا رسول اللّه. ترسيدى كه جيزى از ثروت تو به او سرايت كند؟ نه يا رسول اللّه. ترسيدى كه جاموهايت 
كنوك الردة كود ؟ نهرطا وبتؤل الف كرمو ده نان بعر انع كار كرف كران نتن ع ادك علط رن يدها وسون الما مق 


حاضرم نيمى از ثروتم را به اين برادر مسلمانم بدهم. ولى او كفت: من نمىيذيرم. كفتند: جرا نمى يذيرى؟ كفت: مى ترسم 


اكر بيذيرم من هم يكك روز مثل او بشومء فقيرى بيايد خودم را كنار بكشم ١١‏ اين» عمل وجدان است كه از يكك طرف 
وجدان او برانكيخته مى شود كه نيمى از ثروتش را در اختيار وى قرار بدهدء واز طرف ديكر آن ديكرى براى وجدانش آن 
قدر اصالت قائلاست كه براى اينكه مبادا يكك وقت اين وجدان ياكش مخدوش بشود مى كويد من جنين ثروتى را 
نمى خواهم. 

اكر ما تاريخ را بررسى كنيمء به اين حقيقت مى رسيم كه در نهضتهاى مذهبى و دينى (نهضتهاى انبيا) جنين جيزى بوده است 
كه انبيا فرد را عليه خودش ابرانكيزنك. 

اصنًا توبه همين است. توبه كه واقعاً يكك حالت عالى انسانى استء عبارت است از قيام انسان عليه خودش» يكك قيام اصلاحى. 
من مخصوصاً يكك وقت تعبيرات قرآن در مورد توبه را جمع كردم, ديدم تعبيرات خيلى عالى و عجيبى از آب در مىآيد. 
قرآن مكرر ا 5 وَأَض لح يك قيام اصلاحى از درون انسانء قيام وجدان انسان عليه خودش. عليه 
اراق كارىها واف اطكاوض ماف رواب كر سني عالق هرا اثباة سنق» كد سيك ونا تر انق نيك كناواقعا اسان يك 
وجدان مستقل از منافع دارد. ما نمى كُوييم منافع روى وجدان انسان اثر نمى كذارد. ولى تمام عناصر وجدان را منافع نمىسازد. 


درز فولمتسوادو كشن 3يكرئ تعت وان «وحوذ اجتماعى و شرابظ واد كيج) يحت مى كلا وهس كويد: 


)١(‏ [اين داستان در كتاب داستان راستان (داستان شمارةٌ )١7/‏ نقل شده است.] 
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ماركس از «وجود اجتماعى» براى ما صحبت مى كند. بايد ديد مقصودش از اين اصطلاح جيست. وجود اجتماعى به وسيلة 
شرايط زندكانى كه در اجتماع انسانى وجود دارد» مشخص و شناخته مىشود. وجدان افراد سازندة شرايط مادى نمى باشد» 
بلكه اين شرايط است كه وجدان افراد را به وجود م ىآورد ١‏ حال آنكه هر دو هست؛ هم شرايط مادى روى وجدان اثر 
فى كذارذ وهم وجدان روى شرايط مادى؛ تأثير متقابل دارند بدون اينكه يكى از اين دو را علت و ديكرى را معلول» يكى را 
اصل و ديكرى را تابع بدانيم؛ دو عنصر هستند از عناصر اين عالم و دو عامل هستند از عوامل اين عالم» مثل همه عوامل عالم 
كه كاهى اين روى آن اثر مى كذارد و كاهى آن روى اين اثر مى كذارد, اينها هم روى عمدكر اتر من كدازلل: 

شرايط زندكى روى وجدان اثر مى كذاردء وجدان هم روى شرايط مادى اثر مى كذارد. 

منظور از شرايط مادى زندكانى كدام است؟ در اجتماع» غنى و فقير وجود دارد. شيوة انديشهٌ اين دو كروه متفاوت است. حتى 
دربارة يكك مسئلهُ واحد. يكسان نمىانديشند «7) بعد مى كويد حتى فقر و غنا (يعنى ميزان درآمد) هم ملاك نيستء طبقه 
أمائى [نلت اميدكى الك ان تقر ملقة ان الك ندر امنلان ار )دوو له ورك ييه كير افيض سولاك اتطقة 
ار عر باشد و درآمدش از كسى كه در طبقة بورزواست بيشتر باشدء ولى مع ذلك وجدانش وجدان طبقاتى باشد نه 
درا مدى. 

اين را بعد به اين شكل اصلاح كرده است: 

فقر و بينوايى عبارت است از شرايط زندكى. اينكك بايد ديد جرا در دنيا 


١ / اصول مقدماتى فلسفه.» ص‎ )١( 


(؟) جون او در شرايط فقر زندكى م ىكندء اين در شرايط غنا. 
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غنى و فقير وجود دارد كه در نتيجه شرايط زند كى بشر مختلف باشد؟. 

كروهى از مردم كه داراى شرايط مادى مشترك باشند» تشكيل طبقه مىدهند. ولى مفهوم طبقه به فقر و غنا اطلاق نمىشود. 
يرولترى كه بيش از يكك نفر بورزوا درآمد دارد» بازهم يرولتر است و اكآر در خدمت ارباب باشد و در زندكى هم تأمين و 
استقلال داشته باشدء بازهم جنبة يرولتاريايى او كم يا زياد نمىشود. شرايط مادى زندكى منوط به يول درآوردن نيستء بلكه 
به كار و حرفةٌ اجتماعى مربوط است. 

اينجاست كه مى بينيم انسان موجد تاريخ است. عمل انسان بر حسب ميل او صورت مى كيرد. اين ميل ناشى از افكار آنهاست. 
افكار افراد هم زادهُ شرايط مادى زندكى استء يعنى شرايطى كه به طبقَُ معين اختصاص دارد. 

به اين شكل حوادث تاريخى توجيه مىشود. يس تاريخ را افراد به وجود مىآورند. مقصود از افراد» عمل افراد است. عمل 
افراد تابع ميل افراد است. ميل هم تابع افكار افراد است. افكار افراد هم تابع شرايط مادى زتد كن و شرابظ طبقاتى اسثد يس 


تمام تاريخ را وضع خاص طبقاتى به وجود مى آورد. 
آيا جنكهاى فكرى و عقيدقى جنكهاى طبقاتى است؟ 


در فصل ديكر مسئلةُ مبارزات طبقاتى را عنوان مى كند كه نتيجهاش اين مى شود كه تاريخ را- بعد از دورة كمونيسم اوليه. 
جون كمونيسم اوليه را نبايد «تاريخ) بناميم- فقط مبارزات طبقاتى و تضاد طبقاتى به وجود آورده است. 

اينجا براى من يكك مجهولى باقى است كه [آيا به نظر] اين آقايان در دورة قبل از ييدايش طبقات- كه معتقدند دور اشتراكى 
بوده است- اصنًا بشر تاريخ نداشته؟ 

حوادث رخ نمىداده؟ بالا-تره بعد كه به اشتراكك ثانوى منتهى مى شود و در آنجا طبقات بكلى از ميان مىرود؛ ديكر موتور 
تاريخ عع قاقد ذوحين ورشوروف شيك أن موتور محرٌّكك تاريخ كار نم ىكند؟ در آنجا كه ديكر طبقات وجود 
تايف هو واقها نمىدانم اينها در اينجا جه مى كويند. در فصل «مبارزات طبقاتى محرّكك تاريخ است» مى كويد: 
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عمل و رفتار افراد متناسب با افكار آنهاست. اين افكار محصول زندكى مادى ايشان است و به طبقهُ معينى مربوط مىشود. از 
اين بيان نبايد تصور كرد كه تنها دو طبقه در اجتماع وجود دارد. طبقات مختلفى هست كه تنها دو قسمت آنها با يكديكر در 
ستيزه و جدال هستند: بورزوازى و يرولتاريا »١١‏ اين هم كه ديكر بيشتر روغن داغ مى كندء مى كويد طبقات ديككر وجود دارند 
ولى آنها دراين موتور تاريخ تأثير ندارند و تنها اين دو طبقه در عصر ما تأثير دارند. 

يس بايد نتيجه كرفت كه افكارء نمايش طبقات است. جامعه به طبقاتى تقسيم مىشود كه با هم مبارزه دارند. به اين ترتيب 
اكر به افكارى كه مردم در جامعه دارند توجه شود, ملاحظه خواهد شد كه اين افكار با هم تصادم و اختلاف دارند و در يردةٌ 
اين افكار» طبقاتى ديده مى شود كه آنها هم در مبارزه و معارضه هستند. 

آيا واقعاً همه جنككهاى فكرى و عقيدتى كه در دنيا وجود دارد جنككهاى طبقاتى است و ريشة طبقاتى دارد؟ آيا اين جنكى كه 
الآن بين مساجد جنوب شهر و حسينية ارشاد رخ داده؛ از نظر تحليل ديالكتيكى به ريشة طبقاتى برمى كردد؟ كسى مى تواند 
اينجور تحليل كند؟. 


- طبقات فكلى و معمم. 

نه طبقهاى كه اين آقايان مى كويند. طبقهُ فكلى و معمّم كه دو طبقه نمى شود. 
- فكلى بورزواست. معمّم يرولتر. 

اإينها كه اسم كذارى است. ممكن است شما عكسش را بككوييد. اكر اينها 
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بكويند» عكس اين را مى كويند؛ مى كويند معمّم وابسته به طبقة بورزواست و فكلىها نه. به هر حال جككونه مىشود اينها را 
تحليل كرد؟. 

يكك وقت ديكر هم من همين حرف را به يكك نفر كه مىخواست قضايا را روى اين حسابها توجيه كند كفتم كه حسينية ارشاد 
را تو جكونه توجيه مىكنى؟ يكك نفر سرمايهدار (آقاى همايون) بانى و مؤسس اينجاست و افكارى كه در اينجا بخش مى شود 
وطبقهاى كه از اينجا تغذيهُ فكرى مى كنندء, افرادى هستند كه افكار ضد سرمايهدارى دارند. اينجا خودش را سمبل افكار 
بويع الس لاقني اونا دار امال انعا س وانن كك مز ميية وجرا عه ميو بالكا سكي نكا رفوونده السقو ابن اذ 
ارتسكا كني كرفي ره ا 

از نظر ما قابل توجيه است. ما براى آن شخص مؤسس در عين اينكه وابسته به طبقةُ سرمايهدار استء يكك وجدان اسلامى قائل 
هستيم كه اين وجدانش هيج كونه بستكى به طبقهاش ندارد؛ يعنى جنين آدمى جون وجدانش وجدان اصيلى استء مى تواند 
كارى بر ضد طبقَهُ خودش بكند و هيج مانعى ندارد. اما اينهايى كه قضايا را روى اين حساب توجيه مى كنند جه مى كويند؟ 
مخصوصاً اشخاصى كه هم افكارشان جنين افكارى است و هم با سوء ظن و بدبينى به اين مؤسسه نكاه نمى كنند. حال اكر 
افرادى با سوء ظن و بدبينى نككاه كنندء مئلًا بكويند: اين يكك دام اميرياليستى استء يكك دام كابيتاليستى استء بككويند: اين 
يكك كانال انحرافى است كه افكار را از مسير اصلى خودش منحرف كندء باز يكك حرفى است. افرادى كه به جنين جيزى هم 
اعتقاد ندارند» جكونه اين امر را توجيه مىكنند؟ به نظر ما جز با اين كه براى وجدان انسان مقدارى استقلال [قائل شويم 
توجيهيذير نيست.] و استقلال كه مى كوييم» معنايش اين نيست كه وجدان انسان يكك سد و درى است كه هيج جيز در آن 
نفوذ ندارد» بلكه مى كوييم وجدان انسان يك عامل مستقل است مثل همه عوامل جهان كه هم از عاملهاى ديكر متأثر مى شود 
وهم عاملهاى ديكر را تحت تأثير خودش قرار مىدهد. مقصود ما از استقلال؛ اين است. 

ازاين رو قواى محرّكة تاريخ يعنى جيزى كه تاريخ را به وجود مىآورد جنككهاى طبقاتى است. انكلس مى كويد: مسلّم شده 
است كه در تاريخ 
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جديد "١١‏ كليهُ مبارزات سياسى عبارت است از همان مبارزات طبقاتى» و تمام مبارزات استقلالجويانة طبقات با وجود شكل 
سياسى كه به خود مى كيرد سرانجام به استقلال اقتصادى منجر مى كردد 0١‏ بعد دومرتبه خود اين آقاى رُرِرُ يوليتسر مى كويد: 
نكتة ديكرى را بايد به اين مطالب افزود: رفتار» ميل و افكار» نمايشى است از طبقات» و طبقات محصول اقتصاد جامعه است. 
يس مى توان كفت كه تاريخ را جنكهاى طبقاتى توجيه و مشخص م ىكند و اين طبقات؛ محصول اقتصاد جامعه است. ما 


هر كاه بخواهيم يكك واقعةٌ تاريخى را توجيه كنيمء بايد ببينيم افكار متضادى كه در آن وجود داشته كدام است. از روى افكار 


به طبقات مدافع و مخالف آن بى ببريم ودست آخر حالت اقتصادى را كه شاخص اين طبقات است كشف كنيم. 

بعد يكك قسمتى دارد كه اين قسمت زياد بازكو مىشود ولى اين يكك حدس و فرض بيشتر نيست. ما هم نمى كوييم جنين 
جيزى نبوده» ولى خيال نمى كنم دليل قاطعى وجود داشته باشد كه جنين بوده است. براى زندكى بشر ادوارى ذكر مى كنند: 
دورة اشتراكك اوليه» دورة كشاورزى و دامبرورى كه به دنبال خودش به عقيدة اينها بردكى را مىآورد و مسئلة مالكيت به 
وجود مىآيدء بعد دورة تجارت و بازركانى و بورزوازى و بعد هم دورة سرمايهدارى در شكل اخير. مى كُويد: 

براى دانستن اينكه طبقات از كجا بيدا مىشود.ء بايستى تاريخ جامعه را مطالعه كرد «». آن وقت معلوم خواهد شد كه طبقات 


هميشه يكسان نبودهاند. 


)١(‏ تاريخ جديد لا بد استثنايى است از تاريخ قديم. 
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() اين اتفاقاً حرف خوبى است. تاريخ را بايد مطالعه كرد. ولى بعد مى كويد اين حرفها تاريخى نيستء در تاريخ نوشته نشده 
است و دليلى آنطور كه مورخ مىخواهد به دست بياورد» نيست و فقط فرضيه و حرف است. 
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در يونان باستان برده و صاحبء در قرون وسطى سرفها و سينيورها و خلاصه در دورة بعد بورزوا و يرولتاريا بوده است. به اين 


شكل مى بينيم كه طبقات متغير هستند. علت اين تغييرات جيست؟ تغيبر شرايط اقتصادى است كه موجب اين تغييرات مىشود. 


مسئلة «تبليغ» در مار كسيسم 


فصل ديكرى دارد تحت عنوان «انطباق متد ديالكتيكك با ايدئولوزيها». به نظر مىرسد سخنانى كه ماركس كفته است و بعدها 
مورد انتقاد و اعتراض قرار كرفته؛ قسمتى از آن را انككلس و قسمتهاى ديكر را بعد لنين اصلاح كرده است. به اينها ايراد 
كرفتهاند كه اين طور كه ماركس وجدان را صددرصد تابع شرايط اجتماعى و طبقاتى مىداند» از نظر او وجدان انعكاس جبرى 
شرايط زندكى استء بنابراين ديكر براى ايدئولوزى نقش اصيل قائل نيستء براى فكر به هيج وجه نقش اصيل قائل نيست. 
جون بنا براين شد كه وجدان انسان بازيحة شرايط زندكى مادى اوست. وقتى كه وضع زندكَى مادى جنين استء خواه ناخواه 
وجدان انسان اين جور استء يس ديكر تبليغ جه نقشى مى تواند داشته باشد؟ تبليغ براى ساختن وجدان است. يكك شىء را از 
غير راه عات خودش كه نمىشود به وجود آورد. اكر شما كفتيد آب را فقط وفقط بافلاان عنصر و فلا-ن عنصر مى شود 
ساختء آيا با تبليغ هم مى شود آب ساخت؟ نه» جنين جيزى محال است. يا اكر كفتيد فلان بيمارى كه در بدن يا روان انسان 
(در اعصاب او) بيدا مىشود به فلان علت استء آيا با حرف و كفتار هم مى شود آن بيمارى را ايجاد يا رفع كرد؟ نه. وقتى كه 
افكار صد درصد تابع شرايط مادى زندكى استء بنابراين نقش تبليغ را بايد بكلى صفر بدانيم. ولى جون ديدند جنين جيزى 
نيست و خودشان دستكاههاى تبليغاتى وسيعى دارندء آمدند اين را توجيه كنند (حال اين توجيه با آن حرفها جكونه جور در 
مى آيدء من نمى دانم)» كفتند: البته وقتى كه ما افكار را تابع شرايط مادى دانستيم؛ اين جهت را انكار نمىكنيم كه نقش افكار 
را به عنوان عامل دوم بايد قبول كرد. 

ولى مسلّم اكر افكار صد درصد انعكاس شرايط زندكى استء عامل ديكرى غير از شرايط زندكى [مانند تبليغ] نمى تواند 


سازندة آن باشد. هر كسى اكر در آن شرايط قرار كرفت» فكرش را هم يبدا مى كند» كار مى كند. كسى كه در آن شرايط 
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نيستء اصلًا تبليغ نمى تواند رويش اثر بككذارد. حالا اينها جه جور توجيه مى كنندء من نمىدانم. عبارتهايش را مىخوانم: 
معمولا اينطور كفته مى شود كه ما ركسيسم عبارت از يكك فلسفة مادى است كه منكر نقش افكار در تاريخ مىباشد؛ يعنى 
عامل ايدئولوزى را انكار مى كند و تنها به تأثيرات اقتصادى نظر دارد ١١‏ البته كسى اين حرف را نمىزند كه ما ركسيسم نقش 
افكار را بكلى منكر است؛ ما ركسيسم مى كويد افكار صددرصد تابع شرايط زندكى استء يعنى عامل ديكرى در ساختن آن 
مؤثر نيست. اين را بايد جواب بدهيد. 

اين كفتار خطاست. ما ركسيسم از نقش مهمى كه فكرء هنر و عقايد در زندكى بازى مى كنند غافل نيست و برعكس اهميت 
وافرى به انواع ايدئولوزيها مىدهد .72١‏ عامل ايدثولوزى و شكل ايدئولوزى جيست؟ اين قسمت از ما ركسيسم كه مورد مطالعة 
ماستء بيش از هر قسمتى بد فهميده شده است. دليلش هم اين است كه تا مدتهاى مديدء مار كسيسم را فقط از لحاظ 
اقتصادى مى آموختهاند. به اين طريق نه تنها ماركسيسم رااز شكل كلى خود جدا مى كردهاند» بلكه اصول واقعى اين فلسفه را 
نيز كنار مىزدهاند زيرا جيزى كه اجازه مىدهد اقتصاد به صورت يكك علم كامل درآيد. ماترياليسم تاريخى و انطباق آن با 
ماترياليسم ديالكتيكك است. 

تعبيرات غلطى هم كه از ما ركسيسم شده استء به علت آن بوده كه از نقش ايدئولوزيها در تاريخ و زندكى غفلت ورزيدهاند. 
جدا كردن ايدئولوزيها از ماركسيسم, به منزلة تفكيكك ما ركسيسم از ماترياليسم ديالكتيكك استء يعنى تجزية آن از اصول. 


()احماة تأخن ع 0 

(1) توضيح نمىدهد كه به جه شكل است. 
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من درست نفهميدم كه جه مى كويد. ايرادى كه به نظر ما مى رسد اين نيست كه بنا بر اصول ما ركسيسم ايدئولوزى هيج نقشى 
ندارد و هيج عاملى نيست؛ نه بالاخره فكر است. هيج كس منكر نيست كه فكرء خودش يكك عاملى استه ولى ما مى كوييم 
بنا بر اصول ما ركسيسم افكار صددرصد تابع شرايط اقتصادى استء يعنى از كادر شرايط اقتصادى نمى تواند خارج باشد و 
نقش يكك عامل صددرصد تابع را بازى مى كند. 

ايرادى كه مى خواهند بككيرند اين خواهد بود كه نقش ايدئولوزى» نقش يكك عامل صددرصد تابع غير قابل انحراف از اصول 
خودش خواهد بود. بنابراين امكان ندارد كه يكك نفر بيايد وجدان كاذب بسازد. امكان ندارد كه يكك كار كرى كه در جنين 
شرايطى قرار كرفته و شرايط اقتصادى ايجاب م ىكند كه وجدانش اين باشدء يكك نفر بيايد يكك وجدان كاذب به او بدهد. 
املا وحدان كاذك مدق تذارى دا ةذ فيعه وك حون انك صادق رد كا تمد قدا زس انف :ا شيا حزات ددهيك: نه ركه 
مغلطه كنيد و بكوييد: شما كفتهايد كه از نظر ماركسيسم. ايدئولوزى هيج نقشى در تاريخ ندارد. خير» نقش دارد. ما نكفتيم 
ايدئولوزى از نظر شما نقشى ندارد. ما مى كوييم نقشش فقط تابع بودن است. شرايط اقتصادى- همينطور كه خودتان 
مى كوييد- فكر را به وجود مىآورد؛ فكرء ميل و اراده را به وجود مىآورد؛ ميل واراده» عمل را به وجود م ىآورد و عمل؛ 
تغيبرات در وضع اجتماع را به وجود مىآورد, ولى به اين شكل است كه هركز از آن تخلف نمى كند. بعد تحت اين مغلطه كه 


«خير» ايدئولوزى هم نقش داردا مىافتيد در مسئلةٌ وجدان كاذب», در حالى كه وجدان كاذب ديكر معنى ندارد. 


در فصلى تحت عنوان «ساختمان اقتصادى و ساختمان ايدئولوزى» مى كويد: 
است (اين درست) 0١1١‏ و اين عمل هم ناشى از ميل انسانى است (اين هم درست»» ميل نيز از افكار سرجشمه مى كيرد (اين هم 


درست) و ديديم آن جيزى كه 


(1)[غبارات:داخل برائع از استاد شهيد: اسن ] 
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افكار آدمى را مشخص مىسازد يعنى ايدئولوزى او را به وجود م ىآورد محيط اجتماعى است و طبقاتى كه در آن جامعه ديده 
مى شود (اين هم درست مطابقت مى كند»» اين طبقات نيز به خودى خود محصول شرايط اقتصادى و به عبارت ديكر طرز توليد 
مى باشد. 

روى همين اصولء ديكر وجدان صادق و وجدان كاذب بىمعنى است. بعد مى كويد: 

همجنين دريافتيم كه بين عامل ايدئولوزى و عامل اجتماعى» عامل سياسى قرار دارد. در مبارزة ايدئولوزيكك كه ناشى از مبارزة 
موجود در اجتماع استء عامل سياسى بروز مى كند. يس اكر ساختمان جامعه را به نور ماترياليسم تاريخى مشاهده كنيم» معلوم 
مى شود كه ياي اجتماع بر اساس اقتصاد قرار دارد و مافوق اجتماع» سازمان سياسى و سازمان ايدئولوزيكك كسترده شده است. 
ملا-حظه مى كنيم كه بيش ماترياليستها ساختمان ايدئولوزيك به منزلة قله و رأس بناى اجتماع شناخته مى شود و حال آنكه 
ايده ليستها قسمت ايدئولوزيكك را يايه و بناى جامعه مىانكارند. 

تا اينجا حرفهاى شما را [طبق اصول خودتان] قبول مى كنيم. به موجب همينهاست كه به عقيدة ما آن بحث دومى كه انكلس و 
ديكران طرح كردهاند- كه بعضى وجدانها وجدان كاذب استء ممكن است انسان در طبقهاى باشد و در اثر عوامل تبليغى بر 
ضد آن طبقه فكر كند- بىمعنى است و نمى تواند معنى داشته باشد. 

- انسان مىتواند آيندهنكرى كند و محيط زند كيش را آن قدر توسعه بدهد كه از ظرف زمان و مكان خارج شود. در نتيجه 
ممكن است مصالح و منافع امروزش را به خاطر مصالح و منافع بزركترى در آينده فدا كند. آقاى همايون جون به زند كى بعد 
از مركك ايمان دارد و مصالح بزركك آيندهاش در كرو اين فداكارى استء اين كار را انجام مىدهد. او حساب مى كند كه 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: /و" 

كدي باتك انيت "كداز عالق بكذرد و انفاق كند. كسانى كه در سطح بالاترى مىانديشند و تكامل و رستكارى در جهان 
آخرت را در كرو كذشتن از مرحلةٌ يست مادى مىدانند» به خاطر منفعت بزركتر در آينده از منفعت آنى مى كذرند. 

اين جواب به نظر من به هيج وجه صحيح نيست؛ يعنى اولًا به قول طلبهها «تفسير بما لا يرضى صاحبه) است. بحث در اين نبوده 
كه آيا انسان به خاطر نفع به معنى عامى كه به خودش عايد مى شود كارى مى كند يا مى تواند از دايرة خير خودش خارج بشود 
يعنى كارى را انجام جه حي رت ذا در آن كار در نظر نكرفته باشد. هيج كس در دنيا بيدا نمى شود كه مدعى شود 
انسان كارى را انجام مىدهد بدون آنكه خيرى را در نظر بككيرد. 

ثانياً طبق اين مطلب» خود مذهب هم مى تواند زيربنا واقع شود. جرا اينطور نتيجه مى كيرند كه مذهب روبناست؟ اينكه شما 
داريد اينجور كسترش مىدهيد كه ايمان هم شخصيت انسان را توسعه مىدهد و آن كسى كه به حيات جاويدان ايمان دارد 


باز به خاطر منافعى كه در دنياى ديكر به او برسد اين كار را م ىكندء يس باز به خاطر منفعت اين كار را كرده است. اكر شما 


اقتصاد را تا اينجا توسعه بدهيد كه شامل آنجه هم كه در دنياى ديكر به انسان مىرسد بشود» يس مذهب مىآيد جزو زيربنا 
قرار مى كيرد. يس اين نتيجهاى كه اينها مى خواهند بككيرند كه مذهب به طور كلى روبناست» جه نتيجهاى است؟. 

-اكر مى بينيم كار كرى مثل بورروا فكر مىكند و يا سرمايهدارى انديشةٌ كار كرى دارد» بايد اينجور توجيه كنيم كه به خاطر 
توسعة ارتباطات» آنها مى توانند با فرهنكك يكديكر آشنا شوند. موقعى كه فرزند سرمايهدار توانست با ارزشهاى طبقةُ كار كر 
آشنا بشود و در اثر مطالعه» جهت تاريخ را دريابد و به آن ايمان بياورد و فرضاً متوجه شود كه در آينده طبقه كاركر بيروز 
مى شود. نظام ارزشهايش ديكر ارزشهاى سرمايهدارى نيست. 

محيط براى اين وجدانء ارزشهاى تازهاى مى سازد و وجدانش مىشود وجدان كا ركرى. 
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اكر ما مى كوييم فكر به نوبة خودش اثر مى كذاردء اولّا بايد با منطق ديالكتيكى فكر كرد كه درست است كه فكر ابتدائاً 
زاك د أرظ ]بك امامقفا لين قربط تا نبو يمي كك قب 

جنابعالى مىفرماييد «منطق ديالكتيكى)؛ اكر مقصودتان تأثير متقابل فكر و شرايط مادى است 420١١‏ يس منطق ما ديالكتيكى 
است نه شما. يس جرا شما اسم يكى را زيربنا مى كذاريد؟ يكى را اصل و ديكرى را فرع مىدانيد؟ شما كه يكى را اصل و 
ديكرى رافرع مىدانيد» منطقتان ديالكتيكى نيست. 

يكك وقت شما- همينطور كه من عرض كردم- مى كوييد: شرايط مادى زندكى عامل مؤثرى است روى وجدان, وجدان هم 
عام تنكف ابت كه متنا روق جقرائظ ماد اومن كذ ردهي دو وى كد يكن الس كداوقة ينون اكه كي ص3 
ديكرى را طفيلى و تابع بدانيم. 

اكر تأثير متقابل استء اين است كه ما مى كوييم. اككر شما يكى را تابع مىدانيد [و ديكرى را متبوع» اينها جطور مى توانند بر 
هم تأثير متقابل بكذارند؟] ما نمى كُوييم تابع نقش ندارد؛ دارد» ولى نمى تواند از تابعيتش خارج شود. تابع مى تواند شرايط 
مادى را بر اساس آنجه كه متبوعش او را م ىكشاند تغيير بدهدء ولى نمى تواند متبوع خودش يعنى ريشة خودش را د كركون 
كند. 

شيك أن انييف كه ١‏ يدانا فكر برو هاا شرا اماف 

ابتدا هيج كدام نبوده. 

- انسان موقعى كه به دنيا آمد» خواستهاى فيزيكى بدنش او را به عمل واداشته. خواسته غذا بخورد. رفته با طبيعت سروكار 


داشته و اين برايش فكر ايجاد كرده. يس اول شرايط مادى بوده كه فكر را ايجاد كرده است. 


)١(‏ [در اينجا سؤالكننده تأييد مى كند كه مقصودش همان كفتهُ استاد است.] 
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اول وتؤاستة يودة كه دنال اننها وده انفت: 

- بله» كشش غريزى را كه ما انكار نمى كنيم. 

يس» از كشش غريزه شروع مى شود. 

- درست است. بسيار خوب» شرايط مادى را عامل نكيريم. مجموعة روابط متقابلى است بين خواستهاى فيزيكى فرد و محيط؛ 
يعنى خواستهاى انسان و شرايط مادى. شرايط مادى فقط اين صندلى نيست»ء آن روابطى است كه انسان در طبيعت به وجود 


آورده است. 

اق خقلااو ناض ودع قه مان كواهك كروك تفرد كس الكار تناو 

ولى مسئلة تابع و متبوعى را كه شما اينجا آورديدء براى ما توضيح دهيد. 

- بحثى مطرح است كه در دوران اشتراكى يا دورهاى كه طبقهاى وجود نداشته باشد» نيروى محرّكة تاريخ جيست؟ بايد كفت 
كه قبل از اينكه بين انسانها نزاعى باشد» تضاد بين انسان و طبيعت عامل حركت تاريخ بوده و در آينده هم همين عامل نيروى 
محرّكة تاريخ خواهد بود؛ يعنى ممكن است نزاع بين انسانها تبديل شود به نزاع انسان با طبيعت. 

بدون شكك مسئلةُ جنكك انسان با طبيعت هميشه بوده؛ الآن هم هست. ولى در آيندهاى كه تضاد طبقاتى از بين برود» شكك 
ندارد كه باز تاريخ انسان وجود خواهد داشت و يبش هم خواهد رفتء ولى آيا به اين شكل است كه انسان بايد حتماً در حال 
مخار هجا طخت تاشن را ل قر :بحل روا ع كو لوناز فو زتووم نقاظ | تكنو ساق ع اندوع انق لفان د 
جايى مىرسد كه بر طبيعت زمين مسلط مىشود- كما اينكه امروز هم بر قسمتهاى زيادى مسلط شده است- ولى بازهم از 
تكامل بازنمىايستدء مى خواهد بر كرات آسمانها مسلط شود. ولى آيا اينكه انسان مىخواهد بر كرات آسمانها مسلط بشودء 
ذزاائر سكن انلبق كه كرات ا شمائق 
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با انسان دارند يا بر اساس يكك غريزهاى است كه در انسان هست كه مىخواهد بر همه جيز مسلط شود؟ جرا باز بياييم به 
اصطلاح فرض يكك جنكك و تضاد ميان انسان و [طبيعت را مطرح كنيم؟!]. 

- تضادش اينجاست: موجود زنده- از جمله انسان- به طور فطرى ميل به توسعه و تجاوز دارد. هر موجودى مرتب مى خواهد 
محيط زند كيش را توسعه بدهد و جون مىخواهد توسعه دهدء با موانعى روبرو مىشود, موانع در طبيعت. 

موانع غير از تضاد استء اشتباه نشود. 

- خود اين ميل با موانع موجود در طبيعت در تضاد است. طبيعت كه هميشه شرايط زندكّى را آماده در اختيار فرد نمى كذارد. 
فرض كنيم اينجا مانعى استء اينجا خشكى استء آنجا سرد يا كرم است و ... اين موانع در برابر ميل به تجاوز و توسعة 
زنك كى اهية و يتقان عاد ات 

معذرت مىخواهم كه شما اينجا مفهوم تضاد را داريد ... مثا من مى خواهم از اين در بيرون بروم» در بسته است و به صورت 
يكك مانع در مقابل من هست. به اين نمى كويند «تضادا» نمى كويند تضاد ميان من و در. تضاد در جايى است كه از دو عامل؛ 
اين مى خواهد آن رااز بين ببرد» آن مى خواهد اين را از بين ببرد. اين تضاد است. 

- مى كوييم محدوديت محيط و شرايط زندكى در مقابل ميل به توسعه ... 

ببينيد! اينها بىدريى دخل و تصرف كردن و به اصطلاح از كوشه و كنار زدن است. اول يكك مطلب مى كويند» بعد به آن 
مطلب ايراد وارد مى شودء يكك جيزى بر ضد آن مى كويند؛ بر آن ايراد وارد مى شود يكك جيز ديكر مى كويند. مثل منطق 
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مَرْدَنككَى )١١‏ آقاى مزيّنى است. مى كفت شخصى كفته بود: جرا اين مردنكى را كه روى جراغ مى كذارند» از جنس بلور كران 
قيمت درست مى كنند؟ بيايند از مس بسازند كه هيج وقت نشكند. كفتند: از مس باشد نور نمىدهد. كفت: سوراخ سوراخش 
كنند تا نور بيرون بيايد. كفتند: آخر سوراخ سوراخ كنندء باز باد مىآيد خاموشش مى كند. كفت: كاغد بجسبانند. 


به اين شكل يىدريى بايد ما جلو برويم واين را توجيه كنيم. اين فكر روى اين اساس به نظر من قابل توجيه نيست؛ يعنى اين 


فكر- اكر روى نص ماركس بخواهيم بايستيم- كه: «وجدان ما را وجود اجتماعى و طبقاتى ما مىسازد) كه اين را علت كرفته 
و آن را معلول؛ قابل توجيه نيست. اكر مى كفت محيط روى وجدان انسان اثر مى كذاردء بسيار حرف خوبى بود كما اينكه 
متقابلًا وجدان انسان هم روى محيط انسان اثر مى كذارد. 

علآؤدائن ابن اك كداثابك كنيد كهق] ازا ك سمط وحروؤاقه اشنة وجداة ازلبداى وجوه داو كه يشذا يخبط 
وققن ار عى كذارة. 

وجدان قبل از اينكه ما به وجود بياييم جى هست؟. 

وجدان انسان خودٍ انسان است. خود انسان قبل از محيطش وجود داردء به اين معنا كه خود انسان جورى ساخته شده كه نوعى 
خواستهها در سرشت او هستء مىخواهد محيطش اقتضا بكند مىخواهد نكند. همانطور كه خواستههاى مادى را محيط به 
انسان نداده است 07١‏ آن وجدانهاى عالى هم كه در انسان وجود دارد كه انسان در عمق فطرتش خواهان عدالت و صلح و 
مهربانى و محبت استء بالقوٌّه در عمق وجدان انسان قرار داده شده است. البته هنوز كسى در دنيا نتوانسته هيج غريزه از 
غرايزى را كه مورد قبول استء تشريح كند كه جيست,ء ولى لزومى ندارد. علم امروز هم نمى كويد من بايد ماهيت هر جيزى 


را بفهمم» مى كويد من وجود هر جيزى را در آثارش كشف مى كنم. در انسان جنين جيزهايى وجود دارد» حالا كجاست» 


(1) [سريوثن يزور كك بلورين كه لآسياءرا ؤير آذامى كذازئد :نا از باق مضوث بماتد الغنامة دهيكدا)] 

(') انسانى كه براى زندكّى طالب نان استء. محيط طبقاتى اين خواسته را به او داده يا ساختمان انسان؟ 
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وبشلة أبن غريزه كعاسة ما غريزة دينى در كجاى مغز ما وجود دارد» ما جه مىدانيم كجا وجود دارد. غريزة هنر و زيبايى 
در بشر هستء حالا در كجاى وجود بشر نهفته است» كسى نمىداند» ولى جنين جيزى هست. 


فقه وحقوق (مجموعه آثار)ء ج١1‏ ص: ارين 
" نظرية جبر اقتصادى تاريخ و بررسى آن 
اشاره 


بحث ما در دو جلسة كذشته دربارة نظريهاى بود كه در زمينة تاريخ ابراز شده است كه نيروى كردانندة جبرى تاريخ» نيازهاى 
اقتصادى بشراشة تبروهاق توليدى جيرا تكامل بيدا مى كنند و روابط توليد و توزيع زوك تشير فى كتد.واطعا برااشانى ايها 
حمةٌ شثون ديكر زنِدكى از آن جمله قانون» فرهتكك» مذهبء اخلاق: هتر و ... 

جبراً تغيير مى كند و نمى تواند ثابت بماند. 

اين مسأله را از آن نظر طرح كرديم كه بحث ما دربارة اسلام و مقتضيات زمان بود واين يكى از دلا-يلى است كه افرادى 


مى آورند براى اينكه هيج قانونى نمى تواند ثابت و جاويد بماند. 


دو تفسير از زيربنا بودن اقتصاد 


ما مىخواهيم دو مطلب را بررسى كنيم. يكى اينكه اين تشبيه كه مى كويند اقتصاد زيربناست»ء از نظر من اندكى مبهم است؛ 
يعنى دو جور مى شود تفسير كرد واز خود اين تشبيه مقصود را فهميد. 

يكى اينكه منظور از زيربناء طبقهُ زيرين سازمان اجتماع است. سازمانهاى مختلف اجتماعى در حكم ساختمانى است كه داراى 
جندين طبقه است. يكك طبقه. 
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طبقة زيرين است و طبقات ديكر طبقات رويين كه بر روى اين طبقه ساخته شده است. طبقات رويين به طبقةُ زيرين وابستكى 
دارند ولى طبقة زيرين؛ آن وابستكى را به طبقات رويين ندارد؛ يعنى اكر تغيير و حركت و انهدامى در طبقةٌ يايين رخ بدهد. 
خيرا در علنات بالا هم اثر مى كذارد ولى اكر در طبقات بالا تغيير و انهدامى رخ بدهد» روى طبقةُ يايين اثر نمى كذارد. 

آيا مقصود از اينكه اقتصاد زيريناست اين است كه رابطةٌ اقتصاد و ساير مسائلء از قبيل رابطةً طبقةٌ يايين ساختمان با طبقهُ بالاى 
سَاخيب اق اسحت؟ ١‏ كو مقضوة ازج بالكل ابى فيه ون :اذ ادن تبتان "تمن كد كه نا تعن اقتضاف سار شكون تغيير امن كباله انق 
تشبيه فقط رابطهٌ منفى را بيان م كند و رابطهٌ مثبت مسائل اقتصادى را با ساير مسائل بيان نمى كند؛ يعنى اين جهت را بيان 
نمى كند كه همه سازمانهاى اجتماعى انعكاسى از روابط اقتصادى است و تمام كيفيات و خصوصياتشان را از اقتصاد دارند» 
بلكه همين قدر مى كويد كه اككر سازمانى بنا شدء با تغيير اقتصاد خود به خود محكوم به تغيير استء اما اين را كه اصل به 
وجود آمدنش هم تابع اقتصاد است يا نه» بيان نمى كند. 

اين تعبير را جور ديكرى هم مى شود تقرير كرد و آن اينكه مقصود از روبنا آن اصطلاح مخصوص معمارى است. ساختمان 
فك اسكلت وازة كدرعارك انك انوا يفنا (كندددا با اشر اهم وسسمان بنائسى قوة )سفن :و ادو سرهاء و ركه روا 
كه بيشتر جنبة زينتى و تفنّنى دارد مثل كجى كه روى بنا مى كشند» رنكك و روغنى كه مى زنند» نقاشىاى كه مى كنندء دكورها 
و امثال اينها. 

اكر منظور اين آقايان از روبنا و زيربنا- كه زيربنا اقتصاد است و همه جيز ديكر روبنا- اين باشدء كذشته از آن جهت كه در 
تشبيه اول محكوم بود [يعنى حكم شده بود] (يعنى با خرابى طبقة يايين» طبقةُ بالا خراب مىشود؛ اينجا هم با خرابى اسكلت» 
زينت وهمة اين حرفها از بين مىرود و به قول سعدى اكر خانه از ياى بست ويران بود» نقش ايوان ديكر فايده ندارد) يكك 
مطلب ديكر هم فهميده مىشود و آن اينكه غير از اقتصاد» هر جيز ديكر جنبةُ تفنّنى و ذوقى و غير ضرورى دارد؛ يعنى در ميان 
شتات اونوك مد ككف بلمدلة دمانل ادك كس و هدرو رتاف زند كن انيت مااكووهان راحو رز قر فحيد ا م كد 
و حاكم بر بشر هستند و آنء مسائل اقتصادى است؛ ساير مسائل جبرى و ضرورى و حتمى 
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نيستء تفنّنى و ذوقى است؛ آنها خودشان را بر بشر تحميل نمىكنند و نمى توانند جبراً بر بشر حكومت كنندء بشر بر آنها 
حاكم است. يس مسائل اقتصادى مسائلى است كه بر بشر حكومت م ىكند و او را مى كرداند و بشر اجبار دارد كه از آن 
ييروى كندء و مسائلى غير از آن از قبيل قانون» فرهنكك, هنرء اخلاق و مذهب, مسائلى است كه اكر هم نبود» نبود. اكر بشر 
يكك وقتى از مسائل ضرورى خودش فارغ بشود, به اين مسائل هم مىيردازد ولى وقتى از آن مسائل فارغ نبود و ضرورتى ييبش 
آمد. هميشه اينها را فداى آن مى كند. بنابراين غير از اقتصاد. همه جيز را بايد غير ضرورى تلقى كنيم. 

ذوبازة هنر ابن حرق خخيلى ساذه امنت» مئ توا كفت كه هميخ طور اسبت: هدر امرى است ذوقى واتفلى : يشر فراقتى .داشتة 


باشد به كارهاى هنرى مىيردازد. 


وقتى كه ذهن و خيالش از همه جا فارغ شدء مى رود سراغ اينجور مسائل, اما وقتى كه ياى ضرورت در ميان باشد. همة اينها را 
طرد مى كند. آيا فرهنكك هم از همين قبيل است؟ و خصوصاً قانون؛ آيا قانون هم براى بشر يكك امر تفتّنى است يا ضرورى؟. 
باهر حال اية: تعبير ديكرئ اسث ال 1ق تشييه (زيربنا و روينا): اكر نعه تسيت به تغبير اول.دز ابن تغيير تكقة أضافداى فههيده 
مىشود ولى آن نقصى كه در تعبير اول بود در اين تعبير هم هست. نقص تعبير اول اين بود كه صاحبان اين نظريه مى خواهند 
بكويتة كسار مسائل رتوو اتعكاسى او مسائل اقتضادق : است. ها اذ جنبة منفى تمى كويد كه با اين رفتق اينهاء أنهااز 
بين مىروند؛ بلكه مىخواهند بككويند اخلالق» هئر» مذهب و قانون در هر اجتماعىء انعكاسى است از روابط اقتصادى آن 
اجتماع؛ به طورى كه اكر براى يكك جامعهشناس بيان كنند كه در فلا-ن جامعه اين قانون حكومت مى كندء» مردمش جنين 
لكف ,ذاوقك وامتهيقن اشعرر انق اوقورا ب كرافل وجرينا وا تان مسد بكرينة هاة! سجرن اخلوق وهم و كر ثقاة 
مىدهد كه نظام اقتصادى اينها جنين نظامى است؛ و متقابلًا اكر نظام اقتصادى جامعداى را براى يكك جامعهشناس بيان كنند» 
حدس مىزند كه جامعهاى كه داراى جنين اقتصادى استء حتماً هنرش هم اين استء اخلااقش هم اين استء قانون و 
فرهنككش هم اين است؛ يعنى تا اين مقدار تبعيت و وابستكى قائلند» در حالى كه آن تعبير از آن تشبيه؛ از اين نظر مطلب را 
نمىرساند. ولى لزومى ندارد كه 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: 08 

يكك تشبيه كه از طرف افرادى ابراز مى شودء مبيّن تمام خصوصيات نظرياتشان باشد؛ نظرياتشان را در حرفها يشان كفتهاند. 


آيا در انسان فقط غريزة تلاش براى معاش اصيل است؟ 


مطلب ديكر كه باز بايد روشن بشود اين است- يعنى ما مطلب را مى شكافيم و فقط به صورت شقوق ذكر مى كنيم- كه جرا 
جنين است؟ يعنى اكر ما اين نظريه را قبول كرديمء بايد ببرسيم جرا اينجور است؟ جرا اقتصاد اصل است و همه جيز ديكر فرع؟ 
ريشة اين امر جيست؟. 

براى اين امر دو نوع ريشه مىشود بيان كرد: يكك ريشه؛ ريشهُ روانى است؛ بككُوييم اين امر از يكك خصلت ذاتى روانى بشر 
نشأت مى كيرد. ريشة ديكر مربوط به خصلت ذاتى اقتصاد از يكك طرفء و خصلت ذاتى ساير مسائل از طرف ديككر است» 
و 

اكر بككوييم منشأش خصلت روانى استء معنايش اين است كه از نظر اين فلسفه انسان موجودى است كه فقط يكك غريزه در 
وجودش اصالت دارد و هيج غريزة ديكر اصالت ندارد» و غريزهاى كه اصالت دارد «تلاش براى معاش» است؛ بشر اينجور 
ساخته شده است. همانطور كه كياهان يكك ساختمان مخصوص دارند و حيوانات يكك ساختمان مخصوص دارندء» ساختمان 
انسان هم اين كونه است. آنجه كه در وجود انسان اصيل استء تلاش براى معاش است و هر جيز ديكر با هر رنكك ديكر كه 
انسان داشته باشد» روح و باطن و ريشهاش باز نوعى تلاش براى معاش است؛ يعنى ممككن است تجلياتى در انسان وجود داشته 
باشد كه آدمى در ابتدا نمىداند كه اين براى جيست» خيال مى كند كه امر مستقل و جداكانهاى استء ولى اكر آن را بشكافد 
مى بيند اين هم از همان تلاش معاش ريشه مى كيرد. 

مثا انسان رفيقى بيدا م ىكندء در عالم دوستى و رفاقت اينجور خيال م ىكند كه ما با فلان كس دوست هستيم. جرا دوست 
هستيد؟ همديكر را دوست داريم و به خاطر اينكه يكديكر را دوست داريم» معاشرت مى كنيم» جلسات تشكيل مى دهيم, به 


خانة يكديكر مىرويم. ولى اككر روان بشر را بشكافند [معلوم مىشود كه] دوستى هم اصالت ندارد. انسان شخصى را دوست 
دارد كه دوستى او براى معاشش مفيد باشد. از همان لحظداى كه دوستى با يكك دوست براى معاش انسان مفيد نبود. 
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تقويجاً ابن موسق رق بكامركق من روفو يعدا ان مق مو رود امون ذركر قزل ال شمية قبل اسبت: 

اكر اين حرف را بككُويند» جوابش را جه مرجعى بايد بدهد؟ جواب اين حرف را علم روانشناسى بايد بدهد كه كارش تحقيق 
دربارة غرايز بشر است. قدر مسلّم روانشناسى اين نظريه را نمىيذيرد. علم امروز و روا نشناسى امروز اين نظريه را نمى يذيرد 
كه در وجود بشر تنها يكك غريزة اصيل وجود دارد و آن همان غريزة تلاش براى معاش است. حتى افرادى هم كه افكار مادى 
دارند» منكر اين حرفاند. 

راسل معتقد است كه سه غريزه در وجود انسان اصالت دارد: يكى همين غريزة تلاش براى معاش» ديكّر غريزة جنسى و سوم 
غريزة برترى طلبى و قدرت طلبى. 

ديكران براى حقيقتجوبى در انسان اصالت قائلند؛ يعنى معتقدند انسان به حسب سرشت و فطرتء حقيقت جوء كاوشكر و 
علم طلب آفريده شده است. 

بنابراين براى علم اصالت قائل هستند» براى هنر و زيبايى و اخلاق و مذهب اصالت قائل هستند. يا اكر نككوييم كه به طور كلى 
جنين نظرياتى هستء لااقل در علم امروز اين مسائل مطرح است و هنوز اينها به يكك مرحلة قطعى نرسيده است كه غرايز اصيل 
بشر جيست؟ دانشمندترين دانشمندان هم در اين مسائل اختلاف نظر دارند. مثدًا بعضى مى كويند مذهب يكك غريزة اصيل در 
الباق اسك و يعقرى مه كرينك السك 

بس مطلب به اين ساد كى نيست كه ما آن راابه صورت يكك فلسفه بيان كنيم و بعد بككوييم: ليس الا و غير از اين هم جيزى 
اين مبتنى بر يكك مسئلةُ علمى است. اين آقايان كه خودشان بيش از ديكران سنكك علم را به سينه مى زنند و فلسفة خودشان را 


تأييد نمى كند. شايد هيج روانشناسى در دنيا نباشد كه براى انسان فقط يكك غريزه قائل باشد» غريزةُ تلاش براى معاش. 


يا وجدان فكرى بشر مستقل است يا قابع؟ 


ريشة ديكر ووانى اين مطلبء مسئلة فكر بشر و به عبارث ديكر مسئلة وجدان ادراكى بشر و وجدان فكرى بشر اسث. در انسان 
نيروى استدلال هست. انسان در 
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مسائل استدلال مى كند از مقدماتى به نتايجى مى رسد. رسيدن انسان به نتايج به دو جيز بستككى دارد: يكى اينكه آن مقدمات 
اوليهداى كه آنها را به عنوان اصل موضوع انتخاب كرده (يا اصول متعارفهاى كه آنها را به كار مىبرد) جه مقدماتى باشد؟ 
جون از مقدمات شروع مى كند تا به نتايج مى رسد. 

ديكر اينكه كيفيت به كار بستن آن مقدمات به جه نحو باشد؟ منطق صورى براى قسمت دوم است؛ يعنى منطق صورى براى 


اق انك كه كر السان مقدماق ذاشته باشد: ابن مقدمات راابه جه شكل أسازد ثا به تشبحة درست برهد. 


در همةٌ علوم. حتى علوم صددرصد تجربىء استدلال وجود دارد؛ جون بالاخره انسان در علوم تجربى هم تجاربى انجام 
مىدهد و بعد محصول تجاربش را به صورت يكك اصل كلى در مى آورد؛ باز در آن استنباط وجود دارد. 

حال آيا قَوّهُ فكر وادراكك بشر كه در مسائل استدلال مى كندء تابع جيزى است يا مستقل است؟ اين خودش مسئلة مهمى است. 
آيا قَوّهُ فكر بشر و ريشههاى وجدان فكرى بشرء يكك نيروى مستقل است يا نه؟. 

از همه مسائلى كه انسان در آنها استدلال م ىكند» رياضيات روشنتر است. يايةُ رياضيات يكك سالسله اصول متعارفه و اصول 
اوليه است: آن اصول اوليه كه در فكر بشر بيدا شده اسث؛ جه يايهاى دارد؟ يابهاى دارد يا ندارد؟ ممكن است بكوييد: 
يايهداش حس استء ريشهاش حواس بشر است كه در نتيجةٌ يكك سلسله احساسهاى مكرر, سلسله اصولى در فكر و عقل بشر 
بيدا شده است. ما حالا به اين قضيه كار نداريم كه آيا همه اصول عقلى بشر از حواس كرفته مى شود يا اصولى هم داريم كه از 
حواس كرفته نشدهاند؟ مى كوييم آيا اين اصول كه در عقل و فكر ما در اثر احساسهاى مكرر بيدا شده» ريشهاش همين است 
يا به نيازهاى زندكى بشر و به عبارت ديكر به منافع و مصالح بشر هم بستكى دارد؟ مثلًا يكك روز منفعت ما اقتضا مىكند كه 
ه* ه مساوى ١0‏ باشد. ممكن است در يكك جا منفعت ما اقتضا نكند كه 8* ه مساوى با 10 باشدء در آنجا اكر 0* 0 مساوى 
؟؟ باشد منفعت ما بهتر تأمين مىشود. يعنى واقعاً اكر منافع ما تغبير كرد فكر ما هم دربارة اينجور مسائل تغيير مى كند؟ اين 
وجدان فكرى ما بستككى دارد به منافع ماء به اغراض و هدفهاى ما؟ يا اينها به هر جا بستككى داشته باشند به حوايج و نيازهاى ما 
تسكن دازيد 

يافرض كنيد در فلسفه مى كويند: دور و تسلسل محال استء محال است كه 
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بيدايش دو شىء متوقف بر يكديكر باشد؛ يعنى يبدايش اين» متوقف باشد به بيدايش آن و برعكس؛ يعنى اين» وجودى 
وابسته به وجود آن و در واقع معلولش باشد و باز آنء عيناً وابسته به وجود اين و معلولش باشد و به عبارت ديكر اين دو فرد 
هر دوه هم علت يكديكر باشند هم معلول يكديكر نه اينكه از جنبهاى يكى علت باشد و ديكرى معلولء واز جنبة ديكر 
برعكس؛ آن, دو جنبه مى شود [و مانعى ندارد.]. 

اين يكك جيزى است در فكر بشر. فكر بشر در اينجور مسائل استقلال دارد يعنى تابع خواستها و مصالح و رزيم زندكى و اين 
جيزها نيست. بهترين دليلش همين است كه مى بينيد در علوم (فيزيك» رياضىء علوم فضايى) دانشمندان شوروى و جين كه در 
ريم خاصى زندكى مى كنند- رؤيمشان اشتراكى است و نظام زندكيشان يكك نوع نظام است- و دانشمندان آمريكايى كه در 
رزيم ديكرى درست مغاير بااين رزيم و ضد اين رزيم زندكى مى كنندء در لابراتوارهايشان وقتى كه مى خواهند مسائل را 
مطالعه كنند» با دو عينكك مختلف نمى بينند كه جون در دو نظام زندكى مى كنند او با يكك عينكك مى بيند و يكك جور استنباط 
م ىكند و اين با عينكك ديكرى مطالعه م ىكند و جور ديكرى استنباط مى كند!. 

البته هيج مانعى ندارد كه متد علمى اين با متد علمى آن مخالف باشدء كما اينكه مانعى ندارد در دو دانشكاه آمريكا دو متد 
علمى باشد يا در جين يكك متد علمى باشد» در شوروى متد ديككرى باشد يا در خود شوروى دو متد علمى باشد. ولى آنجه كه 
قطعى و مسلم است اين است كه افكار علمى و فلسفى بشر ملعبة نظام زندكى بشر نيست كه نظام زندكى» وجدان فكرى بشر 
رااز اصول و ريشه عوض كند. 

به هر حال اين هم مسئلهاى است كه به علم (علم النفس) مربوط است و در علم النفس (روانشناسى) جنين نظرى تأييد نشده 


كه اصول فكرى بشر با تغيير نظام زند كى بشر تغيير مى كند. 


جيزى كه بيشتر منشأ مغالطه مى شود [خلط ميان انديشههاى عملى و انديشههاى نظرى است.] قدماى فلاسفه متوجه يكك نكتة 
بسيار عالى شله بودند و آن اينكه بعضى مسائلء قراردادى است نه واقعى. مسائل قراردادى فكر بشر متغير است و به آنها 
انديشههاى عملى مى كفتند در مقابل انديشههاى نظرىء و به عبارت 
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ديكر مى كفتند: فكر بشر دربارةٌ «جهان آنجنان كه هست» تابع اغراض انسان نيستء ولى فكر بشر دربارة «جهان آنجنان كه 
بايد» تابع اغراض و اهداف انسان است. اينكه دور» محال است يا نه» فكرى است دربارة جهان آنجنان كه هست. 

اينكه فلان عدد ضرب در فلان عدد مساوى با فلان عدد استء» فكرى است دربارةٌ جهان آنجنان كه هست. رياضيات و فلسفه 
و طبيعيات جزو علوم نظرى هستند. 

ولى علومى كه دربارة «آنجه بايد) بحث مى كنند مثل اخلاق» سياست و تدبير منزل (در تقسيماتى كه قدما مى كردند) كه از 
اينجا مسئلة حسن و قبح مطرح مى شود: 

فلان جيز خوب استء فلان جيز بد» اين زيباست و آن زشت؛ اينها تغيير مى كلند. 

يكك اختلاف نظر ميان متكلمين و فلاسفه در اين بود كه متكلمين مسائل مربوط به حسن و قبح را در الهيات دخالت مىدادند. 
مى كفتند: جنين كارى براى خداوند حسّن است يس مى كندء و جنين كارى قبيح است يس نمى كند. و فلاسفه مى كفتند: 
حسن است و قبيح استء مسائل مربوط به زندكى بشر است و از حدود انديشة بشر هم خارج نيست. 

اينكه عدهاى از علماى امروز نظر دادهاند كه فكر و وجدان فكرى بشر ملعبة شرايط زندكى است. از اينجا بوده كه در مطالعات 
خودشان در ميان ملل و اقوام ديدهاند كه اصول افكار بشر دربارة زشتى و زيبايى كارها (يعنى در بُعد سن و قبح عقلى) بسيار 
متفاوت استء يعنى تابع شرايط زمانى و مكانى است. كفتهاند وقتى ما به قبيلهاى وارد مىشويمء مىبينيم فلان كار در حد 
اعلا زشت است ودر قبيلة ديكر كه وارد مىشويمء مىبينيم همان كار در حد اعلكِع زيباست. آنها به عقلشان استناد مى كنند. 
اينها هم به عقلشان استناد مى كنند. 

يكك امر بعد از اينكه در ميان مردم عادت شدء همه مى كويند خوب است. 

يكشدفعه كه عادت تغيير مى كند» همه مردم مى كويند بد استء مثل يوشيده بودن يا نبودن سر در حضور افراد محترم. تا جند 
سال بيش اكر كسى در حضور يكك شخص محترم كلاه يا عمامهاش را به سر نمى كذاشت و سر لخت وارد مىشدء 
بىاحترامى بود. حالا مثل اينكه قضيه برعكس استء وقتى كه شخص وارد مجلس مى شود كلاهش را دم در مى كذارد و سر 
لخت مىرودء يعنى ادب و احترام اينجور اقتضا مى كند. يا مثل وضع يوشش زنها: صرف نظر از اينكه مصلحت جه اقتضا 
مى كند» در يكك جامعه يكك جور لباس يوشيدن زيباست» جور ديككر زشت است؛ در جامعة 
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ديكر يا در زمان ديككر. اوضاع درست رفكس مئشوف الجعد وا كدساق وتكخدين داقسد الآن وزيا م ذانيد: 

مسائل زشتى و زيبايى كه مربوط به «بايدها» است يعنى بايد اينجور باشيم يا نبايد اينجور باشيم» از بحث ما خارج است. ما اين 
مطلب را مى كوييم تا كسى اينها را بر ما نقض نكند. ما اينها را انديشههاى عملى و متغير مىدانيم. ولى از اين انديشهها كه 
خارج بشويم و سراغ انديشههاى نظرى يعنى فلسفدها و علوم برويم [مى بينيم متغير نيستند. |. 

علوم به هيج وجه ملعبه و تابع خواستهاء عادات» مقررات» عرفيات يا شرايط خاص زند كىء غنا و فقر نيست. يكك بجة فقير 
صُعل وكك مسائل خاص فلسفى يا طبيعى يا رياضى را همانطور تلقى مى كند كه يكك بجة ثروتمند. البته ممكن است از نظر 


ساختمان مغزى با همديكر تفاوت داشته باشند؛ فقير باهو شتر باشد» غنى كم هوش تر يا برعكسء ولى به هر حال به فقرو 
غنايشان مربوط نيست. فقير فقير و غنى غنى هم قضاوتشان دربارة مسائل نظرى علمى يكسان است؛ يعنى فقر و غناشان تأثيرى 
دراين قضاوت ندارد. 

بنابراين اكر ما بخواهيم مذهبء هنر و خصوصاً فرهنكك را تابع مسائل اقتصادى بدانيم بستكى به اين دارد كه فكر را در مسائل 
نظرى تابع بدانيم. اين هم جيزى است كه علم آن را نمى يذيرد. 

ممكن است كسى جيز ديكرى بكويد؛ بككويد اينكه ما مى كوييم اقتصاد زيربناست» مربوط به خصلت روانى بشر نيست كه شما 
ما را به ناحية علم النفس ببريد و از آن ناحيه ما را محكوم كنيد. ما منكر غرايز كوناكون بشر نيستيم» منكر اصالت فكر بشر هم 
نيستيم ولى علت اصالت اقتصاد و تبعيت مسائل ديكر از آن» خصلت خاص اقتصاد و خصلتهاى خاص آنها مىباشد كه مسائل 
غير اقتصادى مجردند يعنى وابسته به امور خارجى نيستند. مثلا مى نشينيم قانونى را وضع مى كنيم. اين قانون» ديكر به يكك امرى 
در خارج بستكى ندارد. مذهب يكك امر وجدانى است و به خارج از وجود ما بستككى ندارد. هنر و اخلاق هم همين جور. ولى 
اقتصاد عيبش اين است كه وابسته به ماده و شرايط خارجى است؛ بستككى دارد به مواد زمين» به امورى كه ما توليد مىكنيم, به 
نيروهايى كه مولّدند. از اين جهت اقتصاد يكك امر خارج از اختيار بشر استء جون شرايط مادى و خارجى دارد و آن 
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شرايط تغيير مى كنند و طبعاً خودشان را بر بشر تحميل مى كنند و بشر در مقابل آنها جارهاى ندارد كما اينكه واقعاً هم 
همينطور است. الآن ما نمى توانيم خودمان را با شرايط مادى زندكى تطبيق ندهيم» اصلًا امكان ندارد. 

ممكن است كوينده بكويد: ما منكر اصالت فرهنكك نيستيم. ما منكر اين نيستيم كه فرهنكك بشر از يكك غريزةُ ذاتى در بشر 
سرجشمه مى كيرد كه همان حقيق تجوبى باشد. مذهب راهم منكر نيستيم. ولى بالاخره بشر بايد ميان نيازهايش هماهنكى 
برقرار كند» نمى تواند نكند. اقتصاد به دليل اينكه به امور خارجى بستكى دارد و خارج از اختيار بشر است و خودش را بر بشر 
تحميل مى كندء بشر در مقابلش جارهاى ندارد» نمى تواند آن را با مذهب و اخلاق و غيره تطبيق بدهد. ولى اينها امور مجردى 
هستند در اختيار خودش؛ اكر قانون است فوراً عوضش مى كندء اكر مذهب است فوراً شكلش را تغيير مىدهد و به شكل 
ديكرى درم آوزّدء وااكرفكر اسث بازاستكىبنة خودقن 3اردة وضعشس را تغيير فى ذهد. 

علت اصالت اقتصاد و فرعيت آنهاء خصلتهاى روانى بشر نيستء علتش اين جهت است. بشر در شرايط خاص اقتصادى قرار 
مى كيرد» ولى نيازش به فرهنكك بجاى خود هست. مى بيند نمى تواند آن را تابع فرهنكك كند, فرهنكك را تابع آن م ىكند» جون 
فرهنكك مجرد و بىريشه است يعنى ريشهاى خارج از وجود خودش ندارد. ولى اقتصاد ريشهاى خارج از وجود خودش دارد. 
مىبيند به مذهب نياز دارد و مذهب را نمى تواند رها كند. ولى مى بيند اقتصاد را كه نمى تواند با مذهب تطبيق بدهد. مذهب را 
با اقتصاد تطبيق مىدهد. مىبيند به هنر هم نياز دارد ولى اقتصاد را كه نمى تواند با هنر تطبيق بدهدء هنر را با اقتصاد تطبيق 
مىدهد. ريش اصالت اقتصاد و عدم اصالت اين امور وابسته بودن اقتصاد به مواد خارجى و وابسته نبودن اينها به اين مواد 
است. 

اين البته نظريهاى است ولى اين نظريه را هم نمى شود قبول كردء جون درست است كه آن امور ديككر ريشهاى در ماده خارجى 
ندارند ولى آنجنان هم بىريشه نيستند كه در اختيار بشر باشند و هر جور دلش بخواهد تغيير مىدهد. مثلًا اخلاق؛ بككويد: من 
به اخلاق نياز دارم. تا امروز اخلاق متناسب با شرايط اقتصادى اينجور بود كه وجدان اخلاقى حكم م ىكرد راستى خوب است. 


حالا كه با اقتصاد امروز نمىشود اخلاق اين باشد» خودمان را با وضع جديد تطبيق مى دهيمء وجدان ما 
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يكك مرتبه تغيير م ىكندء مى كويد از امروز ديكر بنا را كلذاشتيم براينكه دروغ خوب است. نه؛ اخلااق اينجنين هم مجرد و 
وويفة افيث كه كسان كر مه سالك كنس قود اقصاف .نا أخدلاق ليق كرض يمن إكلذقا و عقبار الن في د اباد يرن 
سهولت كه لباسى را درمىآوريم و لباس ديكرى مىيوشيمء فوراً وجدان اخلاقىمان را عوض كنيم. تا امروز مى كفتيم عدالت 
خوب استء ظلم بد استء بايد با ظلم مبارزه كرد؛ بايد از عدالت حمايت كرد. حالا مى بينيم اوضاع جور ديكرى اقتضا 
مىكندء فوراً اين وجدان را دور مىاندازيم» يكك وجدان ديكر مىآوريم و مىكوييم ظلم خوب استء عدالت بد است. ما 
بالادخره به يكك وجدانى نياز داريم؛ اين وجدان را رها م ىكنيم؛ يكك وجدان ديكر مى كيريم. ياتا امروز وجدان مذهبى 
اينطور خوب بود. حالا كه مىبينيم نمىشودء فوراً اين وجدان مذهبى را كنار مىكذاريم» يكك وجدان ديكر به خودمان 


مىدهيم؛ و همينطور اصول فكرى. 
تأثير متقابل غرايز انسان در يكديكر 


مسائل اينطور هم بىريشه نيستند. هيج كدام اينها اينجور نيست. حق اين است كه همه اينها غرايزى اصيل در بشر هستند و 
بشر كاهى به حكم نيازهاى اقتصادى خودشء تغييراتى در ساير نيازها مىدهد و كاهى به حكم ساير غرايزش» روى اين 
غريزهاش حكم م ىكند؛ يعنى همه اينها در يكديكر تأثير متقابل دارند و كاهى يكى بر ديكرى حكومت م ىكند. معناى 
حكومت كردن نه اين است كه آن را بكلى از ريشه د كركون مى كند, بلكه معناى آن اين است كه حكم او را ساقط مى كند 
يعنى او را در حد بالقوّه نكّه مىدارد. مثلًا وجدان مذهبى انسان يكك جيز را حكم م ىكند و نياز اقتصادىاش جيز ديكرى را. 
قوااضعا متكه انك ادتبا اشن زود ندا امكدح دان مده ان قير ا شرن كناد | تدوراين وا دوعنة بالقو هن كذارة 
مغفول عنه مىكذارد؛ يعنى يا روى وجدان مذهبى يا اخلاقى يا علمى خودش مى كذارد. عكسش هم در دنيا مشاهده شده 
است؛ يعنى انسان به خاطر اخلاق» مذهب, علمء بر وضع اقتصادى خودش حكومت مى كند؛ به خاطر اخلاق» نظام اقتصادى 
خودش را تغيير مىدهد؛ اخلاقش بر اقتصادش حكومت مى كند» مذهبش بر اقتصادش حكومت مى كند. 
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سؤال: .١‏ ماديون مى كويند: «محرّكك انسان» جلب منافع و كسب لذت است». شهوتء يول و برترى طلبى هم جزو منافع است. 
انسان براى كسب لذت بيشتر» مغزش را به كار مىاندازد. آن وقت وسايل توليد را كاملتر مى كند. در نتيجه شرايط اقتصادى 
زمان تغيير مىكند. در آن صورت روبنا هم- كه مى كويند شامل هنر» فرهنكك» مذهبء آداب و رسوم, قوانين و ... 

ات عوض عي شود 

؟. آقاى مطهرى فرمودند: بايد از علم سؤال كرد كه آيا بر وجود بشر فقط غريزة منفعت طلبى حكومت مى كند يا جيزهاى 
ديكرى هم هست؟ 

روانشناسى اين را خيلى طرد نمى كند و تقريباً تأييد مىىكند كه انسان تمام كارهايش بر اساس منافع خودش است. در كتاب 
آقاى دكتر سياسى در شرح حال بعضى بيمارها مى كويد: «اينها فداكارى و ايثار مى كنند منافع خودشان را زيريا مى كذارند 
خود را فداى جمع مى كنند .... ما مى خند يديم كه اينها كارهاى انسان كامل استء او مى كويد بيمارند و آدم طبيعى را كسى 


مىداند كه منافعش را در راه مردم و اجتماع كنار نزند ... 


". مسائل اجتماعى مسائل آمارى هستند و لذا نمىشود روى يكك نفر حكم صادر كرد. روانشناسان هم در مسائل روانى بر 
هقان :نا كيك هي كله 

آنها مى كويند بيشتر مردم برنامه زند كيشان اينطور است كه دنبال منفعت مىروند و اكر از رفتارشان جيز ديكرى مشاهده 
مى شودء فقط تظاهر است؛ يعنى اككر اظهار دوستى و اخلاص بى شائبه مىكنند» زير يرده خبر ديككرى است كه شايد خودشان 
هم ندانند. 

؟. ماركسيستها نمى كويند غنى از تجربيات» يكك جيز استنباط مى كند و فقير جيز ديكر. آنها مى كويند: طرز تفكر جامعه جبراً 
تابع شرايط اقتصادى است. مثلًا در دوران برد كى» طرز تفكر و اخلاقيات بردكى حكومت مى كرده و در دورههاى بعد جيزهاى 
ديكر. در آن وقت مى كفتند انسان خوب (بردةٌ خوب) كسى است كه به مولاى خود وفادار باشدء امروز جور ديكرى است. 
آنها مى كويند در رزيمى كه يك طرز توليد مخصوص بر اقتصاد حكومت مى كندء طرز تفكر مردم هم تابع آن است. لذا 
نمى كويند اقتصاد زيربناست»ء بلكه مى كويند طرز توليد اقتصاد زيربناست. طرز توليد 
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اقتصاد در دوران بورزوازى يكك جور استء در دورة كمونيسم يكك جور ديكر. 

من اول جواب مطلب آخر را عرض مى كنم. نه» اينجور نيست كه آقاى مهندس فرمودند. اولًا از نظر اينها ريشة اينكه با تغيير 
نظام اجتماعى ساير مسائل تغيير مى كندء اين است كه انسان تابع جو خودش است. ريشهاش اين است و نتيجهاش هم جز اين 
نمى تواند باشد كه انسان در هر جوٌ مادى كه قرار بككيرد» همان طورى فكر م ىكند كه آن جوٌ مادى اقتضا مى كند (يعنى 
منافعش در آن جوٌ مادى حكم مى كند)» و بنابراين جبراً فقر هم همين جور است. كذشته از اين» تصريحى كه يكى از يبشروان 
ما ركسيسم ١‏ مى كند واين جملة معروف از اوست كه: يكك نفر در كاخ و در ويرانه دو جور فكر مى كند »»7١‏ همين مطلب 
است. يعنى مثلا همين آقايى كه امروز در يكك نظام طبقاتى جزو طبقة كارفرماستء الآن يكك طرز تفكر دارد؛ اكر يكك مرتبه 
در اثر يكك بحران وضع اقتصادى ورشكست بشود و مجبور كردد كاركر بشود, يعنى يكك ماه بعد به صورت يكك كاركر در 
فاده نوفكت وجذاهن فرق كن كبن عون توالا كاز كراافدت كك وعدا داوف تابنا كازف ونا نود بوعدان:ة كر كشت 
برعكس اكر كا ركرى از طبقة خودش خارج شود و به طبقهُ كارفرما بيايد» وجدانش آناً عوض مى شود. 

وذو كيال ش جك أبن فظليه زان كريد انا اشوابظة لقا 1ك بك لاقف جراكى كويد انشاة كوه لشاف كد 
باشد يكك جور فكر مىكند كه در طبقهُ ديكر فكر نمىكند؟ دو طبقه كه در يكك زمان هستند؛ و شرايط توليدى و نيروهاى 
توليدى طبقَهُ كارفرما و طبقَهُ كاركر در يكك زمان كه يكك جور است. اينكه كاركر يكك طرز تفكر دارد و كارفرما طرز تفكر 
ذيكرة علش ايناث كه جق زند كىئ فردى و شخصن انق باجو زندكى فردى و:شخصى او فزق كته و همان خئلة 
معروف «يكك انسان در كاخ و در ويرانه دو جور فكر مى كند) مؤيد اين مطلب است. 


)١(‏ [فويرباخ] 

(1) [اصل جمله جنين است: تفكر در يكك كاخ و در يكك كلبه تفاوت بيدا مىكند: اصول مقدماتى فلسفه» ص ]١192‏ 
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راجع به مسائل اول هم در آن جلسه عرض كرديم» بحث در اين نيست كه انسان براى منافع خودش كار مى كند يا براى لذت؟ 
انسان براى لذت كار مى كند. اين امرى است كه شايد احدى در دنيا منكرش نباشد. تا انسان از كارى كه م كند نوعى لذت 


نبرد» نمى كند. اين ديكر ساختمان انسان است. همان كسى هم كه ما مى كوييم از لذات مادى خودش مى كذرد, نه اين است 
كيدو لذتئ هاه مين بورة: ادو انى كننادت» لذت قنك كديراي :او عالق فى واف تر اسك بع ازتخور افيه وا تدز لدت 
مى برد تا از خوردنء از يوشانيدن بيشتر لذت مى برد تا از يوشيدن. سعدى هم مى كُويد: 

اك لذت تركك لذت.بدانى د كر لذت نفسن» لذت نخواتى 

هيج كس نككفته كه بشر براى لذت كار نم ىكند. خود ييغمبران هم كه مردم را دعوت به آخرت و خدا وعبادت كردهاند. 
كفتهاند نمىدانيد جه لذتها و بهجتهايى در اينجا هست! لذتى كه امير المؤمنين از عبادتش مىبرد» هيج عياشى از هيج 
كابارهاى نمى برد. كسى نمى كويد امير المؤمنين عبادت مى كرد و يكك ذره هم لذت نمى برد. به يكك مفهوم؛ منفعت است. 
انسان هر منفعتى را به خاطر لذت مىخواهد. منتها بحث مادى و غير مادى اين است كه مادى لذت را منحصر مىداند به آنجه 
كه ناشى از ماديات زندكى است. غير اين ماديين (يعنى ماترياليست ديالكتيسينها) «منافع مادى» را همين طورى كه شما 
كفتيد توجيه مى كنند؛ يعنى اختصاص نمىدهند به منافع اقتصادى» شهوت جنسى را هم جزو آن مىدانند» برترى طلبى را هم 
يك امر مادى مىشمارند (آن را جزو معنويات نمىشود شمرد). ولى در مكتب اينها (ماركسيسم) مطلب اينجور نيست كه 
منافع مادى را شامل امور جنسى هم بدانند» و لهذا- عرض كردم- امثال راسل اين را رد مى كنند. ديكر نمى شود كفت كه 
راسل هم حرف اينها را نمىفهميده. راسل ماركس را رد م ىكند و مى كويد اين نظر درست نيست به اين دليل كه ما 
نمى توانيم غريزة جنسى را از اصالت بيندازيم. 

اينها براى امورى اصالت قائلند كه قابل مبادله باشدء به عبارت ديكر كلىاش مطلوب باشد نه شخصش. امرى كه بشود آن را 
داد مثلش را كرفت. به همين دليل مسئلةُ عشق يا مسئلةُ فرزند» خارج از اين بحث است جون مسئلة عشق و مسثئلة فرزند جنبة 
شخصى دارند؛ يعنى انسان بِحَهُ خودش را كه دوست دارد» روى يكك ارزش كلى نيستء بحِهُ خودش را دوست دارد و فقط 
هم همين را دوست دارد؛ 
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يعنى اكر بروند بجة ديكرى بياورند كه همه جيزش از او بهتر باشدء زيباتر باشدء خوش زبانتر باشدء باهو شتر و بانمككتر 
باشدء بككُويند آقا تو بجه مىخواهى ديكّرء بهترش را به تو مىدهيم.ء او را به ما بده» قبول نمى كندء براى اينكه غريزه به شخص 
اين بجه تعلق كرفته. مى كويد: همين را مىخواهم. همان بجه كور و كجل خودش را به بجههاى خيلى خوب مردم ترجيح 
مى دهد. 

مسثلة عشق هم همينطور است. هر كسى نه اين است كه به يكث همسر به طور كلى علاقهمند مىشودء يكك كلى همسرا آن 
جلسه عرض كردم. [غلام عاشق به اربابش] كفت: عاشق هر كسى هستم كه شما مصلحت بدانيد! نمى شود انسان عاشق كسى 
باشد كه ديككرى مصلحت بداند؛ مثل قالى نيست. شما قالىاى را كه در اتاقتان افتاده» فقط از آن جنبههاى كلىاش مى خواهيد» 
والافان اق اميت عاق :عمو صف نسي ارين قنار وق كر همين الآن قد بك ال مد ركز براق مها فيه ساواوة 
نكما قهز تانق احيقن اكه ] ذا قال ايه ىم لمعيه 

در اينجور مسائل؛ عُلقهه علق شخصى و فردى است. يكك زن همين خصوص شوهر خودش را مىخواهد. اكر زنى حاضر باشد 
اعرش راامناوقه كتدوني كرية شوامر تويك يده اضملا ازوا رخا نؤافه عسات تمن كينده كما ابدكه: ا كزكردى نا فس 
باشد زنش را با يكك زن ديكر به اصطلاح «فى» بزند و بكويد اكر زنى با اين شرايط بيدا شود من فوراً معاوضه مى كنم, او را 


شوهر حسابى تلقى نمى كنند. هر كسى به زن خودشء به شخص همان زن علاقهمند است وهر زنى هم به شخص همان 


شوهرش علاقهمند استهء و لهذا اينها جزو مسائل اقتصادى و تجارى نيست. اين تعميمى كه شما مىدهيدء براى توجيه حرف 
آنهاست اما جيزى نيست كه با حرف آنها تطبيق كند. 

اين جيزهايى هم كه حضرتعالى راجع به آمار فرموديد كه در مسائل اجتماعى بر اساس اكثريت حكم مى كنند» آن اكثريتى كه 
شما مى كوييد مضر به حرف ما نيست. ما مى كُوييم غريزة منحصر در بشر اين نيست و لو موارد كمى هم بيدا شود [كه نشان 
بدهد غرايز ديككرى نيز در بشر وجود دارد.] همان نهرو هم اكر منحصر به خودش باشد [كفايت مى كند.] آن وقت مى كوييد: 
از نظر علم امروزء نهرو يكك آدم بيمار تلقى مىشود. امثال نهرو در دنيا بسيار زياد هستند. 

جقدر افراد بودهاند و هستند كه يكك عمر زندكى زاهدانه مى كنند براى اينكه 
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رياستشان محفوظ باشد. اين قضيه» ديكر در يبشوايان مذهبى غير متقى و يبشوايان مذهبى دروغين هست. بككذريم از دو دسته 
بيشوائ هذهيى كه دو اثر نعمث حماقت مريدهايشاق: اق غاليترين لذتهاق مادق ذثيا بهردمتد بؤذثد: يكن ببشوانآن استماغيلى فا 
» يكى هم يبشوايان بهايىها تا شوقى افندى زنده بود» حالا كه به صورت هيئت درآ مده است. همه يبشوايان مذهبى دنيا 
اكر بخواهند مقام بيشوايىشان را حفظ كنند, راهى ندارند جز محروم كردن خود از لذتها. البته شكى نيست كه ميان اينها 
عدهاى هم هستند كه روى ايمان و اعتقاد و تقوا [آنطور زندكى مى كنند]» آن بجاى خود ولى هيج كس هم انكار ندارد كه 
ا ا مام 0 ات 
كه خيال نمى كنم قابل انكار باشد. امر خيلى محدودى هم نيست كه بككوييم يكك نفر بوده» دو نفر بوده؛ بنج نفر بوده؛ هميشه 
در دنيا هستند و زياد هم هستند. ممكن است يكك نفر در اين تهران باشد كه اكر يكك آدم عادى باشدء دل او ممكن است 
بتركد؛ آدم مثنًا به خدا اعتقاد نداشته باشد و كارش به خاطر خدا هم نباشد» آن وقت مثلًا نواحى بالاى شهر تهران را در همه 
عمرش نمى بيند براى اينكه مبادا مريدها ناراحت بشوند. جقدر بايد غريزة جاه طلبى در او قوى باشد كه تااين حد براى 


خودش محروميت ايجاد كند! اين هست و خيال نمى كنم قابل انكار باشد. 


)١(‏ آنها كرهايى هستند كه با هيج جيزى نجس نمى شوند! 
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جامعه و تاريخ از نظر قرآن 

اشاره 

در دنبالة بحث جهار جلسة بيش راجع به ماهيت تاريخ از نظر قرآن [مطالبى عرض مى كنيم. | البته منظور اين است كه قرآن 


منطق خودش را در جريانهاى تاريخ بر جه مبنايى كذاشته است؟ ما در آن جلسه مقدارى بحث كرديم و جون به مطالعات 
جديدى برخورد كرديمء ناجار آنها را اينجا ذكر مى كنيم» اكر جه ممكن است بعضى از مطالب تكرارى باشد. 


يا قرآن براى جامعة بشرى شخصيت قائل است؟ 


اولين مسأله در اينجا اين است كه اساساً آيا قرآن براى جامعة بشرىء براى اجتماع انسانها شخصيت قائل است يا اينكه نه» براى 
اجتماع شخصيتى قائل نيست و اجتماع در منطق قرآن جيزى نيست جز همان افراد» و قرآن طرف سخنش فقط افراد است و 
هدفش هم افراد هستند و غير از افراد جيز ديككرى را در نظر ندارد و نمى بيند؟. 

اكر به اين ديد نككاه كنيد» هيج فرقى ميان جامعة انسان و يكك باغ ير از درخت نيست. باغ ير از درخت هرجه هست درخت 
استء مجموع درختهاست وهر درختى براى خودش يكك دنياى جداكانه دارد. هر درختى ارتباط مستقيم با آب و 
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هوا و خاك و نور و حرارت وغيره دارد و هيج درختى در سرنوشت درخت ديككر تأثير ندارد؛ يعنى مجموع درختها يكك بيكر 
واقعى- نه قراردادى- به نام جامعة درختان نيستند. 

آيا انسانها هم از همين قبيلاند كه اككر در مورد انسانها بكوييم: «بنى آدم اعضاى يكك بيكرند» فقط يكك تعبير شاعرانه 
كرددايم؟ يا نه» اصلًا اين يكك واقعيت است. 

افراد انسان بيوندهايى واقعى با يكديكر دارند كه مردمى كه با هم زندكى مى كنندء طبعاً و واقعاً به صورت يكك ييكر در 
مىآيند و افراد اجتماع واقعاً تا حدود زيادى حكم اعضا را بيدا م ىكنند؛ يعنى استقلالشان تا حدودى محو مىشود و تابع آن 
وحدت و روحى مىشوند كه بر جامعه حكمفرماست. 

اكر اين دومى را كفتيم» آنككاه اين سؤال بيش مىآيد: افراد كه عضو جامعه هستند- و جامعه خودش يكك واقعيتى است نه 
يكك امر قراردادى- و تا اندازهاى استقلالشان رااز دست مى دهند» تا جه حد از دست مى دهند؟ صد درصد از دست مى دهند 
يا يكك درصدى دارد. مثلًا بكوييم صدى ينجاه؟ البته درصدش را نمى شود معين كرد. 

قرآن برائ جامعه ششخصيت قائل است» واقعاً براى جامعه حقيقى و واقعيس قائل اسك و اقراة را عضو آن واقعيت: مىذائك. اقراد 
انسان در حكم درختان يكك باغ نيستند» بلكه در حكم اعضاى يكك بيكرند. جون كذشته از اينكه مقررات اسلامى بر همين 
يايه كذاشته شده است (يعنى تنها جنب فردى ندارد؛ نمى كويد فرد هيج ارتباطى با افراد ديكر ندارد» بلكه براى اصلاح فرد كه 
«اجزء؛ هستء اصلاح كل" را لازم مىشمارد و هر فردى به خاطر خودش هم كه هست مسئول آن كل و آن جمع است) اساساً 
در قرآن به همين صورت اين منطق تأييد شده است و قرآن براى اقوام و به تعبير خودش «امم» )١١‏ شخصيت قائل است؛ يعنى 
قائل است. همين جور كه عمر فرد زمانى به سر مىرسدء كاهى طولا-نى است و كاهى كوتاه. عمر يكك جامعه هم كاهى 
طولانى استء كاهى كوتاه و زمانى به سر مىرسد. همانطور كه هر فردى يكك شعور خاص به خود دارد» جامعه 


)١(‏ تعبير «ملل» در قرآن نيامده و تعبير غلطى هم بوده كه اخيراً شايع شده است. 
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هم يك شعور خاص به خود دارد. و شايد به تعبير بالاتر» همانطور كه از نظر قرآن هر فردى يكك كتاب دارد كه ما اسمش را 
نامةٌ عمل مى كذاريم (وَ كَل إنللان لزيا طائرةُ فى عُنقهِ و نُخْرِجٌ لَه يَوْمَ ابام كبا ليا تقورا) انو نك قامة حمل دار 
كه آن نام عمل فردى استء هر امت هم يكك كتاب مستقل دارد. 


سخن علامة طباطبايى (ره) 


اين را بايد عرض كنيم كه ما اين مطلب را بيشتر از تفسير الميزان استفاده كردهايم و لهذا خود آن تفسير را آوردهام كه ببشتر 
مى خواهم عبارتهاى آن را بخوانم. 

ايشان (علامة طباطبايى) مى كويند علت اينكه مورخين اسلامى قبل از هر مورخ ديكرى به اين فكر افتادند كه بحثهاى 
اجتماعى را مطرح كنند و براى هر قومى از آن جهت كه يكك قوم است» حساب مخصوصى باز كنند و براى هر قوم و ملتى 
روحى قائل شوند وافرادى مثل مسعودى در هزار سال بيش بلكه بيشتر و بعد ابن خلدون [سخنانى در اين باب بكويند تعاليم 
قرآن است.] اينها از همين قرآن الهام كرفتهاند. 

فرنكيها هم | ين مطلب را قبول دارند كه جامعهشناسى به عنوان يكك علمء » ابتكار اوليهداش از ارويابييها نيستء مبتكر اوليهداش را 
ابن خلدون مى دانند. البته قبل از ابن خلدون هم خيلى افراد بودهاند ولى ابن خلدون به صورت كاملترى بيان كرده است؛ يعنى 
ابن خلدون بوده كه در آن مقدمة خودش تصريح كرده به اين مطلب كه هيج دليلى نداريم كه علوم عقلى منحصر باشد به 
آنجه كه از قديم به ما رسيده و يونانيان علوم را به نظرى و عملى تقسيم كردهاند» و بعد علوم نظرى را به شعبى تقسيم كردهاند 
و علوم عملى را به شعبى. ممكن است علوم ديكرى باشد كه اصلًا خود آن علم را بشر تاكنون نشناخته باشد و خود علم؛ جديد 
باشد نه توسعة يكك علم. اصلًا علم؛ علم جديدى باشد. و مدعى مى شود كه علم جامعه. خودش يكك علمى است و مثل همة 
علوم ديكر موضوع و هدف و مبادى و مسائل دارد و با هيج علمى فرق نمى كند. 

كتابش ترجمه هم شده است و بسيار كتاب يرمغزى است. او براى امتها و ملتها ارتقاءها و انحطاطها قائل است و به حسب 


تشخيص خودش علل ارتقاءها و 


١ اسرا‎ 0( 
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انحطاطها و انقراضها را ذكر مى كند. او به فرد كار نداردء حكم «امت» و به اصطلاح امروز «ملت» را بيان م ىكند. درست 
جامعه را موضوع يكك علم مستقل و جداكانه قرار مىدهد. 

ايشان مى كويند همة اينها از خود قرآن الهام كرفتهاند» جون اين قرآن است كه براى اولين بار در تاريخ بشريت اينجنين براى 
اقوام» مستقل از افراد» شخصيت قائل شد. 


آبات قرآن در اين زمينه 


الما نيك د وسكي اراس ف ا 
2 لا 
يبى 51ئ قَد أَنْرَكا عَلَيكُمْ ياس #ارى مَؤآتكغ . لا 251 0 كم الشّيطانٌ كلا أخرح أبويكع مق الْجكة 01١‏ 
لت 
ل ا" و و 
قل إِبا حَدَمَ رز ان ا 9 ها بَطنّ و الْإنْم وَ الْبَغْى + بكير الْحَقَّ وَ أَنْ مَشْركوا بالله جا لَم يرل به شلطانا وَ أَنْ تقولوا 
0 
ف 0 6 عقون م 
انسان است- و كارهاى بد و طغيانها را و قيامهاى بدون حق را و شرك را و نسبت دادن به خدا جيزى را كه انسان نمىداند 


(بدعتها) همه را حرام كرده است. بعد مى كويد: 
لا 


وَ لكل أَمَد 9 هذا كا أَجَلْهُْ لا يَسْتَأخَوُونَ لاع ولا يَكفْدمُوة م 

)١(‏ اعراف/ 78 و77 

(؟) اعراف/ م 

(*) اعراف/ عم 
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براى هر امت و قومى يايانى است. 

اصنًا خود آن آيهُ فواحش را كه ذكر مى كند معلوم است كه مى خواهد علل به يايان رسيدن را ذكر كند. از آيات ديكر قرآن 
نيز اين مطلب استفاده مى شود كه هر امتى يايانى دارد و آن وقتى كه يايانش برسدء يكك ذره تخلف نمى كند؛ نه لحظهاى بيش 


مىافتد» نه لحظهاى يس؛ اينجنين قطعى و ضرورى است. 

در اين تفسير» در ذيل آيةُ قبل ازاين آيات كه خطاب به بنى آدم مىفرمايد: «اى بنى آدم! شما در روى زمين زند كَى مى كنيد 
ودر روى زمين مىميريد و بعدء از همين زمين هم مبعوث خواهيد شد» مى كويد مفاد اين آيه اين است: «ان الا-مم و 
المجتمعات لها اعمار و آجال نظير ما للامفراد من الاعمار و الآجال» براى امتها و اقوام هم عمر و اجل است آنجنان كه براى 
افراد هست. 

آيهُ ديكر آيهُ ٠١8‏ سورة انعام است. كفتيم كه مى كويند هر قوم هم يكك نوع شعور و يكك نوع احساسى دارد غير از احساس 
فرد و مختصات احساسى يكك فرد. 

شما مىبينيد كه هر قوم و ملتى در اثر اينكه با يكديكر زندكى كرده و تحت تأثير يكك كونه علل (علل طبيعى و جغرافيايى» 
علل اجتماعى و علل نزادى) قرار كرفتهاند, طبعاً همه مردم داراى يكك روحية خاص مىشوند كه امروز روى روحية ملل تكيه 
مى شود و حتى كتابهايى هم در همين زمينهها به نام روحية ملل نوشته مىشود :0١١‏ روحية ملت آلمان» روحية ملت فرانسه و 
غيره. 

قرآن در بعضى آيات خودش مطلب را به اين تعبير بيان مى كندء خطاب مى كند به يكك مردمى كه عملشان فحاشى است و 
فحش مىدهند. قرآن نهى م ىكند حتى مسلمين راء مى كويد به بتها و هر جيز ديككرى كه مورد احترام ديككران است فحش 
ندهيد» سبٌ نكنيد؛ البته نه به آن ملا-كى كه امروز مى كويند كه هر جيزى كه بشر براى آن احترام قائل شدء خود به خود 
احترام يبدا م ىكند؛ اكر بتى مورد احترام بشر شدء جون بشر به آن احترام مى كذارد و بشر محترم استء يس آن هم بايد 
محترم باشد! نه» جنين اصلى از قرآن استنباط نمىشود» بلكه برعكس استنباط مىشود. [قرآن اين كار را نهى مى كند] به خاطر 
توجه دادن به عكس العملش. مى كويد وقتى كه شما به معبود و مقدسات آنها فحش بدهيدء آنها هم به مقدسات شما فحش 


مى د هنك؟ 


000 [مانند كتاب فج ملتها] 
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املا فسفن راكاد بكداوية, 


در نهج البلاغه است: در جنكك صِفّين امير المؤمنين ديدند كه اصحابشان به معاويه و اصحاب معاويه و شايد به بالاتر فحش 
يوعد درطودة ار لل كر لكي إن لكوتو سناو لاقو خردن مداو كد شيا فخلد يو شتهات ,التي بلكة ركني تدرف 
جل ادر ا سا وار ماقا الماح كي عبار لا 

قرآن مىفرمايد: وَ لا نس ا ا ايعنك فى كيل ا 0١‏ 
عنوان يكك روحية كلى ازاين مردم تشخيص مىدهد). ك5 ذلك ز يدا لكل أَمَْ د عَمَلَّهُعْ ُمَ إلل| رَبْهم مَوْجِعْهُع قَيتفَهُْ لا ها كاتوا 
بر تقد هن امش لكان را دروا قا بجه ةلجد دنه جا جرد د جز وك ديك لاقع ١‏ لا 
وانتعاد بك اسك ولى انان مطلي: اذى افك كوتعر انق اعم كوو ير 'نقنا سسا عن كا هر اطخ امنا الحساس و 
دركشان دربارة نوع كارى كه آن را يسنديدهاند» با احساس و دركك يكك امت ديككر فرق مى كند. 

كارف زاكة اكرايه يك امت درك عرض يدارى ان را وشت ام ذامده ايئ :امت ان زاءزيا موذامد ابن حودقن وليل بن ان 
است كه كاهى يكك امت داراى نوعى احساس و دركك مىشود كه يكك امت ديكر ندارد. 

آيهُ ديكر كه آن هم خيلى عجيب استء در سورة جائيه است. 

صريح آية قرآن است كه در قيامت به انسان كتابى عرضه مىشود كه در اصطلاح مذهبى شايع امروز ما «نامة اعمال) 
مى كويند. به طور كلى قرآن دائماً اين مطلب را تكرار مىكند و صرف اين را نمى كويد كه هرجه شما مى كنيد ما مىدانيم» 
بلكه مى كويد هرجه هر فرد بشر انجام مىدهد در كتابى ثبت مىشود و هيج كار كوجكك يا بزركى نيست مكر اينكه در آن 


ل د ا اب و 0 


يكاب" بورع برال كين 


د عا لكا وكيا ان تند ارك هنج شك و رويد وذ نيست. حال» آن كتاب 


إِنَا 


٠١ نهج البلاغه» خطبة‎ )١( 

(؟) انعام/ ٠١8‏ 

(9) كهف/ وء 
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است از جنس كاغذ و افرادى هستند با كاغذ و قلم» و بعد آن را به دست اشخاص مىدهنادء بنابراين افراد باسواد مى توانند 
بخوانند و افراد بى سواد نمى توانند» و به جه زبانى مى نويسند؟ يا اينكه آن كتاب, بيرون از وجود خود انسان نيست و نوشتن 
اعمال انسان در كتاب جز اين نيست كه صورت هر عمل به نحوى در وجود خود انسان باقى مىماند و وقتى كه وجود انسان 
ازاين حالت اجمال و بساطت خارج و كويى باز مىشودء تمام اعمال خودش را ازاول تا آخر عمر در مقابل خودش و با 
خودش و توأم با خودش مجسّم مىبيند. در اين دنيا وقتى نكناه م ىكند» خودش را روى خط زمان در زمان حال مىبيند و 
كذشته و آينده ازاو ينهان است ولى در قيامت يكك مرتبه اوست با تمام آنجه كه در همه زمانها انجام داده» خودش را با تمام 
زمانهاى خودش و كارهايى كه در زمانها كرده توأم مى بيند. 

عدهاى اينجور استنباط مى كنند» مى كويند: وَ نُخْرِجٌ لَهُ يَوْمَ الْلامَة ... )1١‏ «بيرون م ىآوريم) نشان مىدهد كه كويى جيزى در 
جايى مخفى استء آن را بيرون مىآورند» واين جز آنكه از درون خود انسان بيرون كشيده مى شود جيز ديكرى نيست. 

ولى آيا فقط هر فرد از آن جهت كه يكك فرد است يكك كتاب و نامه دارد؟ ويا يكك امت هم از آن جهت كه يكك امت است 


نامداى دارد؟. 
ايع العو م كوو ا كال اله كات دوو و امك و كدق كاره هو مقن رز دن وق دوي ل كك رو رانو 
1 لاس ار - به زانو د رآ مدهاند و منتظرند كه سرنوشتشان به دستشان داده شود. بعد مى كويد: 
1 دعلا إل تاها الْيوْم ون كم تَععلوت هر اتى به كتاب :و ئامة ودش خوائذه موشوه.و.به آن امت كفته 
مى شود كه به شما كيفر يا جزا داده مى شود همانجه را كه عمل كرديد؛ يعنى جزاى شما همان عمل شماست. 

در اين آيه هم باز ايشان تصريح مى كنند كه: «و يستفاد من ظاهر الآية ان لكل ام كتاباً خاصاً بها؛ از اين آيه ظاهر مىشود كه 
هراامت كك كاب مخصومن بكو د ذازت كما أن لكل اتسان كتابا خاضا بد [عما نطوو كه هر اتسائق كاين 


0 اشارويه اجن الا سووة تراه ] 

(١؟)‏ جاثيه/ 7/8 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١1‏ ص: 572 

مخصوص به خود دارد.|. 

اين طبعاً لازمة آن حرف هم هست؛ د يعنى اكر بنا شد كه جامعه يكك وحدت واقعى و يكك شخصيت واقعى جدا از شخصيت 
فرد داشته باشد و خودش يكك شخصيت باشد و جامعه صرف «مجموع) نباشد و غير از روح فردى يكك روح اجتماعى نيز بر 
انسانها حكومت كندء طبعاً بايد آن هم يكك كتابى داشته باشد و نمى تواند نداشته باشد. 

ادك وسور رانين ]عت كدي ماف لكل اعووقرة و الم شرك نون في الس هع ل بُطُلمُوتَ 1١‏ براى 
هر امتى يكك ييامبرى هست (نه اينكه در ميان هر امتى شخص رسولى هست؛ نه» هر امتى رسولى دارند كه يا آن رسول 
خودش در ميان آن امت بوده يا بيامش به آنها ابلاغ شده؛ مثل ما كه رسولمان بيغمبر اكرم است با اينكه خودشان در ميان ما 
فيك انس نينا رادغ حله) كاذ دارع لها ققدي عه بالقفف وق "ا لظلترة (حصا من كويد رك توم سد فار 
اضمارى هست) ييغمبرشان مىآيد آنها را هدايت مى كند» بعد بعضى مردم قبول مى كنند و بعضى تكذيب مى كنندء و بالاخره 
بحق در ميان آنها حكم خواهد شد. 

بعد مى كويد: و يَقُولُونَ متلا لهذا الود إِنْ كتمع ممادقِينَ. بيغمبر أكرم به كفار قريش مى فرمود: من بيامبرى هستم در ميان شما 
ا ل ل ل ا اينها به 
مسخر يسخرء مى فد مق لذ وغة إن مع دقن حلا هلاك ما كى مى واهد عملى شود» ل لَك لتيى د ًا وَلائَنما 
1 8 شاء اللَهُ بكو آنجه مىكويم به دست من نيستء من نيستم كه مىخواهم شما را هلاءكك كنم, اراد فرد من نيست» من 
حتى مالكك ضرر و نفع خودم جز اينكه خدا بخواهد نيستم؛ يعنى همه جيز به دست خداست. بعد سنت خدا را بيان مى كند: 


عر لا 
أ أل ولي بداند كه مشية الله نين است كه يرلى هر قومى ببائى ست» اجلى و عمرى حستء إ 4 أب مَمْ فلا 


لا 


ب درن لقا و ل سكف 801014 أنكاء كد يناف كا رماة ونه دك لسدياو ري نقد سكن ينه عل 
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در اين تفسير عين همين مطلب را اندكى مفصل مى كويد كه من مختصرش را ذكر مى كنم. 

مىفرمايد: وقتى كه اينها كفتند: تو كه مى كويى ما هلاكك مى شويم؛ يس كى؟ 

وقفن راسي كاه رات ابور سال ذو كؤنةدوانه كذه أسفة اول اتكدانى طن مقو عب را جرد خوانس دانف و اين امرض 
است كه در دست خداستء و دوم آنكه در عين اينكه غيب است يكك امر ضرورىٌ الوقوع و به اصطلاح امروز اجتناب نايذير 
است. «و اما الثانى اعنى ذكر ضرورة الوقوع فقد بين ذلكك بالاشارة الى حقيقةُ هى من النواميس العامة الجارية فى الكون) 
خوامقة يذ ارك ثامويين كد در هبس عترياة ذاوة اشاره بفرمايك كه انحل بها الفقد4: اشكال به انها حل من شوة نعي ان لكل 
احة لبالا معام ى لذ سرف هر اتن لأ سعالة وا ذاه قرمرى لكل أنه اع الله اعلقة 0 يعافا حقوة للاخ و0 
آيات ديكرى هم البته در قرآن هستء ولى كويا ديكر ترديدى در اين قضيه باقى نمىماند كه اسلام براى جامعه واقعاً 
شخصيتى قائل است»ء و عرض كردم كه مقررات اسلامى هم در اين زمينه بر همين مبناست كه فرد را كاملا مستقل نمىداند. 
اصلًا امر به معروف و نهى از منكر براى اين است كه محيط بايد اصلاح بشود كه تا محيط (يعنى جامعه و روح اجتماعى) 


اصلاح نشود. فرد توفيق صددرصد بيدا نمى كند. 
فكر انسان انعكاس محيط ذيست 


مطلب ديكر اينكه حال كه جامعه شخصيت دارد و فرد عضوى است در جامعه و لازمة عضويت اين است كه مقدارى از 
استقلال- اكر نكوييم تمام استقلال- از ميان روك تدر اق استاؤل از مناة شوروة» آباوافا بكر ابيتك.و عضو وواقعا .ره 
هيج استقلالى از خود ندارد» همينطور كه يكك انككشت در بدن هيج استقلالى از خودش ندارد و صددرصد محكوم جريان 
كلى بدن است؟ آيا قرآن اين اصل را مىيذيرد كه فرد صددرصد محكوم جريان كلى جامعه است و عضوى است كه هيج 


كول امتتقلدك غود دداوة قير امن شوو سي السام در همة شفون وخر 
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تاريخ در همه شئون)؟ يا نه» بشر در جامعه حالت نيمه استقلال و نيمه آزاد را دارد؛ يعنى در عين اينكه عضو و محكوم جامعه 
استء مى تواند حاكم بر جامعة خودش باشد؛ هم جامعه فرد را تغيير مىدهد و بر او تأثير مى كذارد و هم اين عضو جون صد 
درصد استقلالش از بين نرفته است يكك خصوصيت و حالتى دارد كه مىتواند كل خودش را تغيير بدهد و عوض كند. 

مسلم اسلام به منطق دوم قائل است. مى بينيد اسلام براى عقل به عنوان يكك امرى كه در همه حال مناط تكليف انسان است» و 
براى وجدان انسانى استقلال قائل است. در هيج شرطى از شرايط اجتماعى» وضع جامعه را به عنوان يكك عذر نمى يذيرد؛ يعنى 
اين حرفى كه امروز شايع است كه تا مى كُوييم: آقا جرا جنين مى كنى؟ مى كويد: اى آقا! محيط اينجور اقتضا مىكندء لازمة 
محيط استء كارى نمى شود كرد. محيط خراب است,. محيط فاسد استء از نظر اسلام يذيرفته نيست. 

معناى اين حرف آن است كه وقتى كه محيط خراب استء من نمى توانم خراب نباشم؛ جبر محيط استء جبر تاريخ است و 


جارهاى نيست. قرآن اين «جارهاى نيست» را در هر شرايطى از شرايط محيطى كه انسان قرار كرفته باشدء نمىيذيرد و لهذا 


تكية فراوانى روى عقل و تعقل يعنى فكر مستقل بشر دارد نه اينكه عقل بشر صددرصد ملعبة محيط و تاريخ و شرايط 
جغرافيايى» سياسى و اقتصادى است. اين مسلّم با منطق قرآن جور در نمىآيد. 

از نظر اسلام به هيج وجه نمى شود كفت كه فكر انسان» وجدان انسانء ارادهٌ انسان و ايمان انسان فترن كر تيو كف بعالا 
و يكك آيينهاى است كه منعكس كنندة وضع محيط است. جنين جيزى ابداً نيست. به همين دليل اسلام روى اخلاق» تربيت» 
دعوتء تبليغ» اختيار و آزادى انسانها در اجتماع و امثال اينها تكيهُ فراوانى مى كند و بلكه آن را اصل و اساس مىداند؛ عزتها و 
ذلتها را تابع شرايط اختيارى انسانها مىداند: يكك ملت عزيز شدء جرا؟ خواست عزيز بشود؛ يكك ملت ذليل شدء جرا؟ نخواست 
عزون قود يا عرانيك ذلبل بنقود زو اهلا حطق :ران ايك اك ايت كدنوو أن باضه رماس لذ أذ اخ القرلك اققواة 
قا َي َه برلكات مِن اللا و الَدْضِ ١١‏ اكر مردم آن قريهها (آن مجامع) 3١‏ ايمان مىآوردند و راه 
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تقوا را بيش مى كرفتند» ب ركتهاى معنوى و مادى از اطراف بر آنها مىريخت. معلوم مى شود كه در هر شرايطى كه آنها قرار 
كرفته باشند» براى آنها اين آزادى را قائل است كه ايمان و تقوا بيدا كنند. 


تاريخ صرفاً جنى طبقاتى نيست 


اينكه قرآن براى وجدان و عقل وارادةٌ انسان» اصالت و استقلال و آزادى در مقابل محيط قائل است در عين اينكه براى محيط 
يكك شخصيت قائل استء طبعاً منطق قرآن را در مورد فرد و جامعه يكك منطق خاصى قرار مىدهد. قبلًا حرف علي الوردى را 
نقل و عرض كردم كه او اصرار زيادى دارد كه بككويد توجيه قرآن از تاريخ همان توجيه طبقاتى است. مى كويد: «التاريخ فى 
القرآن صتراع مرير بين رجال من طراز فرعون و رجال من طراز موسى؛ اصنًا تاريخ در قرآن يكك جنكك و كشتى كيرى بسيار 
تلخ است ميان فرعونها از يكك طرف و موساها از طرف ديكر. 

شكك نيست كه قرآن به جنكك موساها از يكك طرف و فرعونها از طرف ديكر- كه جنكك طبقاتى است- عنايت خيلى زيادى 
دارد و اين مطلب را خوب كفتهاند و حرف درستى هم هستء ولى قرآن تاريخ را صرفاً اينجور بسيط توجيه نمى كند كه تاريخ 
همين است و همين؛ يعنى جامعه را تقسيم كند به دو طبقه و بعد هم جنكك دو طبقه عليه يكديكر؛ اينجور نيست. اين با منطق 
قرآن كه براى وجدان و عقلء استقلال قائل است و بنابراين هر كسى در هر طبقهاى باشد محكوم آن طبقه و مجبور از ناحية 
آن طبقه نيسث» جور ذر نمى آيدة اضنًا با تكليف» مسئوليت و به اصطلاح امروز «تعهد) و اختيار جور در نمى] يدء و لهذا قرآن 
در عين اينكه به آن جنبة تاريخ توجه زيادى دارد- كه آياتش را در جلسات يبش خوانديم- به جلوات ديكر تاريخ هم اشاره 
مىكند. ملا مى كويد در ميان آل فرعون» در همان كانون فرعونيت» زنى [مخالف فرعون] بيدا مىشود؛ يعنى همان متنعمترين 
و برخوردارترين زنان جامعة مصرى كه اكر بنا بود وضع طبقاتى انسان حاكم بر وجدان انسان باشدء محال بود كه او زن 
مؤمنى در بيايد و عليه فرعون طغيان كند. مى كويد: «زن فرعون زن مؤمنى بود؛ و بعد زن فرعون در رديف مقدّسات زنان 
جهان از نظر قرآنء از قبيل 
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ساره و هاجر و مريم و حوًا قرار كرفت» كه الآن مىبينيد در منطق مذهبى ما وقتى مىخواهيم زنان مقدسة درجه اول را ذكر 
كنيم مى كوييم: آسيه زن فرعون, مريم مادر عيسى ...» در اين رديف ذكر مى كنيم. 

يا قرآن از مرد مؤمنى از همان آل فرعون ياد مى كند: وَ قال رَجُلَّ مُؤْمِنّ مِنْ آل فِوْعَوْنَ يَكثم يانه 1١‏ و يكك سوره در قرآن به 
نام «مؤمن» است به دليل اينكه حدود يانزده آية آن راجع به همين مؤمن آل فرعون است. اكر قرآن مىخواست تاريخ را فقط 
روى آن اساس توجيه كند كه فرعون و طبقِهُ فرعونى هميشه در آن طرف بودهاند» ديكر معنى نداشت كه بيايد از مؤمن آل 
فرعون هم به اين شكل و به اين ترتيب [ياد كند] كه آيات خيلى زيبا و شيرينى است وقتى منطق فرعون و منطق مؤمن آل 
فرعون را نقل مى كند كه اين جه كفت و او جه كفتء و داستانى شنيدنى است. 

از اينها بالا-تر قرآن از داود» سليمان و يوسف ياد مىكند كه اينها در حالى كه عاليترين مقام دنيوى را داشتند» از نظر قرآن 
بهترين وجدان انسانى را هم واجد بودند. از يكك طرف براى سليمان مُلكى ذكر مى كند كه «ذا يَنَْغِى لِأَحَدِ مِنْ بَغْدِى) 019 برى 
هيج انسانى جنين مُلك و قدرتى ميسر نشده كه مَلِكك جِنّ و انس باشد و با قدرت خارق العادهاى حكومت كندء از آنهايى 
باشد كه به قول معروف شير مرغ و جان آدميزاد برايش مهيا باشدء و از طرف ديككر همان سليمان را ذكر م ىكند كه داراى 
يكى از بهترين و عاليترين وجدانهاى انسانى بود. اكر قرآن مىخواست بكويد هركس در آن طبقه قرار كرفت ديكر محال 
است [وجدان انسانى داشته باشد] يس سليمان جيست كه قرآن نقل مى كند؟!. 

قرآن از شخصى به نام يوسف ياد م ىكندء از آن دورهاى كه اين مرد جوان در بدترين شرايط زندكى قرار كرفته و يكى از 
سختترين مظلوميتها را كذرانده كه به دست برادرانش به جاه مىافتد و مشرف به هلاكت مىشودء بعد يكك تصادفى- به 
حسب ظاهر- او را از جاه بيرون مى آوردء بعد او را به شكل يكك برده در بازارهاى مصر مىفروشند» دست به دست مى شود و 


بعد در خانة عزيز مصر قرار مى كيرد. بعد 
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كم كم محبوب مىشود.ء بعد به زندان مىافتد» بعد از زندانش به مقام عزيزى مصر مىرسد. ولى وجدانى كه قرآن براى اين 
آدم ذكر كرده استء از همان روز اولى كه يبش يدرش بود روز دومى كه اسير برادرانش شد و به جاه افتاد و روزى كه برده 
شد و روزى كه در خانةً عزيز مصر بود و روزى كه در زندان بود و روزى كه عزيز مصر شدء در همه اين مراحل يكك مسير را 
طى كرده و يكك وجدان بوده كه تحت تأثير اين حالاءت و اوضاع مختلف مادى قرار نكرفته است. شما ببينيد از نظر قرآنء 
بنابراين ما هركز نمىتوانيم حرف على الوردى را اينجنين دربست قبول كنيم كه توجيه تاريخ از نظر قرآن «صدراع مرير بين 
رجال من طراز فرعون و رجال من طراز موسى» است و ديكر غير از اين نيست! آن «صدراع مرير) در قرآن و در جامعة بشرى 
هست [اما عامل منحصر در تحولات تاريخ نيست.] امروز هم مى بينيد هيج يكك از اين توجيهاتى كه قديم مىكردند» يكى 
مى كفت عامل جغرافيايى عامل تحولاءت است,. ديكرى مى كفت عامل نبوغ شخصيتهاء يكى مى كفت عامل اقتصاد. يكى 
مى كفت عامل اخلاقى و وجدانى و ... ديكر اين حرفها را نمىيذيرند كه يكك عامل بسيط [مؤثر باشد]» همه اين عوامل را مؤثر 


مىدانند. حق هم همين است. 
اين براى آن است كه قرآن براى عقل و وجدان انسان در برابر جبر محيط و جبر تاريخ و جبر اقتصادى و جبر سياسى- و هرجه 
مى خواهيد بكوييد- حريت و آزادى و استقلالى قائل است و معتقد است كه آن فطرت الهى», آن وجدان الهى در انسان در هر 
شرايطى مى تواند زنده باشد و خدا هم به موجب همانء انسان را ياداش و كيفر مىدهد. [اين مطلب] جه زيبا در اولين حديث 
كافى آمده است!. 

كافى ابواب مختلفى دارد. اولين بابش باب «عقل و جهل» است و در آن باب هم اولين حديئش- كه مطلب به صورت يكك 
تمثيل بيان_شده- اين است: 

«لَمَا حَلَقَ اللَهُ الْعَقْلَ اسْتَنْطِقَهُ ثم قالَ لَهُ: افبل» فَاقبلَ. ثم قال 
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َهُ: اذيؤ فَادْبَر. تت قالَ: ... ما حَلَفْتٌ حَلْقَاً هُوَ احبٌ الَىّ منكك ... اياك 
إغافث و اتاكه اتن 

خدا عقل را آفريده به او كفت: «بيا» آمد. كفت: «يشت كنء برو از آن طرف» رفت. خداوند فرمود: من مخلوقى شريفتر و 
عاليتر و بهتر از تو نيافريدم» به موجب تو ياداش مىدهم و به موجب تو كيفر مى كنم. 
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اين به تعبير امروزيها يكك نوع اصالة الانسان يا اصالة الوجدان الانسانى در قرآن است. 

بدون شكك آن مكتبهايى كه انسان را در مقابل شرايط جغرافيايى يا سياسى يا اقتصادى» اجتماعى و غيره به صورت يكك 
موجود مجبور كتّبستهاى مىدانند كه مثل خسى كه روى سيل قرار كرفته بدون اختيار خودش اين طرف و آن طرف مىروده 
شخصيت انسان را محو كردهاند. ولى قرآن براى انسان شخصيتى مافوق همه اين شرايط قائل است. يس قرآن به جبر آنجنانى 
قاثل نيست» در عين اينكه آن عوامل را به رسميت مى شناسد. 

يكك دليل ديكر اين است: زند كى انسان در منطق قرآن از آدم شروع شه دل از يكك انسان» آن هم يكك انسان معلّم (و عَلّم 
آدَمَ الأَمللاء 5 الاق بك أساة مكلت ايك الات كه نع الله وير كزيدة خداست كه همان انسان عصيان مى كند 
و همان انسان توبه م ىكند؛ يعنى يكك موجودى كه قبل از هر جيزىء قبل از اينكه جامعهاى به وجود بيايد» قبل از اينكه 
فرزندانى بيدا كند» قبل از اينكه اصنًا اين حرفها در كار بيايد» در درون خودش دجار يكك نوع تضاد استء يعنى دو دعوت در 
درون انسان هست: يكى او را به شهوات و مطامع و اين امور دعوت مى كند» و ديكرى به تركك شهو تيرستى و خوديرستى و 
به سوى خدا دعوت مى كند. همين انسان عصيان مى كند و همين انسان تائب مى شود و توبه مى كند. 

معلوم مى شود كه اصنًا انسان قبل از اينكه وارد جامعه بشود و قبل از اينكه وضع طبقاتى بيدا كند و قبل از اينكه شرايط مختلف 
سياسى» اقتصادى و غيره بر او حكومت كندء در درون خودش دو جنب متضاد دارد و انسان آفريده شده است كه از اين دو امر 
متضاد يكى را انتتخاب كند. از يكك طرف شيطان مىآيد و انسان را ترغيب و وسوسه م ىكند- كه به تعبير قرآن «تسويل» 
أمظ تعن سر غوباة هوا اسان را ونا علوم م دهلناى از طوف ديك اهما فاساغت اولاقوت:و تشرى هسنتاو 
انسان را به راه خير و راه صلاح دعوت مى كند, و به انسان كفتهاند تو يكك 


(1) ما كارى نداريم كه داستان آدم از نظر خود قرآن واقعاً يكك داستان تاريخى است يا به قول امروز يكك جريان سمبليكك 
(0) بقره/ "١‏ 
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ازاقة آؤاد .و يكك اماو كاملى دارع كد ازامياة ابن ذو هيد يكى يرا انفشات كلق 

در جواب اينها كه مى كويند: «التاريخ فى القرآن صراع مرير بين رجال من طراز فرعون و رجال من طراز موسى» بايد كفت 
ا جاراس لاصوا لباك بج الى ضير 
هرات نا كني كتكه أأنيا اامنذافك 1و الى وان 08 البع كرو و ا اد 

ولق كذ انان ذانا واد سرشت خودشن الؤظرد بودء اين امر نمىتواند در تاريخ مؤثر نباشد؛ بككوييم اين يكك امر فردى است 
وامر فردى هم به تاريخ كار ندارد! جون تاريخ را همين انسان مىسازد» همين انسان تاريخ ساز با اين دو نيروى متضاد هميشه 


وارد تاريخ و جامعه مى شود. 


)١(‏ شمس/لاوم/ 
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آيا اخلاق» مطلق است يا نسبى؟ 


اشاره 


بحث اصلى ما دربارة اين بود كه آيا قوانين و مقررات و همجنين اصول اخلاقى و اصول تربيتى لزوماً و ضرورتاً در طول تاريخ 
بشريت تغيير م ىكند و بايد هم تغيير بكند و بنابراين هيج قانونى و هيج اصل اخلاقى و اصل تربيتى ثابت و جاويد نيست بلكه 
جبراً همه قوانين نسخ مىشود. و يا اينطور نيست؟ كه البته اكر كفتيم اينطور نيستء معنايش اين نيست كه همه جيز ثابت 
مىماند بلكه به اين معنى است كه يكك سلسله اصول و قوانين و مقررات هست كه بايد ثابت بماند. 

بحثى كه ما راجع به تاريخ كرديم براى همين مطلب بود و يكك بحثى كه در جلسات يبش هم به طور اشاره كفتهايم و اكنون 
مى خواهيم مفصاتر روى آن بحث كنيم- جون بحثى است كه امروز زياد مطرح مىشود و تااين بحث درست حل نشودء 
شب تراني اذعاى ترد عافترا امرواوة اكه يك بابللا مقرو اكد زؤلد كلق بيقر ياوه انك بو بابك أوية قله ليت كت وي 
دربارة مسئلهاى است به نام : نسبيت اخلاق در مقابل مطلق بودن اخلاق» كه علماى جديد طرح كرده و مدعى هستند كه اخلاق 
باضه ف حل جايو ا اد ارد ع ره ارا جر طن مه لاد عب وار رم 
زمانها يك جور صدق كند و يكك جور درست باشدء بلكه يكك سلسله امور و مفاهيم نسبى هستند كه در 
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مكانهاى مختلف و زمانهاى مختلف تغيير مى كنند. 

اين مقدمه را هم بايد عرض كنيم كه در باب اخلاق بالخصوصء تكيه روى اين مطلب است كه اخلاق را بر ياية حسن و قبح 
كه حكم عقل است مبتنى مى كنند» مى كويند: لق خوب آن است كه عقلًا زيبا باشد و در نزد عقل نيكك شمرده شود و خلق 
بد آناست كه در نزد عقل زشت شمرهه شود. و با دلايل و شواهد زياد ثابت مى كنند كه اين حكمهاى عقل كه «فلان خلق 
نيكك است و فلا-ن خلق زشت» يكك حكم ثابت يكنواخت متساوى در همه جا نيست. عادات و آداب ملل مختلف را كه مورد 


مطالعه قرار دادهاند» ديدهاند در زمان واحد يكك جيز در ميان يكك قوم و نزد عقول يكك قوم, زيبا و مستحسن و لازم الرعايه 
شمرده مى شود و همان جيز عيناً در ميان قوم ديكرى يكك امر مستقبح و زشت شمرده مىشودء و يا در زمانى يكك جيز در ميان 
قومى مستحسن شمرده مىشده است و در زمان ديكر مستقبح. 
بديهى است كه وقتى معيار اخلاق حسن و قبح باشدء وقتى خود حسن و قبح (يعنى افكار و تشخيصها) از اين نظر اختلاف 
دارد و تغيير مى كند, طبعاً بايد بكوييم اخلاق هم تغيير مى كند. 


اين مطلب را بايد بككُوييم تا بحث نسبيت هم روشن شود. اساساً در باب معيار فعل اخلاقى كه ملاكك اخلاقى بودن يكك فعل 
حيسة: اخدللاق تظرهاي هسةه بعتن نظرياث مختلقي دربارة ابن معياز ران شده اسة: 

بعضىها معيار اخلاق را اين قرار دادهاند كه هدف از فعل انسان» غير خودش باشد. در مقابل فعل اخلاقى» فعل طبيعى است. 
مى كويند انسان يكك فعل طبيعى دارد و يكك فعل اخلاقى, كما اينكه حيوانها همه فعلهايشان طبيعى است. هر فعلى و ه ركارى 
كه غايت و هدف آن خود انسان باشدء اين يكك فعل طبيعى است و اخلاقى نيست» جه اينكه انسان بخواهد با آن كار جلب 
نفعى براى خودش كرده باشد و جه بخواهد دفع زيانى از خودش كرده باشد. ولى اكر هدف فعل» غير شد اين فعل مى شود 
اخلاقى؛ من كارى بكنم كه هدفم از آنء» رسيدن نفع به يكك نفر ديككر يا دفع زيان از يكك نفر ديكر است. 

اين به ظاهر بيان خوبى به نظر مى رسدء ولى مورد اين اعتراض قرار كرفته است 
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كه ممكن است يكك فعل هدفش غير باشد و در عين حال اخلاقى هم نباشد» طبيعى باشد مثل افعال مادرانه كه مادر- اعم از 
انسان يا غير انسان- انجام مىدهد. بدون شكك هدف مادر در مهربانى و زحمتهاى مادرانهاش غير است- كه فرزند خودش 
باشد- و در اين جهت ما مىبينيم حيوانات هم همين حالت را دارند» يعنى كارهاى مادرانه را دارند. ولى كار مادرانه» يكك 
كار طبيعى است؛ يعنى مادر به حكم يكك غريزة طبيعى اين خدمت را به غير انجام مىدهد و لهذا ميان فرزند خودش و فرزند 
كر از زهين ذا اماق الاوك تافل اتبكه يكن انناساً فر زنك دركرى اذكاى تيض لسك راث ولد كفردشن اسك كل اوه اخ 
فداكارى مى كند. 

كار مادرانه از نظر عواطفء خيلى با عظمت و با شكوه و عالى و رقيق است. همه اين صفات بجاى خودء ولى ما نمى توانيم آن 
را يكك فعل اخلاقى در مقابل فعل طبيعى بشماريم. فقط بايد بكُوييم كه مادر به حكم طبيعت» احساساتى بسيار رقيق و عواطفى 
عالى دارد نه اينكه اين اخلالق مادر يكك اخلااق خيلى عالى است. اكر اخلاق مىبود. «فردى» نبود كه فقط وقتى به اين فرد 
مى وسد خخد متكرار ياشد و ذر مقابل فره .ديكر بن تفاوت: 

اين است كه بعضى آمدهاند يكك قيد اضافه كرده و كفتهاند: فعل اخلاقى فعلى است كه هدف از آنء غير باشد و در عين حال 
ناشى از يكك لق طبيعى هم نباشد» يعنى يكك امر اكتسابى باشد؛ يعنى انسان خودش را اينجور ساخته باشد كه هدفش از 
عملشء نفع رساندن به غير باشد. وقتى انسان بخواهد خودش را بسازد و يكك لق در خودش ايجاد كندء قهراً ديكر فرقى 
تب كند كه ان غير ها ركن :اق سسكا خروش ناشذة يدرء مادى ذا قرزتدكن باشد زا كس ذركره ابق يك معان انيك كد برا 
فعل اخلاقى بيان كردهاند. 


نظر كانت 


بعضى ديكر كفتهاند: معيار فعل اخلاقى اين است كه از وجدان انسان الهام بكيرد. 

اين» نظريهُ معروف كانت است. او معتقد است كه در انسان يكك وجدان اخلاقى بسيار عالى وجود دارد. يكك تكيه كاه او در 
فلسفة عملىاش وجدان است و مى كويند جملهاى كفته است كه همان را روى لوح قبرش حكك كردهاند- حال يا خودش 
وصيت كرده وو يا جون جملهُ خوبى بوده انتخاب كردهاند- كفته است: 
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دو جيز است كه همواره اعجاب انسان را برمىانكيزد: يكى آسمان يرستارهاى كه بالاى سر ما قرار كرفته و ديكر وجدانى كه 
در درون ما قرار دارد. 

انيه سكلة وعداة بو اعبالت وجداة اعميك: نالف من وهل معقل اق كه دو عق سير الساة قوداى قران داده شد كه ذانا 
الهامبخش به انسان است و او را به يكك سلسله كارها كه كار نيكك است امر مى كند و از كارهاى زشت نهى مى كند و انسان 
هميشه در مقابل وجدان خودش يكك فرد مكلف است و در مقابل يكك عامل درونى قرار كرفته استء و معيار تشخيصش هم 
خود انسان است. ه ركارى را كه وجدان انسان (آن وجدان انسانى انسان) به او كفت: بكنء آن كاز اخلاقى است و هركارى 
كه كفت: نكن, ضد اخلاق است. هركارى هم كه اساساً امر و نهى در آنجا نداشتء اخلاقى نيست. 

او معتقد است كه هر كارى كه به خاطر انككيزهاى غير از انجام تكليف صورت بككيرد و لو آن انككيزه علاقة به غير باشد» آن 
كاز عالى و شريف و اخلاقى نيست. كار اخلاقى آن است كه انسان صرفاً به خاطر انجام تكليف وجدانى انجام بدهد. عيناً نظير 
آنجه كه ما در مورد اخلا.ص در مورد خداوند مى كوييم كه عبادت خالصانه و مخلصانه عبادتى است كه انسان امر الهى را 
اطاعت كند نه به خاطر طمع بهشت و نه به خاطر ترس از جهنم, بلكه به خاطر اينكه خدا امر كرده؛ يعنى اكر نه بهشتى وجود 
داشته باشد و نه جهنمى؛ غلاقةٌ ما به خدا در حدى باشد و روابظمان با خداوند در مرحلهاى باشد كه او كه امر يكتدء جوت او 
امر كرده؛ انجام دهيم. مى كُوييم عبادت خالص و مخلصانه اين است. او هم دربارة وجدان جنين جيزى مى كويد. مى كويد: 
عمل اخلاقى عملى است كه خالى از هر شائبهاى باشد جز انجام وظيفه و تكليفى كه وجدان بر عهدة ما نهاده است. 

البته اين مسأله مبتنى بر اين است كه آيا جنين وجدانى را كه آقاى كانت مىكويدء علم قبول مىكند؟ و ثانياً آيا خود آن 
وجدان يكك امر متغيرى نيست ١01؟.‏ 


معيار سوم, معيار عقلانى است نه وجدانى. اين معيار مى كويد: اينها همه حرف 


)١(‏ البته وجدانى كه او مى كويدء براىئ همه افراد ثابت است. 
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است. #السان غير واغانت قران بدذهد!) مكر جين جيزى م شود؟! السان خووخواه آفريده شذهاسث. آن غريزهاى كه .دن انسان 
هست؛ صيانت نفس و صيانت ذات است و به دنبال آن» كوشش براى بقا و به دنبال كوشش براى بقاء تنازع براى بقا و به 
دنبال تنازع بقاء تعاون بقا يبدا مىشود؛ يعنى آنجه كه انسان اصالتاً به دنبال آن هستء خودش است؛ به خاطر خودش كوشش 
مى كند و به خاطر خودش هم وارد تنازع مىشود. ولى همين تنازع بقا منجر به تعاون مى شود؛ يعنى وقتى كه انسان در مقابل 
يكك نيروى قويتر از فرد خودش قرار كرفتء با افرادى كه با او اشتراكك منافع دارند اتحاد و تعاون تشكيل مىدهد براى اينكه 


دشمن رااز ميان ببرند» يا براى اينكه بتوانند هدف مشتركى را كه نفعش به همه آنها مىرسد نائل شوند» مثل همه شركتهاى 
تجارى يا صنعتى و فنى كه وجود دارد و بر اساس تعاون است. اين تعاونها را جه جيز به وجود آورده؟ نفع يرستى فردى» 
فرديت. وقتى من و شما و جند نفر ديككر كه دنبال منافع خودمان مىرويم» تشخيص داديم كه براى اينكه منافع بيشترى ببريم 
بهتر آن است كه با يكديكر همكارى و تعاون داشته باشيم و شركتى بر اساس اصولى تأسيس كنيمء اين كار را انجام مىدهيم. 
هدف ها از اين تعاون كمكك به يكديكر نيسث: كمكك به خودمان اسث. 

كفتهاند: ريشة اخلاق در نهايت» عقل انسان است؛ يعنى آن ريشههاى ديكر غلط است» وجدانى هم كه كانت مى كويد اساس 
ندارد. اينكه انسان غيرخواه بشود, انسان دوست بشود. نوع يرست بشودء همة اينها خيالاءت است. انسان هيج وقت اينجور 
نمى شود. اخلاق» اخلاق هوشيارانه است؛ يعنى يكك انسان عاقل وقتى كه در جامعه قرار كرفت» اين قدر عقلش به او مى كويد 
كه تواكر بنا بشود فقط به فكر خودت باشى رفيقت هم مثل تو خواهد بودء او هم فقط به فكر خودش استء آن يكى هم به 
فكر خودش است. وقتى همه در فكر شخص خودمان باشيم؛ من مى خواهم آنجه را كه شما داريد از شما بكيرم» شما 
مى خواهيد آنجه را كه من دارم از من بكيريد. بعد من مىبينم اين به ضرر من استء شما هم مى بينيد اين به ضرر شماستء با 
همديكر توافق م ىكنيم و مىكُوييم من حدود و حقوق تورا رعايت م ىكنمء تو هم حدود و حقوق مرا رعايت كن. از اينجا 
اخلاق يبدا مىشود. اخلاق يعنى آن سلسله اصولى كه منافع افراد را بهتر از همه تأمين مى كند. 
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نظر راسل 


راسل در كتاب جهانى كه من مى شناسم- كه ترجمه شده است- ياية اخلاق را فقط همين مىداندء و من هميشه كفتهام كه 
راسل فلسفهاش در اخلاق بر ضد شعارهاى انسان دوستى اوستء جون معتقد نيست كه انسان غريزةٌ انسان دوستى داشته باشد 
مواقا بغر اساي "افا دوست اند يدتاي مها 25 انما اسان شركر وا هويسية:اقتهه رافك اودر قيابدءه اسان فون را 
برمى كرداند به فرد دوستى: من خودم را كه دوست دارم اكر بناست خودم زندكى سالمى داشته باشمء بايد ديكرى هم اينجور 
باشد. بنابراين بر اساس فلسفة او اكر مثلا او در لندن به حمايت ويتناميها برمى خيزد- نمىدانم اينطور بوده يا نه- نه اين است 
كه من ويتناميها را دوست دارم و خير آنها يا خير بشريت را مىخواهم؛ من خير خودم را مىخواهمء ولى فهميدهام كه خير من 
در اينجا تأمين نمى شود الا اينكه آن ويتنامى هم خيرش در آنجا تأمين شده باشد. 

اكر ما معيار اخلاق را به قول اينها فقط هوشيارى و درك قوى بدانيم و شعاع تأمين منافع فرد را تا آنجا كسترش دهيم كه بايد 
منافع نوع تأمين شودء ديكر فعل اخلاقى در مقابل فعل طبيعى نداريم؛ فعل اخلاقى نوعى از فعل طبيعى است و هيج وجدانى و 
هيج احساسات عالىاى در كار نيستء فقط يك فكر هوشيارانهتر است. 

مثل اين است كه يكك آدم عامى كه به وضع اجتماع وارد نيست خيال مى كند تأمين منافعش به اين است كه براى خودش 
دكهاى به طور خصوصى تهيه كندء و كسى كه هوشيارتر اسث براى خودش شركتى ايجاد م ىكندء و نمىشود كار اين را 
اخلاقى شمرد. 


نظرية ديكر 


نظر ديكرى در باب معيار فعل اخلاقى وجود دارد كه بسيار قابل توجه است؛ مى كويد: اخلاق عبارت است از ملكاتى كه 
انسان بايد خودش را بر اساس آنها بسازد. به عبارت ديكر اخلاق يعنى طرح انسانسازى. 

انسان اين خصوصيت را دارد- و با هم حيوانهاى ديكر و طبعاً با غير حيوانها هم اين فرق را دارد- كه از نظر ملكات روحىء 
يكك موجود بالقوّه است نه بالفعل. 

غرايز بسيار كمى دارد. غرايز طبيعىاش كم است كه وافى به نيازهايش نيست و 
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انسان بايد خودش را براى زندكى بسازد. حيوانات آنجه كه نياز دارند» به حكم طبيعت به آنها داده شده است. يكى حريص 
استء از اول حريص به دنيا مىآيد» تا آخر عمرش هم حريص است. يكى حليم به دنيا مى آيدء تا آخر عمرش هم حليم است 
وغيرازاين نمىتواند باشد. يكى ديكر عضوب و خشمناكك به دنيا مىآيد واتا آخر عمرش همين جور است. يكى شره و 
شهوتران به وجود مىآيد وا تا آخر عمرش همينطور است. خروس كه به دنيا مىآيد با يكك سلسله خصايص استء ديكر تغيير 
هم نم ىكند. خروس تا آخر عمرش خروس استء» خوك هم تا آخر عمرش خوك استء. سكك هم تا آخر سكك استء 
كو سفند هم كوسفند است. انسان جطور؟. 

انسان موجودق أشت كداهى تؤاقد خلقيات هركف از انها وا يديره نت تواكد انى كود شود ابح بك شرف اتيكن 
وت تمرق وود اران إن افلكة رقي رالحوق وغوه بسي عه شاي شين براق ريك كان كم يل ليه امل 1 انان 
ا انيف سي رد اينار لدو 31 عرق ارك كد بكس نافد 4 هرق لكلف اراد انفاده مق 
[قائلان به اين نظريه] مى كويند ما قوا و غرايز زيادى به طور بالقوّه داريم» ولى بايد جدولبندى كنيم و اينها را با يكك نسبت و 
حساب معين يرورش بدهيم. مثا قواى شهوانى در حيوانات هستء در ما هم هست,ء ولى در ما بالقوّه است و بايد آن رادر 
يكك حد معينى بسازيم. قَوّهُ غضبيه- به قول قدما- در انسان هستء در حيوان هم هستء ولى در انسان بالقَوّه هست. انسان بايد 
آن رادر يكك حد معينى بسازد كه از آن حد كمتر يا بيشتر نباشد. قواى فكرى و قواى عقلانى هم هست. 

آنكاه ابتجون مى كوك ا كر انسان مجموع استعدادهايش را متناسب با آنجه كه خلق شده است يرورش بدهد (از حد افراط و 
تفريط يرهيز كند و در يكك حد ميانه قرار بدهد) داراى زيبايى عقلى مىشود. مثا انسان فكر دارده شهوت هم دارد. اين هر دو 
دق وسؤوشن كذاشعه شد اكه ولى بابك بداند كه در طرح خلقتش حككونه قرار داده شدم؟ آيا قرار داده شده كه فكر تابع 
تورك اكندة بعتن كان محرف غدفيان نافد كيرت راى او كيدا قتدها ديو اند مت دك وك كر واشوترا 


قوه غضبيه جقدر بايد باشد» جقدر نبايد باشد؟ مى كو يند 


١/94 اعراف/‎ )١( 
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يكك اندازةٌ معين دارد: در حدى كه اين قوّه براى آن قرار داده شده (البته اينها با اصل غائيِت هم ارتباط دارد). اين قوّه قرار 
داده شده براى اينكه انسان از خودش دفاع كند. اكر به آن حدى از خمود و جمود برسد كه حس دفاع از انسان كرفته شود 
اين بد است و اكر آن قدر طغيان كند كه به انسان حالت تهاجم بدهدء آن هم بد است. مى كويند اكر مجموع قواو 
استعدادهاى انسان در حد معينى يرورش بيدا كند- نه كمتر و نه بيشتر- انسان از نظر روحى و معنوى داراى نوعى زيبايى 


فى كوه كه زعا لطا قل ع كر هك وجل سخا ذا دارة ويذيكزاة له اوتعلافه دونز عقا هن كب لات 


معنوى او را دركك مى كند. 

يس اخلاق برمى كردد به توازن. ريشة اخلاق عدل استء. عدل به معنى توازن. 

اينكه مى كويند عدالت يا عدل ريشة اخلاق استء مقصودشان توازن است. اخلاق يعنى حالت موازنه ميان مجموع 
استعدادهاى انسانى. 

ممكن است شما بكوييد مقياس براى تعادل قوا جيست؟ مدعى هستند كه مقياسش هم در درون خود انسان كذاشته شده 
است. البته مدعى هستند؛ جون آنها به اصل غائيت معتقدند كه اين حرف را مى زنند. مى كويند اكر ما توجه داشته باشيم كه 
هر قوٌهاى در ما براى يكك هدف معين نهاده شده استء اككر هدفش را بشناسيم, موازنه را هم به دست مى آوريم. مثا بايد 
بدانيم كه هدف غريزة جنسى كه در ما هست جيست؟ هدف را كه بشناسيم, مى توانيم حد اين غريزه را تعيين و تحديد كنيم. 
يافلاان غريزةٌ ديكر كه در ما هستء براى جيست؟ جون به اصل غائيت معتقد هستند كه اينها براى يكك غايتى آفريده شده 
استء مى كويند غايت را كه مىشود به دست آورد. غايت را كه به دست بياوريم» حد را مى توانيم به دست بياوريم. حد را 
اين هم يكك نظريه كه اخلاق به موازنه و تعادل قوا بازمى كردد. 


بررسى 


حال كه اين نظريات را دانستيم» مى توانيم مسئلةُ «نسبيت اخلاق» را طرح كنيم. 

بنا بر نظرية كسانى كه مى كويند معيار اخلاق نفع رساندن به غير است و بس و هيج معيار ديكرى در كار نيست» مسئلة نسبيت 
اخلاق تا حد زيادى تثبيت مى شود؛ 
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جون ملا-كك اخلاقء نفع رساندن به غير است (البته مقصود از «غير» فرد نيستء اجتماع است) و نفع رساندن به غير هميشه در 
يك شكل (يعنى در يكك نوع آدابى كه ما داشته باشيم) نيست. معنايش اين است كه خير و مصلحت اجتماع و آنجه كه 
اجتماع بيشتر از آن سود مى برد» به جه وضع است؟ اين است كه با تغييراتى كه در بنيادهاى اجتماعى رخ مىدهدء نفع اجتماع 
هم فرق مى كند. مثنا همين طور كه كفتهاند اكر ما اخلاق در دورة صيادىء بعد دور كشاورزى و بعد دورة صنعتى را در نظر 
بكيريم و بككوييم هدف اخلاق رساندن نفع به غير (به جامعه) استء يعنى آنجه كه مصلحت اجتماع اقتضا م ىكند» ممكن است 
مصلحت اجتماع در عصر صيادى يكك خلق و خوى و يكك تربيت را اقتضا كند و در دور كشاورزى تربيت ديكرى را. 

مكلا ذن دورة ضيادىء بكر و جامعة بشرى ببشتر فياز به جتكجويى داشته است: 

آنجا خلق و خوء خلق و خويى است كه بيشتر بر محور شجاعت باشد. افرادى كه از نظر شجاعت ارزش زيادى ندارند» كمتر 
مى توانند به اجتماع خدمت كنند و قهراً ارزششان هم بايد يايين بيايد. بنابراين ملا زن كه در آن عهدها كمتر مى تواند به آن 
نياز اصيل اجتماع كه جنكجويى است خدمت كندء طبعاً بايد حق و ارزش كمترى داشته باشد. 

در دور كشاورزىء, اجتماع خانوادكى اصالت زيادترى يبدا م ىكند و زن نقش بيشترى در خانواده ايفا مى كند. بسيارى از 
كارهايى كه به حال خانواده مفيد است,ء در داخل خانواده صورت فى كرفو رن در همان داخل خانواده آن كارها را انجام 


مىدهد و نيازى به بيرون رفتن از خانه ييدا نم ىكند. اينها هم مصلحت زندكى است. 


يس در جنين مواقعى از يكك طرف ممكن است ارزش زن بالا برود واز طرف ديككر ممكن است مسئلة عفت و حريم ميان زن 
قر ساف عرت بوره قوط هوق واقما مشولهت نن متف كد زتها قر مط ين وو اندرا فيك و هر عه كم | تفرد فس كاقة] 
تماس داشته باشند» و اين براى تحكيم وضع خانواده- جه از جنبة اقتصادى و جه از جنبة عواطف- بهتر است. 

ولى در دورة ديكر (يعنى دورة صنعتى) وضع خانواده متزلزل مى شود. مرد مجبور است كارش را بيشتر در كارخانه انجام 
بدهد. بجدها و زنها را نيز به كارخانهها م ىكشانند و آن اصول درهم مىريزد. در آن زندكى كه بر محور ديكرى مى جرخدء 
بسيارى از مسائلى كه قبلا لازم بود ديكر لازم نخواهد بود. 
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اين است كه از نظر آنهايى كه مى كويند مقياس و معيار اخلاق نفع رساندن به اجتماع استء. جون كارى كه به نفع اجتماع 
باشد در هر زمانى به يكك شكل استء يس اخلاق هم در هر زمانى بايد به يكك شكل باشد. 

طبعاً آن اخلاق هوشيارانهاى هم كه كفتهاند» همين جور استء جون اخلاق هوشيارانه هم مى كفت: «منفعت فرد) و منفعت فرد 
[در دورههاى مختلف] فرق م ىكند. يكك وقت منفعت فرد اقتضا مى كند [كه اخلاق] به اين شكل باشد و يكك وقت اقتضا 
مى كند به آن شكل باشد. 

باقى مىماند دو نظرية ديكر: يكى نظرية الهامى و وجدانى كه معتقد است انسان وجدان اصيلى دارد كه از آن الهام مى كيرد 
» و يكى هم نظرية توازن كه [مى كويد] ريشة اخلاق به توازن برمى كردد. 

ما مسئلة توازن را طرح مى كنيم؛ آن مسئلة ديكر هم شايد ضمناً حل شده باشد. 

من كتاب لذات فلسفه ويل دورانت را آوردهام كه كتاب خوب و جامعى است و مسائلى را در اين زمينه طرح كرده است .)37١‏ 
فصلى در كتابش دارد راجع به اخلاق و در آن تحت همين عنوان «نسبيت اخلاق» مطلبى را بيان كرده است. حال ما مقدمهاى 
راعرض مى كنيم و به حرف او هم اشاره مى كنيم. 

اككر ما يايهٌ اخلاق را توازن بدانيم؛ مى توانيم بكوييم همينطور كه صحت و سلامت بدن يكك امر نسبى نيست بلكه به تعادل 
تركيبات بدن برمى كردد» صحت و سلامت تلق و روح انسان هم يكك امر نسبى نيست و به تعادل و توازن عناصر روحى 
برمى كردد. بلكه واقعاً هم مطلب از اين قرار است» خصوصاً با نظرياتى كه 


)١(‏ البته آن كه مى كويد «وجدان»» ديككر آن را آن قدر متغير نمىداند جون برايش اصالت قائل است. 

(0) ويل دورانت به طور كلى مرد فوق العاده متتنعى است و محيط به نظريات و آراء مختلف, كواينكه به نظر من مرد محققى 
نيست؛ يعنى وضعش نشان مىدهد كه يكك انبارى است, همين جور مطالب را روى همديكر مىريزد بدون اينكه يكك استنباط 
جامعى داشته نشد 

فرق تايا رامل أبن امتت راس لافيت "كن بدالطر اق رسك كرد تش كر ]نمت ١‏ لقة بر انمق كوريدم علوم نشي 
خودش هضم كرده و يكك نظريه را انتخاب كرده. يكنواخت مطلبى را روى اصول و يايههايى شروع مى كند و استدلال و 
استنتاج م ىكند .و در آخر هع هر تتتجةاى كه دلكن مى خواهل مى كيره. نشنان مى دهد كه اين رأ يك مرد مفكر كه فكر خودش 
را دارد» مى كويد. ولى ويل دورانت- كه يكك فيلسوف هم بوده» يعنى تحصيلات فلسفى داشته- بيشتر مورخ است و مانند هر 
مورخ ديكرى اطلا-عش بر تاريخ و اقوال و آراء است. اين است كه به عقيدهً من ضد و نقيض در استنباطهايش زياد بيدا 


ا مود 
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امروز در باب روانيزشكى دادهاند. آقاى دكتر سامى حضور دارند واين مطلب را بهتر مىدانند. 

واقعا سبارض ١|‏ جو فانى كداشيا اشاذل شعرده مى شودء بيمارى روانى است؛ يعنى از نظر علم, آنها را بيمارى مى شمارند. 
مثلما ما در اخلاق مىكوييم تواضع خلق خوبى است و تكبر خلق بد تملق و جايلوسى هم بد است. اين جيست؟ آيا مى شود 
كفت كه تكبر فقط به خاطر اينكه به ضرر اجتماع است (بدون شكك ضرر اجتماع هم در آن هست) بد است؟ و آيا فرق تكبر 
با تواضع فقط در اين است كه تكبر به زيان اجتماع است و تواضع به سود اجتماع؟ يا از نظر فردى و شخصى هم تواضعء 
سلامت است و تكبر» بيمارى و انحراف و عقده؟. 

[همينطور است] حسادت در مقابل سعةٌ صدر و در مقابل بىحسى و بىغيرتى. انسان در مقابل خيرى كه به ديكران مىرسد. 
سه جور عكس العمل م ىتوائد داشته باشد: بكك وقت هسث كه نسبث يه ديكرى حسد مىورؤة؛ يعتى ال اينكه او دارد.و 
خودكن نذاود تاواحت من شود و اين تاراق در او نه اين ضووت ظهور هى كند كه اوزوى سلبه تعمت را ان او هى كنك ودق 
عمل هم فعاليت مى كند كه او نداشته باشد. اين مى شود «حسادت). 

يكك وقت هست كه وقتى در ديكرى نعمتى مىبيند» آرزويش در خودش بيدا مىشود ولى در اين حد كه غيرتش تحريكك 
مى شود كه ما هم داشته باشيم» جرا او درسش اين قدر بالا مىرود و من عقب بمانم؟ من هم درس بخوانم؛ بدون اينكه يكك 
ذره آرزوى بدى او را داشته باشد. به اين مى كويند سعهُ صدر يا «غبطه). غبطه ممدوح است. 

يكك وقت هم يكك حالت بىغيرتى در انسان هست. مى بيند ديككرى ترقى دارد» نه آرزوى نداشتن او را دارد و نه آرزوى اينكه 
خودش داشته باشد؛ اصلًا يكك آدم بى حسى است: خوب دارند كه دارند» به جهنم كه داشته باشند؛ او درس خوانده من 
نخواندهام» خوب نخوانده باشم. 

اين مطلب قطع نظر از زيانى كه ديكران مىبينند» سه حالت مختلف در انسان است كه يكى از آنها سلامت روان است؛ يعنى 
دن آن الت روان در عسير خودش جريان ذارفة و دو حالت ذركر حالتهاى الحرافى رواى اسة:ن حسى: آفث و بيمارق 
است. آرزوى سلب نعمت از ديكرى هم بيمارى روانى است. 
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مىرويم سراغ شجاعت. شجاعت جطور؟ شجاعت هم جنين جيزى است. 

استقامت هم همين طور. 

آيا مى شود كفت كه تواضع در مقابل تكبر» سعة صدر در مقابل حسدء, شجاعت در مقابل بن و تهؤر» صبر و استقامت در 
مقابل ضعفء شكر و سياسكزارى در مقابل ناسياسىء اينها اخلاق متغيرند يعنى در زمانها و مكانهاى مختلف فرق مى كنند؟ در 
يك محيط اينجور استء در محيط ديكر اينجور نيست؟ البته محيطها فرق مى كنند. در بعضى محيطها مردم آن جورند؛ در 
بعضى ديكر آن جور نيستند. ولى آيا واقعاً مىشود كفت خوبى و بدى اينها در محيطهاى مختلف و زمانهاى مختلف فرق 
مى كند؟ يا يكك امور ثابت يكنواختى هستند» جون سلامت روان انسان است و سلامت روان مثل سلامت تن در همه زمانها و 


فرق ميان «اخلاق» و «آداب» 


اشتباهى كه جناب ويل دورانت كرده اين است كه ميان «آداب» و «اخلاق» فرق نككذاشته. آداب يكك جيز است و اخلاق جيز 
ديكر. آداب مربوط به ساختمان روحى انسان نيست,ء قراردادهاى افراد انسان است در ميان يكديكرء مثل همين مثالى كه 
خودش ذكر مى كند: دو نفر انسان به همديككر مى رسندء اخلاق اقتضا م ىكند نسبت به يكديكر متواضع و مؤدب باشند زيرا 
تواضع لازمة اخلاءق استء اما در يكك جامعه به علا-مت ادب و تواضع كلاهشان را برمىدارند» در جامعةٌ ديكر به علامت 
تواضع كلاه سرشان مى كذارند. كما اينكه ميان ما معمّمين اكر يكك شخص محترم و مؤدبى وارد بشود خيلى بىادبى است كه 
باسر لخت در حضورش بنشينيم» فوراً عمامه روى سرمان مى كذاريم. اكر هوا هم كرم باشدء باز آن را بىادبى مى دائيم. اكر 
خيلى كرم باشد» معذرت مىخواهيم و عمامه را زمين مى كذاريم. ولى در محيط تجدد و در محيطى كه اين ادب غربى آمده. 
اكر كلاه سحرشاق باشد وقى م جواهتد وارد اناق بشوئده كلاه نوا بره دارثد و بيرون اثاق مى كذارند و سريرهته وارد 
من شوثدة ادف اقتشنا فى كنن "كداس لفق باشكد. 

اين البته يكك امر قراردادى است و اساساً مربوط به خلق نيست كه ما كلاهمان را برداريم يا بككذاريم يا مثلًا اكر بخواهيم به 
حضور يكك شخص محترم (يكك كسى كه مىخواهيم برايش احترام قائل باشيم) برويم لباسى كه مى يوشيم جه جور لباسى 
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بالكل انق مكف قر ركاف اسك رك وشرك قر اززذاة وى كسك كد مدلا و قل ,هن كو اداه حفوى ركم بيعي رروكدة لابن كد 
فى يوشتد ولكتن ابن باشل دوختش ابخ جور و خلويقى كرد باشلة عن و بعنان باشد .انلها امون قرازدادى اشثك. "در آداب 
كه قراردادهاى عرف و اجتماع است به اين صورت است. از نظر اسلامى هم اكر ما اينها را به صورت سنتها و مستحبات داشته 
باشيم» اغلب اينها اصالت ندارد و بيشتر به همان عرف مردم بستككى دارد. 

اينها ديككر جزو اخلا-ق شمرده نمىشود كه ما بكلويبم جون اينها تغيبر مىكند- مثلًا شما مىبينيد كه يكك ملت كلاه رأ 
برمىدارد مى كويد خوب استء ملت ديكر كلاه را مى كذارد مى كويد خوب است- يس اخلاق متغير است. اينها دليل بر تغير 


سخن ويل دورانت 


ويل دورانت مثالهايى ذكر مى كندء اول راجع به اينكه اخلاق در زمان ما تغيير كرده است. خوب اين مسئلهاى است كه اخلاق 
مردم تغيير كرده. هيج كس هم منكر نيست كه «اخلااق تغيير مىكند) غير از مسئلة خوبى و بدى است. اخلاءق كه تغيبر 
مىكندء غير از اين است كه آن اخلاق تغيير كرده» جون تغيير كرده خوب است! اول اين بحث را بيش مى كشد كه ما 
مىدانيم اخلاق امروز با قديم فرق كرده. مى كويد: 

صفت جوانمردى- كه نيجه طرفدار اين صفت بود و مى كفت حتى با زنان هم نبايد زياد مهربانى كرد جون بر ضد جوانمردى 
است- امروز بكلى از بين رفته و جاى خودش را به صفات تملق و غيره داده. حيا و حجب كه به عشّاق دليرى مى بخشيد و به 
هر قدرتى نيروى مضاعف مىداد» شهرت بىاصل كشته است. زنان كه قديم جنان عفيف بودند و حيا و حجب داشتند, حالا 
دلبريهاى نهان خود را جنان آزادانه در معرض رقيبان نهادهاند كه كنجكاوى. ديكر مايه زناشويى نمى كردد. ادبيات ما بيشتر 
فى اطراقت امور عسي انيت 

مى خواهد بككويد هم اينها معلول زندكى صنعتى امروز است. ولى نتيجهاى كه 
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ذو اخرق كيه ابن ابتك 

ما بايد تغييريذيرى خوبيها و نسبيت سيّال اخلاءق را در نظر آوريم. بايد اصل دنيوى بودن و فنايذيرى اخلاق و تعلق آن به 
مبانى متغير حيات انسانى را بيذيريم. اصل اخلاق ناشى از آدابى است كه براى حفظ و سلامت نوع» مفيد دانسته شده است. 
ريشهُ فكرش همان حرف است. 

بعضى از آداب» فقط رسم و عرف است و جزو اخلاق محسوب نمىشود (كه حرف درستى هم هستء آداب با اخلاق 
دوتاست. ولى خودش مثالهايى كه بعد براى اخلاق آورده؛ آداب را ذكر كرده است) )١١‏ مانند به كار بردن كارد و جنككال بر 
خوان: نوين سالاد ير سر سن با كاردة كتاهئ نيست: كرجه بنذ كان آن ممكن است ارثا اغساضن كد ولى بر آن تتشايتد: 
اما بعضى از آداب براى مصالح عامه امرى حياتى و ضرورى به شمار مىرود. مثل تعدد زوجات يا اكتفا بر يكى. 

معتقد است در يكك زمان تعدد زوجات جزو امور اخلاقى است و در يكك زمان ديكر وحدت زوجه امر اخلاقى استء تا اينكه 
مصلحت زمان و مصلحت اجتماع جه حكم كند. همين هم جوابش اين است كه مسثئلة تعدد زوجات هم به اخلاق ارتباط 
ندارد» به سنن و قوانين عملى مربوط است و معلوم است كه يكك قانون ممكن است در يكك زمان مفيد باشدء در زمان ديكر 
نشل 

در خود اسلام هم- مكرر كفتهايم- فلسفة تعدد زوجات همين جيزى است كه آقاى ويل دورانت هم ذكر مى كند؛ مى كويد 
وقتى كه در يكك جامعه در اثر جنككهاى زياد يا به علل ديكر مردُ زياد از بين مىرود و زن بىسريرست زياد مىماندء اكر بنا 
شود كه آن اضل اوَلى- كه واقعاً هم اصل اولك اسع يع اوعلات زوك حفط 


(41[غنارت داخل زانوان اتاد شهيك است] 
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شود و] يكك مرد به يكك زن اكتفا كند. طبعاً زنان زيادى در جامعه بى سريرست مىمانند» هم حق آنها از نظر حق تأهل ضايع 
شده وهم منشأ مفاسدى در اجتماع مىشوند. وقتى آن زنها بىسريرست ماندند» داراى عقدههاى روحى مىشوند, ناراحتى 
بيدا مى كنند و بعد مىآيند مردها را مىفريبند و منشأ فساد اخلاق مىشوند. 


يس در جنين مواردى به حكم ضرورت اجتماعى بايد تعدد زوجات را تجويز كرد. 
مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» *" جلد, قم - ايران» اول» ه ق 
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به هر حال اين مربوط به اخلاق نيست كه او اين مثال را ذكر كرده. مى كويد: 

اكنون جند مثال براى نسبيت اخلاءق بياوريم: شرقيان به علا-مت احترام» كلاه بر سر مى كذاشتند و غربيان آن را براى اداى 
احترام برمى دارند. 

اين هم به اخلاق مربوط نيستء اينها آداب است. 


زنغرت تقتان دادق صؤرة4 و زن حي نشان ذادن يا رادون ازاعفت م داتد: 

بعد خودش به فلسفة اينها اشاره مى كند: 

بوشاندن صورت و ساق ياء ميل و قَوَّهُ خيال را برمىانكيزد و در نتيجه ممكن است به مصلحت نوع تمام شود. ساكنان ملانزى 
بيماران و بيران را زنده در خاكك مى كنند. 

اين هم به اخلاق مربوط نيست. 

در جزيرة بريتانياى جديد كوشت انسان را در دكانها مىفروشند؛ همجنان كه قصابان ما كوشت خوك راء و براى مهمانيهاى 
يور كك اقاقة و سناوتت.. 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١7‏ ص: 589 

من نفهميدم اين بريتانياى جديد كه در آنجا كوشت انسان را مىفروشند كجاست؟!. 

[يكى از حاضران به شوخى]: همان بريتانياى كبير. 

استاد: بله. يكك وقت در روزنامه خواندم كه يكى از سياهان به انككلستان رفته بود با يكى از دييلماتهاى انكليسى صحبت 
مىكرد. آن دييلمات به او كفته بود: آيا استعمار بد كرد كه آمد شما را آدم كرد؟ شما تا ديروز آدم مىخورديد. حالا جه 
مى كوييد؟ كفته بود: فرق ما و شما اين است كه اكر ما آدم مىخورديمء آدم را يكشدفعه ياره مى كرديم و مىخورديم. شما 
آدم را قشنكك مىيزيد» بعد يوستش را مى كنيدء كوشتش را جدا م ىكنيد؛ بعد مىآييد سر سفره قاشق و جنكال مى كذاريد» 
بشقاب مى كذاريد اينطور آدمها را مىخوريد. ما آن جور مىخورديم؛ شما اينجور داريد مى خوريد. 

مى كويد: 

منتوان به ساق عندها مال.د يك زائ تجاباننان انتكه امور وشت و نا سند زمان و#مكاق ماادر زهان ورسكان ويكرى خوف و 
يسنديده هستند» ذكر كرد. يكى از صاحب نظران يونان باستان مى كويد اكر آداب و رسوم مقدس سرزمينى را جمع كنيد و 
بخواهيد آن مقدار از آداب و رسوم وا كدر سرزيق تكو زشتة واناسيد شهمودة منضوه ان اوانزةاوابد صرف ان 
نخواهد ماند. 

در مسئلة آداب و رسوم حرف درستى استء شايد هم همين جور باشد. ولى تو الآآن مى كويى آداب غير از اخلاق استء و 
واقعاً هم غير از اخلاق افحكة ال ادامة وطن مشكلة سك اخلاق كذارد وهال اخاذن سيات مخاليناى البصة: كنها فرص 
كرديم. علماى اخلاق هم اينها را به عنوان اخلاق ذكر م ىكنند نه آداب عرفى كه در جوامع مختلف فرق مى كند. 

بنابراين ما نمى توانيم تحت عنوان «نسبيت اخلااق» كه اينها ذكر كردهاند و نسبيت آداب را طرح كردهاند» نسبيت اخلاق را 
بيذيريم. 

بعد يكك جيزهايى ذكر مى كند كه در دورهٌ صيادى اخلاق جككونه بود و جه 
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اخلاقى خوب بودء بعد در دورة كشاورزى جه اخلاقى خوب شد و بعد در دورةُ صنعتى جه شدء كه مطلب مهمى ندارد. 
سؤال: .١‏ اكر كسى را كه تعادل رفتارى ندارد (داراى افراط يا تفريط است) بيمار تلقى كنيم» مىدانيم كه بيمار بر تمام اعمال 
خود كنترل ندارد» در نتيجه مسئوليت رفتارش تا حدود زيادى از او سلب مىشود, جنانكه از نظر حقوقى و جرمشناسى بين فرد 
سالم و مريض تفاوت قائل هستند. 

؟. ملا-كك تعادل رفتار جيست؟ تعادل شايد امروزه اينطور باشد كه اككر كسى مثنًا در صف اتوبوس نيم ساعت معطل شدء 


نبايد اعتراضى كند وكرنه تعادلش رااز دست داده و افراط كرده و از نظر ديككران عقدهاى است! تعادل» نسبى است و در 
فى لوبو العا ف توف وده ممتصوضنا تتوال اولي بذ متا للا كل كو قينا د اسايق سما رس اده 14 لت عر لاع يه ولا 
سؤالى نيست كه جوابش را ما بخواهيم بدهيم؛ جوابش را همه بايد بدهندء و روانشناسها بايد جواب بدهند كه فساد 
اخلاقها را ناشى از يكك نوع بيماريها مىدانند. ولى جوابش واضح است: انسان از نظر روانى كه بيمار مىشودء در عين اينكه 
خودش بيمار است خودش طبيب هم هست. نكته اين است. انسان به بيمارى حسادت يا تكبر مبتلا مىشودء ولى مطلبى كه 
متمووهب] ذ قر دن د ان مجه كه اذى ايت ناهر كنب ملس خزدن امم قن تحت العقر ان جوش اجن بت 
صادق عليه السلام هست كه: «انّك جُعِلْتَ طَبِيتَ نَفْسِك وَ دَُللْتَ عَلَى الدَاءِ وَ بْيّنَ َك الدَّواء). 

اك كتج تمان دده اكرقرين كرابس اشام مدكن انع عورد كلت هودن التدوولي) كددوريي تخ اده را فوم كنا 
هستى و مىدانى ريشة بيماريت جيست و هم مىدانى راه معالجه جيست و مى توانى خودت را معالجه كنى» جرا معالجه 
نكردى؟ 
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در امور روحى و اخلا.قى- جون مربوط به خود انسان و روان انسان است- همه افرادى كه بيمار مى شوندء مىتوانند طبيب 
معالج خودشان باشند. آدم حسود مىداند كه حسود است» يس بيمارى را خودش تشخيص مىدهد. و مىداند كه راه 
معالعواقن حييية تس نا كك سايبارة حل اما د كزاقن ودين راععالعة كد | كذوانها كيش امن كا ا 
تعليمات ساده هم آكاه نباشد» او مسئوليت هم ندارد. 

بلكه يكك تفاوت ميان بيماريهاى روانى و بيماريهاى غير روانى اين است كه بيمارى روانى را فقط خود انسان بايد تصميم 
بكيرد» ولى بيمارى غير روانى را ديكّرى هم مى تواند تصميم بكتيرد. بيمار غير روانى ممكن است بيهوش هم افتاده باشدء 
طبيب مى آيد معالجهاش مى كند يا اكر نخواهد دوا بخورد؛ آن را به زور به حلقش مى ريزند» آميول را به زور به او مى زنند و 
معالجداش مى كنند. ولى در بيمارى روانى فقط و فقط بايد خود بيمار تصميم بكيرد» احدى نمى تواند از ناحية او تصميم 
بكيرد. 

كه تو كه طبيب خودت هستى جرا خودت را معالجه نمىكنى؟ از اين نظر مانند يزشكى است كه بيمار هم باشد. 

در مورد سؤال دوم؛ من در ضمن عرايضم عرض كردم كه تشخيص ملاك تعادل مشكل استء ولى معيار هم به دست داديم. 
عرض نكرديم ملاكك تعادل» عرف اجتماع است. مثال زدند كه: شما مىبينيد در جامعه هر كسى كه بخواهد براى احقاق حق 
خودش اعتراض كندء مى كويند اين عقدهائ است. همين مثال: جواب شماست. آيا وقتى جامعه كفت اين عقدهاى است؛» از 
نظر روانشناسى هم او عقدهاى مى شود يا نزد طبيب روانى يكك مقياسى از نظر روانى هست كه [نشان مىدهد] عقده غير از 
اين است؟ يكك كسى در صف اتوبوس ايستاده؛ ديكران حقش را يايمال م ىكنند و او اعتراض مى كند. هيج عالمى كه عقّده 
را بشناسد و معنى آن را بفهمد» نمى كويد تو كه به خاطر حقت اعتراض مى كنى عقدهاى هستى!. 

كفتيم ملاكك اين است كه مى كويند هر قؤّهاى كه به انسان داده شده. براى يكك غايت و هدفى است و آن هدف را مى شود 


تشخيص داد. وقتى آن هدف را تشخيص داديمء آن وقت مىتوانيم تعادل را هم به دست آوريم؛ به عرف هم كار نداريم» 
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مى توانيم به دست بياوريم كه جه حدش افراط است جه حدش تفريط. مثلما قوَهُ خشم و به اصطلاح قَوّهُ غضبيه براى اين به 
انسان داده شده كه از خودش در مقابل طبيعت و انسانهاى ديكر دفاع كند. حال آن آدمى كه در صف اتوبوس ايستاده. آيا 
واقعاً حقش يايمال شد يا نشد؟ اكر يايمال شد آيا مى تواند اعتراض كند يا نمىتواند؟ اكر مى تواند» حال كه حقش يايمال 
شده يس بايد التراضن كلل جعي حر اهل امع ان را خوت بداند بو خراهه يداد اين دفاع از حق است. 

اينكه كفتهاند: «لا يُعابٌ الْمَوْأْ اَل 0 يا: لا بحب اللَهُ الَجَهْرَ بالسّوءِ مِنَ الَْوْلِ إِلَا مَنْ ظَلِمَ 01١‏ و امثال اينهاء در واقع يكث امر 
طبيعى را به انسان كفتهاند و اكر انسان جنين اقدامى بكندء اين قوّه و نيروى خشم خودش را در همان راهى اعمال كرده كه 
وال | فرراد] كتوعد اننع انك | 

يس خيلى فرق است بين اينكه مشتى به سر انسان وارد شود و انسان آن مشت را با مشت جواب بدهد (دراين صورت 
مى كويند اين قوّه را براى همين به تو دادهاند) و اينكه مشتى را انسان به سر يكك ضعيف وارد كند (در اين صورت مى كويند 
اين مشت قوى را به تو ندادهاند كه آن را به سر اين ضعيف وارد كنى). 

بنابراين از راه شناختن غايات و خلاصه از راه شناختن انسان و شناختن غرايز و قوا و استعدادهاى انسانء با تسليم [به] اين اصل 
كه اين قوا و غرايز به طور تصادفى در وجود انسان نيست و همينطور كه هر عضوى در بدن انسان براى يكك غايت و غرضى 
هست و حتى هر مويى يكك غرضى بر آن مترتب استء هر قوّه و هر استعدادى نيز براى غرضى است و غرضش را هم مى شود 
تشخيص داد؛ آرى از اين راه و با معيار و ملاكك آن غرضء مى توان حد افراط و تفريط را به دست آورد. 


افخلن اللّه على محمد وآله» 


١م نساء/‎ )١( 
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اين سيخثرانى فور حدوة بال /8لافر نصيفة اركاذ ابراه تشلنه اشع 


0 " 3 ولا 3 0 
0 الله الرَحْمَنِ ال 


العمدارب الدايو ري الخراي اتسعو و الصلاةبو عاد عل غيل اللو يلواحت ريك ساناي فيا وابولانا ابي 
0 يي سس 

ما الزَّبَدُ فيَذْهَبٌ جَفاءَ وَ أمَا ما يَنْفْعٌ الَنَاسَ ن يفكت فى الْأرْض .)١1١‏ 

اسلام و نيازهاى جهان امروز. يس جنين فرض شده است كه جهان امروز نيازهايى دارد. در جهان امروز نيازهايى وجود دارد. 
آن هم در سطح جهانى نه در سطح مثا ملى و قومى يا فردى. و ثانياً خود به خود به ذهن شنوندة محترم» اين مطلب خواهد 
آمد كه وقتى كفته مىشود «اسلام و نيازهاى جهانى» كوينده مىخواهد دربارة اين مطلب سخن بككويد كه يكك سلسله 
نيازمنديها و دردمنديها در سطح جهانى و با مقياس جهانى وجود دارد واين اسلام است تنها قدرتى كه مى تواند اين نيازهاى 


جهانى را رفع كند و اين دردمنديهاى جهانى را شفا بخشد. 


١ا//دعر‎ )١( 
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اصل نياز و احتياج» اصلى است كه در فلسفه و در علوم مورد استعمال زيادى دارد و اساساً خلقت بر اساس نياز و احتياج به 
وجود آمده است. بككذريم از آنجه كه فلاسفه در باب مناط احتياج به علت» مى كويند احتياج و امكان استء حتى در علوم 
جزئى نقش نياز و احتياج فوق العاده روشن شده است. نمىخواهم در مقدمه معطل بشوم» همين مقدار مىخواهم اشاره كنم 
كه در نظام آفرينشء تنها جيزى قابل بقاست كه مورد نياز بوده باشد و همان مورد نياز بودن ضامن بقاى اوست. به عبارت 
ديكر تنها جيزى قابل بقاست كه اثر نيك و مفيد نسبت به ساير اجزاى عالم و ييكرة عالم داشته باشد. اكر بى خاصيت و بىاثر 
باشد» محكوم به زوال و فنا و نيستى است. 1 
قرآن مى فرمايد: كَأما اليد 0 و !8 يَنْقعُ النام يفكت فى الْأْض. اول مثلى ذكر مى كند. باران را مثل مىزند كه 
به كوهساران مىبارد» سيلى جارى مىشود.ء اين سيل رودخانهها و جويها را ير مى كند. در برخوردى كه اين سيل [با اشياء سر 
راه خود] مى كند و به علت خلطهايى كه بيدا م ىكند كفهايى بر روى سيل بيدا مىشود. احياناً و بلكه هميشه اين كف روى 
سيل را مىيوشاند. قرآن مىفرمايد مَكّل آنجه كه مفيد و حق است مَثّل آن سيل است و مَك آنجه كه مفيد و مؤثر و مورد نياز 
نيست مَثل آن كف روى آب است. كف مىرودء هوا مىشود ولى آب باقى مىماند و نتيجه مىبخشد. بعد مىفرمايد به طور 
10 ا ف و 
كلى: وَ ما ما يَنْفْعٌ اناس فيكث فى الأزض.. 
زيست شناسها مى كويند در اعضا و جوارح ييكره يكك موجود زنده» هر عضوى تا وقتى قانون خلقت به او اجازة بقا مىدهد كه 
آن عضو مفيد و مؤثر و مورد نياز باشد. همي نكه اين عضو از اثر افتاد و ديكر مورد نياز نبود» دستكاه منظم خودكار 
هدايتشدة خلقت آن را حذف مى كند» مى كويد وجود تو ديكر مورد نياز نيست بايد بروى. در اقتصاد هم هميشه آن كالايى 
مى تواند باقى بماند و در بازار عرض وجود كند كه مورد نياز باشد. 
در اجتماع كه بحث مورد نظر ماست اين قانون حكمفرماست. هر جيزى كه مورد نياز اجتماع و مفيد به حال اجتماع باشد و 


فقسو ووازاو عه تمي قراق كيارش كرف قائرن حداست» | كرقران 

ده عد تر ا 
مى كويد: إِنَا نحن تَزَّنا الذكر وَ إِنَا لَهُ لحَافِظونَ ١١‏ به دلالت التزامى اينجور مىخواهد بكويد: اين قرآن هميشه مورد نياز بشر 
خواهد بود بنابراين ما هميشه آن را محفوظ نكه خواهيم داشت. درست است. ما و شما وظيفه داريم» بسيار وظيفة سنكينى 
داريم ولى يكك مطلب هست: اككر اسلام در ذات و طبيعت خودش اين قدرت را نداشته باشد كه نيازهاى جهان بشرى را رفع 
كثلة اكر قواق دزة يشر كباشدة ماو شما وهرزاراتة حسشدهاق ارشاد يشواهند به زور نكهش دارئده امكاث تدارد (القسر لأ 
يدوم). ولى اككر اسلام اين قدرت و توانايى را داشته باشد باقى مىماند. تنها وظيفهاى كه ما داريم اين است كه اين احساس 
احتياج را در بشر بيدار كنيم و اين امر مورد نياز را به اين بشر محتاج عرضه بداريم. نقش حسينيههاى ارشاد و امثال آن اين 
است كه اين احساس احتياج را در بشر بيدار كند» آكاهش كند, متوجهش نمايد كه تو به اسلام محتاجىء بعد اسلام را عارى 
از هر بيرايهاى به او عرضه بدارد. 


ديكر همان كافى است؛ ثمى ختواهد ماو شما نكهدارشن باشيم» او خودش جاى خودش را باز مى كند. 
سخن بيامبر صلى الله عليه و آله 


سخنى دارد رسول اكرم كه حتى فقها آن را معتبر شناختهاند. شيخ انصارى مى كويد اكر جه مرسّل است ولى جون از قديم 
الايام مورد استناد فقهاست «منجبرٌ بعمل الاصحاب». جزء احاديث معتبر فقه ماست: «الَّاسْلامٌ يَعْلوا وَ لا يُعْللِم عَلَيهِا. ييغمبر اسلام 
فرمود: اسلام بالا مىرود» جيزى بر اسلام برترى يبدا نمى كند. به اين جملة رسول اكرم از زواياى مختلف نظر شده است. فقها 
روى حساب خودشان اين جمله را به اصطلاح «انشاء» تلقى كردهاند» حكم تكليفى و وضعى از آن استفاده مى كنند» كه من 
بحئش را نم ى كنم [جون] از بحث خودم مىمانم. متكلمين از زاوية كلام نككّاه كردهاند» كفتهاند معنى جمله اين است كه 
حجت اسلام بر تمام حجتها غالب است. 

اين حديث يكك زاويةٌ [ديد] ديكرى هم دارد كه من از آن زاويه مىبينم و آن را ترجيح مىدهم و آن اين است: اسلام در 
ميدان عمل» در ميدان نياز و احتياج» در تنازع بقا (قانون تنازع بقا تنها ميان انسانها و حيوانها نيست؛ ميان مرامهاء مسلكهاء 


9 حجر/‎ )١( 
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دينهاء عقيدهها و فكرها هم وجود دارد)» در ميدان «فأمًّا الزّبَد فيَذْهَبٌ جَفاءَ وَ أمَا ما يَنْفْعٌ الناسّ فيمْكث فى الأرض» [برتر است 

و جيزى بر آن برترى نمىيابد.] بيغمبر مى خواهد بفرمايد هرجه كه زمان بككذرد بهتر كشف مى شود كه نيازهاى جهان جيست 


واسلام بهتر به درد رفع نيازهاى جهانى بشر مىخورد. ازاين هم بككذرم. 
نياز بشر امروز 


آيا بشر در اين عصر كه عصر علم و فكر و روشنايى و عقل استء عصر قانون استء عصر ايدئولوزيها و فلسفههاست»ء به دين و 


ايمان» آن ايمان معنوى. نياز دارد يا نياز ندارد؟ اين خودش يكك بحث است. مبرمترين نياز بشر امروز به يكك ايمان صحيح 
است. اشتباه كرد قرن نوزدهم كه خيال م ى كرد علم و عقل و صنعت و فن و تكنيكك مىتواند جاى دين وايمان را بكيرد. 
اشتباه كرد كه خيال كرد ايدئثولوزيهايى كه بشر از مغز خودش بيرون مىدهد مى تواند بشر را رهبرى و هدايت كند. امروز اين 
مطلب كاملا روشن شده است. راجع به احساس نيازى كه در دنياى ارويا و آمريكا به ايمان معنوىء آن ايمانى كه ييغمبران 
عرضه مىدارند» بيدا شده است من بحثى نمى كنمء فقط شما را ارجاع مى كنم به اولين مقاله كتاب «محمد صلى الله عليه و آله 
خاتم بيامبران» كه اولين نشريةُ حسينية ارشاد است؛ ببينيد دين در جهان معاصر جه وضعى دارد» اين عطش و تشنككى در دنياى 


ارويا جه حالى دارد! احتياج ندارد كه ما برويم آنجا را ببينيم. ما خودمان دنيا را مى بينيم. 
نفاق» بزركترين بديدة عصر ما 


بارزترين مشخص عصر ماء ظاهرترين يديدههاى اجتماعى عصر ما و بزركترين كارخانههاى زمان ما جيست؟ بزركترين يديدة 
عصر ما نفاق است. نفاق يعنى اينكه بشر جورى فكر بكند جور ديكرى حرف بزندء يعنى فاصله ميان دل و زبان. دائماً 
مى كويند فاصلةٌ طبقاتى. فلان كس جرا بايد ميلياردر باشد ديكرى خاك نشين باشد؟ البته غلط است. ولى فاصلهاى از فاصلة 
طبقاتى بيشتر» اين فاصلة ميان دل و زبان است كه در بشر امروز ييداستء اين فاصلةً ميان ظاهر و باطن استء فاصلهٌ ميان ادعا و 
عمل است,. فاصلةٌ ميان كفتار و كردار است. در كدام عصر و زمان اين 
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مقدار مفاهيم مقدس بشرى استعمال شده است؟ در كدام عصر و زمان اين قدر دم از اخلاق و صلح و امنيت و آزادى و 
مساوات و برادرى و برابرى و انسانيت و حقوق بشر زدند و در كدام عصر به اندازة زمان ما اين مفاهيم را ملعبه قرار دادند و با 
اينها بازى كردند؟ از آن سر دنيا با هواييمايش حركت مى كند و بمبهاى آتش زا را روى سر مردم بى كناه مى ريزد؛ بعد 
مى كويد تصميم آمريكا در دفاع از آزادى راسخ است. 

آن بلوك ديكر را هم در جكسالواكى ديديد. بزركترين يديدهاى كه در عصر ما هست يديدة نفاق است و بزركترين 
كارخانهاى كه در عصر ما اختراع شده است كارخانة قلب حقايق است. اين است بزركترين نياز بشر و مادر همه نيازها در 
عصر حاضر. بشر دردش همه از ناحية دنياى بيرون نيستء بيشتر از ناحية خودش است. 

يكك سلسله مسائل است كه در سطح يايينتر از طبيعت بشر استء يعنى طبيعت او بر آن حكومت م ىكند و آن در دست 
طبيعت بشر ابزار است و جز ابزار جيزى نيست. علم از اين قبيل است. علم قدرت ندارد بر طبيعت بشر مسلط بشود. طبيعت بشرء 
علم را- به هر درجه كه برسد- در اختيار خودش مى كيرد استخدام مىكند و مثل يكك ابزار از آن استفاده مى نمايد. عقل و 
قانون و فلسفه وفكر و صنعت از اين قبيل است. بشر با اين قدرت علمى و فنى خود كه مىبينيم امروز آهنكك سفر افلاكك 
كرده است و به كرةٌ ماه مىرود» در دريا و صحرا وو فضا نقطهاى نيست كه نتواند آنجا را تسخير كند» يكك جا كه مانده است و 
آنجا را ديككر قدرت ندارد» نفس و روح خودش است. با اين همه ييشرفتها در مرحلة علم وفن» در ناحية آدميت و خوى 
انسانى و انسانيت جقدر جلو آمده؟ يكك قدم نيامده» جون كار علم وفن نيستء كار ايمان است. اين يكك بحث مختصرى 
است راجع به مسثلة احتياج و نيازى كه جهان امروز به ايمان به طور مطلق دارد. بازروى اين هم نمى توانم بحث بكنم جون 


مى خواهم بحث خودم را لااقل به طور اختصار هم شده به آخر برسانم. 


ايمان» يايه همة مقدسات 


مقدسات بشر جيست؟ عدالت يكى از مقدسات بشر است. آزادى يكى از مقدسات بشر است. احسان يكى از مقدسات بشر 
است. امنيت يكى از مقدسات بشر است. 

رامق دوسق اناك يكن ذيكر العقندسات بكر اسك: بدون شكك تمام اينها در كرف ايمائتد. آن جيزى كه بشر تدارد اين 
است. حالا جه ايمانى؟ اين ايمان را از كجا 
فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: كنا 

بكيريم. ايمان كه قراردادى نيست. ايمان يعنى وسيلهاى كه بتواند روح ما را بكشد و جذب كند يعنى بتواند بر سرٌ ضمير ما 
حكومت كند. شرط اولش اين است كه لااقل يكك كتاب آسمانى روشنى موجود باشد كه حد اقل انسان اطمينان داشته باشد 
اعلا تتوك قامل :افا فنوت ور اك تايف شن له ركف كناب ] سباق اتان #النعه رالين يعت ار ركف عباتي | سنال وجوه 
داشته باشد كه يكك آدم بى تعصب بتواند روى آن لااقل فكر بكند قرآن است. هر كتاب ديككرى را شما نككاه مى كنيد مى بينيد 
آريايى- به قول دكتر شريعتى- نسبت دادهاند اين كونه است. تنها كتابى در دنيا كه به طور قطع و يقين- از آن آفتاب و از اين 


جراع زوشتير< فى كنوه كنت از همان آورندهاش است قرآن است:. 
ريشة رو ىكردانى از دين در اعصار اخير 


مسئلةُ مهمتر در اينجا اين است: ما بايد يكك سيرى و يكك مطالعةُ اجمالى بكنيم راجع به اينكه اين سرخوردكى كه بشر نسبت 
به دين به طور كلى در اعصار اخير بيدا كرد ناشى از جيست؟ بدون شكك يكك نوع روى كردانى در بشر سه جهار قرن بيش تا 
امروز نسبت به دين به طور كلى وجود داشته و خود دنياى اسلام هم كم و بيش دجار جنين بحرانى هست. ريشة قضيه 
جيست؟ كاهى بعضى سؤال مى كنند كه شما مى كوييد دين به طور كلى فطرى بشر استء اكر فطرى بشر است يس جرا كروه 
زيادى از مردم از دين صرف نظر كردهاند؟ از امر فطرى كه نمىشود صرف نظر كرد. 

اين دو را با همديكر جواب عرض مى كنم. 

بشر داراى غرايز مختلف است,. داراى نيازها و احتياجات مختلف است و تمام اين احتياجها و نيازها از طبيعت و فطرتش 
مر تمي كرد توطنا بكية اي ذا معاي اقردى والبكقاض يغير :را قن اسك ا كد لكر شياع اناه ركد دان تان انور 
فطرى خودش مىرود. ولى كاهى ميان غريزههاى مختلف. ميان نيازهاى مختلف جنكك انداخته مىشود. فرض كنيد يكى از 
نيازهاى طبيعى بشر نياز جنسى است. يكى هم نياز روحى و باطنى است. شما اككر اين دو نياز را در حد خود اشباع و 
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ارضا كنيد اشكالى ببش نمىآيد. ولى يكك وقت مى آبيد ميان اين دو جنكك مىاندازيد؛ توهمى مى كنيد» مى كوييد يا من بايد 
از غريزة دينى و از دينم صرف نظر كنمء غريزةُ جنسى را اشباع كنم» زن بككيرم؛ متأهل بشوم؛ و يا اينكه برعكسء دنبال غريزة 
دينى بروم» خودم را آلوده به ارضاى اين غريزه نكنم. اينجا ناجار يكى از دو غريزه از ميان مىرود؛ يا شما دنبال آن مىرويد 


ابن را مريض مى كنيدء يا دنبال اين مىرويد آن را مريض مى كنيد. همينطور اكر ميان غريزة علم و يكك غريزة ديكر جنكك 
بيندازيد. يا اككر شما بخواهيد ميان غريزة مال- كه يكك غريزه است براى بشر و يكى از غرايز ديكر جنكك بيندازيد تشويش 
بيدا مىشود. اككر غريزة احترام در ميان اجتماع را با يكك غريزة ديكرء علم يا دين يا اخلاق» جنكك بيندازيد همين جور است. 
شكست دينها دودنيا ؤير سر كسائى اسث كه مياق ذين و ساير تبازهاى ابشرى جدكك اتداخسد: وها بيقن از هر جاى ديكر 
غرامت اشتباه جناب كليسا را بايد ببردازيم. اين كليسا بود كه- به قول نويسندهاى- حتى ميان عبادات و معاملات تفكيكك 
كرد» كفت عبادات به يكك دنيا بستككى دارد. معاملات به دنياى ديكرى؛ تو يا بايد به آن دنيا بروى با عبادات يا بايد به اين دنيا 


اشتباهات كليسا 


كليسا در ابتداى ظهور علم در دورةً رنسانس جند اشتباه بسيار بزركك كرد. ميان دين و زندكى معتدل و شرافتمندانةٌ دنيا جنكك 
انداخت. ميان دين وعلم جنكك انداخت. ميان دين و عقل جنك انداخت؛ كفت اصل اصول دين از حوزةُ عقل خارج است»ء 
منطقة ممنوعه براى عقل استء شما بايد جشمتان كور بشود بكوييد مبدأ عالم سه تاستء در عين اينكه سه تاست يكى استء 
در عين اينكه يكى است سه تاست. مرتب تكرار كن بكو. اكر مى كفتيد جطور مىشود خداى سهكانه را قبول كنم يا خحداى 
يكانه» مى كفت همين جور بكو و به همين هم ايمان داشته باش؛ اكر عقلت قبول نمى كند بكو غلط نكن فضولى نكن. 


تآثير اسلام در تمدن ارويا 


اشتباهى كه كليسا مرتكب شدء بعدها غرامتش را تا اندازهاى دنياى اسلام مجبور شد بيردازد» براى اينكه افراد تشخيص ندادند» 
خيال كردند به طور كلى خاصيت 
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دين همين است؛ ندانستند يكك دينى هم در دنيا ظهور كرد كه اين دين كذشته از معنويت بسيار عالى كه دارد خودش يكك 
تمدن به وجود آوردء خالق يكك تمدن شدء ملل متنوع كوناكون را به يكديكر بيوند داد و بزركترين تمدنهاى عالم را به 
وجود آورد» تمدنى كه حق بسيار عظيمى بر تمدن امروز ارويا دارد و خوشبختانه تدريجاً دنياى ارويا دارد اقرار و اعتراف 
مى كند. اكر جلد يازدهم ترجمةٌ فارسى كتاب تاريخ تمدن ويل دورانت را بخوانيد تا اندازهءاى روشن مى شويد. 
كوستاولوبون تا حدودى اين مطلب را بيان كرده است. در جلد دوم كتاب «محمد صلى الله عليه و آله خاتم ييامبران»» نشرية 
حسينيه ارشاد» مقالهاى- كه بعد كتاب خواهد شد- تحت عنوان كارنامة اسلام به وسيل يكى از اساتيد دانشكاه نوشته شده 
استء دلم مى خواهد شما آن مقاله را بخوانيد» ببينيد اسلام جه تمدن درخشانى را به وجود آورده است و دنياى ارويا در جميع 
شئون زندكى خودش جقدر مديون اسلام است! در مقدمة همين كتاب» ما سخن شيخ محمد عبده را نقل كردهايم كه دنياى 
ارويا از روزى كه از دين خودش صرف نظر كرد به سوى سعادت كام برداشتء دنياى اسلام از روزى كه از دين خودش 
صرف نظر كرد بدبخت شد و اين تفاوت دو دين است. يكك جيزى اضافه كرديم: اين دنياى ارويا كه مى كويند از دين خودش 


دست برداشتء. بله از دين خودش كنارهجويى كرد., اما به كدام طرف رفت؟ به سوى اسلام. تاريخ تمدنها را به دقت 


اسلام مىدانند با اين تفاوت كه اينها هزار و يانصد سال بعد از مسيح آمدند ولى تشيع از زمان ييغمبر است. اين كروه- كه 
دادند. در ميان اصلاحاتى كه از اينها ذكر كردهاند در درجةٌ اول سه جيز است: 

.١‏ برداشتن فاصلهةٌ ميان انسان و خدا و به تعبير سيد جمال الدين اسد ا بادى و ديكران ارزش دادن به شخصيت انسانى. كفتند 
«ياب واسطه است» يعنى جه؟! خدا به همه مردم نزديكك است,. خدا را بدون واسطهُ كشيش بلكه هيج بندهاى يرستش كنيد. 
خدا به تمام بتد كان ترذيكف اسث: دود ذل نهر يتدواق را من شنوة: اي انسان! دن تناس كر قم باحندا احتياج به واسطه ندارى. 

". براى عقل در حريم دين حق قائل شدند؛ كفتند آن مسائلى از مسائل دينى و 
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اصول دينى كه ضد عقل است طرد كردنى استء بايد دورش افكند. 

. موضوع عمل و توجه به معاش و سعى و كارء آن هم به حد اعلظِا به تعبير قرآن جهاد و سخت كوشى واينكه بهبود معاش 
هم عبادت است. 

اين سه اصل هر سه مستقيم از اسلام كرفته شد. بعد از جنكهاى صليبى و تماس شرق و غربه بعد از آنكه با ارزشهاى اسلامى 
آشنا شدند اين سه اصل را از اسلام كرفتند و به نام اصلاحات در دين مسيح وارد كردند كو اينكه هنوز اينها را- مخصوصاً 
آن بخش اول را- به طور كامل نتوانستهاند رعايت كنند. 

كَاهى در كتابهاى تاريخ تمدن مىخوانيم كه يكى از علل تمدن ارويايى يبدايش مذهب يروتستان است. مذهب يروتستان 
مولود برخورد مسيحيت با اسلام و اقتباس اصول اوؤّلى اسلام است. يك علت اساسى و عمدة تمدن ارويايى ييدايش مذهب 
طرف خود آنها به كار رفت» مستقيم يا غير مستقيم» كه افكار يليد خودشان را به ما دادند» جايشان را با ما عوض كردندء 
آنجايى كه ما بوديم آنها آمدند, جايى كه آنها بودند ما را بردند» يعنى افكار خودشان را به ما دادند و افكار ما را براى 


خودشان كرفتند» آن بماند. خوشبختانه اشخاص با انصافى در ميان اروياييها هستند. 
شواهدى بر موضوعات سهكانه: 


.١‏ ارزش دادن به شخصيت انسانى 

ميا عرصينات حرا ا درواي الخعييتك اماق بال ارد ع ار كارا براحي الها ل 0 
5 > ه 2 لا 5 5 س7 6 2 3 

احتياجردارد كه ايه «وَ لفك كدّمنا نى أدَمَ) 9١)ارا‏ بخوانم؟ احتياج ارد 6 آية «وَ إذا سَألك طِلادى عَنّى فَإِنَى قريبٌ أجيبٌ 


لا لا 8 ره اس ٠‏ 
دَعْوَّهْ الداع إذا كان 9" را براى شما بخوانم؟ ابا احتياج دارد وّ سْئَلوا الله منْ فضله 279 را بخوانم؟ 


إفة بقره / 18 
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؟. حق عقل در حريم دين 


در مورد عقل- اى افسوس!- شما كدام كتاب مذهبى را در دنيا يبدا مى كنيد كه به اندازة قرآن براى عقل احترام قائل شده 
باشد؟ شما جنين افتخارى را كه در فقه اسلامى- مخصوصاً در فقه شيعه- هست در كجاى دنيا بيدا مى كنيد؟ وقتى كه منابع 
تشريع را ذكر مى كنند» مى كويند كتاب» سنتء اجماع (يعنى عمل قطعى كه دليل باشد بر اينكه از ييغمبر رسيده است)» جهارم 
عقل. اين عقلى كه دنياى مسيحى راه نمىدهد از نزديكك مذهب عبور كند, اسلام او را به عنوان يكى از منابع تشريع خودش 
مىشمارد. ما در قرآن هيج جا تعبيرى نمىبينيم كه كلمة تند و خشنى به كار برده باشد مككر يككى دو جا. يكك جا دربارة 
كسانى است كه تعقل نمى كتند: وَ يَمِحَلٌ لجس عَلَى الذي ل بَعقلُوق .1١‏ 

يك نكتة ديكر هم خيلى جالب است. شما در ميان هوكردنها يعنى در ميان تقبيح كردن ديككران» انواع تقبيحها را مىبينيد. 
كك ده كرض نف كبري اق ف معنت امركرق فى كيده اقبي عو كم بجيلة ووشنه؟ زان اخيرا كن زمات عا بيذا شد أسة؟ 
روشنفكرها وقتى مى خواهند ديكران را تحقير كنند مى كويند برو مر تجع» برو كهنه فكرء برو مقلّد؛ روشنفكر باش. اولين كتابى 
در دنيا كه وقتى خواسته ديكرى را تحقير كند اورا به ارتجاع نسبت داده؛ قرآن است. قرآن وقتى كافر را تحقير مى كند 
ا ا اللي سي مر 1 مقكدرة عن ما تر 
كه اهل إِنَاوَ 1 تاغلل أمة واه هس ابرق دنال كارت]! كدام كناب رانشها يبدا ام كنيد كه سكين منطق و جني لخن 


داشته باشد غير از قرآن؟ 


؟. احترام به عمل و سخت كوشى 


موضوع سوم احترام به عمل؛ احترام به كار و كوششء آن هم سخت كوشى و جهاد به تعبير قرآن. در وقتى كه هرركونه توجه 
به زندكى را مُناسى عبادت و خخدايرستى مىدانستند بيغمبر اسلام فرمود: «الْكادٌ عَلِْ عِيالِهِ كَالْمُجاهِدِ فى سَبيل اللّهِ 089 آن 


كسى كه در 


٠٠١ يونس/‎ )( 

(0) زخرف/ 77 

(؟) وسائل؛ ج 17/ ص 6# 
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راه ادارةُ عائلة خودش زحمت م ىكشد مثل كسى است كه در راه خدا شمشير مىزند. بيغمبر اسلام با هر نوع كداصفتى» 
كلاش كبر عردم بتودة سكت مسارزه كزده سك :البق عطله او معواتراتك :انيت + ,يعجر فرضنوهة وفلمون قن الغلا كله علي 
اللاس 1١:‏ از وسفت خد | بدو واس ان كدي ك سكف باو ازتد كن كتوذشن وا يداذوقن :ذيكران من اندازة, 

اين حديث سوم كه مىخوانم؛ من به اين مضمون شايد ده حديث تا حالا بيدا كردهام» قبلا فكر نمى كردم معنايش اين است كه 
حالا مىفهممء ولى اين قدر زياد بيدا كردم كه ديكر شكك نكردم. در يانزده سخنى كه حسينية ارشاد- ان شاء الله- در يكك 


قطعداى به آقايان محترم اهدا مى كند يانزده سخن به ياد آغاز يانزدهمين قرن بعثت رسول اكرم جاب كرديم» در موضوعات 
مكتلئ: ساواث اخلاق عبادت» خدمث به خاق» هميستكن و ييوستكي: اينكه انسان بايد كار كند و زحمت بكشدء و احترام 
حقوق زن. البته تفسير نكرديم. مجموعاً بانزده سخن است. يكى از آنها اين است: 

لا ارا اكع 0 لَخِرَتَكمْ كنك تموتونَ عَداً». بيغمبر اكرم فرمود: در كار دنياى خودتان مصلح باشيد ( «مصلح 
باشيد) غير از اين است كه حريص باشيد و غير از اين است كه يوليرست باشيد)» كار صحيح و درست بكنيد» دنياى خودتان 
را به سامان بياوريد. اما نسبت به آخرت آن جور فكر كنيد كه كويا همين فردا داريد رخت برمى بنديد» آنى غفلت نكنيد. اين 
است معنى جامعيت» وسطيت و تعادل دين اسلام. 

يروتستان از اسلام اين اصول را كرفت» بعد تمدن ارويايى به وجود آمد. ديشب آقاى دكتر شريعتى كفتند كه جطور دنياى 
ارويا بعد از آنكه از آن معنويت افراطى مسيحى روكرداند» آمد به طرف ماديكرى كه باز يكك مسيح ديكرى لازم است كه او 
وابركزة ات حون بك دين نسايئ تذاشكتن ت«والسسد رعايت تعادل كتدة تسجداش سرفايةداريى شد كه محورشن ابن است: 


بول هدف است:ه يول معبود است و يول وايايد برستيد. باز اتحرافئ اين كوته: 
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نيازهاى بشر امروز از نظر اقبال لاهورى 


اقبال لاهورى حرف خوبى مىزندء مى كويد دنياى امروز احتياج به سه جيز دارد (او در آنجا راجع به اسلام هم نمى خواهد 
بحث كند): 

.١‏ دنياى امروز از تفسيرهاى مادى جهان به تنكك آمده است. همة بدبختيهايش از اين است. بشر امروز احتياج دارد به يكك 
تفسير روحانى از جهان» بفهمد جهان را صاحبى باشد خدا نام. تا اين فكر در دماغ بشر بيدا نشود» تا بشر اين خلقت را عبث 
مىداند و تا حيات را عبث مىداند» همين است كه هستء بدتر هم خواهد شد. 

احج دار يديك كر و يدهو يداني كدسجوان وا سيك كل روخاي لشجور كت نداتى ور ماني ايقن فال راشه: 
إِنَا لله وََ إِنَا ليه بترن .)١9‏ 

". بشر در ميان اين همه آزاديهايى كه دارد احتياج دارد به يكك آزادى معنوى. 

دانما عى كووكة افق كول امع ولى ١‏ تا مقر كد دوتناسة مريت خرن 1 زد فيكت أعلا مفك و المكا را ١‏ ادن 
اجتماعى مجال بدهد؟ اين حرف جرند است كه ما دنبال آزادى اجتماعى برويم بدون اينكه بشر را در ناحية معنويت خودش 
آزاد كرده باشيم. نياز دوم آزادى معنوى است. 

*. نياز سوم: قانونى كه متكامل باشد يعنى بشر را به سوى كمال سوق بدهد ولى در عين حال از يك ايمان معنوى سرجشمه 
بكيرد كه به هر يديدة ظاهرى رنكك معنوى بدهد. 

آيا شما جز اسلام مكتب ديكرى يبدا مى كنيد كه اين نيازها را برطرف كند؟ جه خوب مى كويد قرآن! تعبيرات قرآن مكرر 


5 ل وى 2 لا ََ اناه ف ا 7 
استء آن كه من يادم هست در سور صف است: قدلل َدُلْكم عَللِ بَلَْارَة تتجيكم مِنْ عاب أليم. تَؤْمِنُونَ بسالله وَ رَسُوَلِهِ «7. 


يجانه لله يمه مشج بامرصاد رصاحي الاسام تفسيرى روحانى از ججهان. 1 
رسولٍ الس أبساة به الله ا بودنشء به الوهيتشء به اينكه هُوَ اللَهُ الى [ إله ا هُوَ اليك الْقَدُوسٌ السَّاامُ 


الفؤرة القهيية لقره لق التشكرد ونه إرماقا به وسوك ينض نماك به وسالتقن: ابماة دقانو لفن: آن قانونى 


١628 بقره/‎ )١( 

لاصتاو ةا 

(9) حشر/ 77 
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كه تكامل بشريت را تضمين كرده است. وَُاهِدُونَ فى سيل اللِّ مراكم و أَنِْكُمْ 01١‏ در راه خدا مجاهده كنيد. عمل را 
مى كويد سخت كوشى را مى كويد» اما نه سخت كوشى مادىء بلكه فى سبيل اللَه؛ يكك بُعد متعالى نشان مىدهد. كار كن, 
وحمت بيكش قدالبك كو فهاد كو دلير ودلاوو باش مناوقة ك3 اما فى سبيل الله: 


سه ركن قانون احتياج 


در قانونٍ احتياج سه جيز است: اول بايد نياز به جيزى باشد. دوم اينكه جيز ديكرى اين نياز را برطرف نكند. سوم اينكه احساس 
اين نياز بيدا بشود. 

ما در زمينة اين كونه مؤسسات )2١‏ وظيفه داريم كه به بشر نشان بدهيم اى بشر! نيازمندى؛ مثل بيمارى نباشد كه نياز داشته 
باشد ولى فكر نمىكند بيمار است. بعد هم وسيلةُ رفع نياز را به حد اعلى فراهم كنيم. باور نكنيد اين مقدار جلسات كافى 
باشد» خيلى بيش از اينها لازم است. در مقابل اينها مسئوليت است. اسلام به تبليغات صحيح و تعليمات» خيلى نيازمند است؛ 
احتياج دارد كه بجدهاى ماء بزركهاى ما دين اسلام را آنطور كه در يكك كلاس ياد مى كيرند ياد بككيرند؛ احتياج به تحقيقات 
دارد. خيلى مسائل داريم كه امروز بالخصوص بايد يرده از اينها برداشته بشودء زياد بايد روى اينها تحقيق بشود. اين مؤسسه 
جنين نيتهايى دارد. 3 
من دعا مى كنم شما آمين بكوييد» ان شاء اللّه همتش را هم خواهيد داشت. خدايا! اولًا ثيات همه ما را خالص بكردان. خدايا ما 
را توفيق بده در راه اين هدفهاى يبغمبر مكرّم تو كامهاى مفيد و مؤثرى برداريم. دنياى امروز همان كونه به ييغمبر اكرم محتاج 
است كه در هزار و جهارصد سال بيش بود. من تاكنون در دو كتاب اين جملههاى معروف برنارد شاو را خواندهام. جه عالى 
مى كويد: [كسى] مثل من حق دارد براى كشور و جامعة خودش يبش بينى كند. من ييش ببنى مى كنم كه اروياى فردا به دين 
محمد صلى الله عليه و آله كرايش بيدا خواهد كرد. بعد موضوع كليسا را عنوان مى كند» مى كويد: كليسا در كذشته خيانت 
كرةه جهرة اين هرد يور كار | عشذه كر 


مردم ارويا ندانستند. بعد مى كويد: تنها اكر مردى مانند او صاحب عالم بشود و بر 


١١ صف/‎ )١( 


(0) [حسينية ارشاد] 
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غالم حكومت كند قادن بر حل مشكلات عالم اسث» غير او كسى قادر به حل مشكلات عالم تيسث. 

اق وا نكف توكدة سيان قوق العادء كه دن احور القن توقهداتد ووم هقر كلنداء سكاف اركف رس داذتن و هميق فار كن 
مُرد كفته است. جهان امروز همان اندازه [به بيغمبر اسلام] نيازمند است كه جهان آن روز احتياج داشت. 

جند جملهاى از على عليه السلام براى شما بخوانم ولى ترجمه نم ىكنم؛ ترجمهاش همان اشعارى از مولوى باشد كه جقدر اين 
مرد عاشقانه سروده است! على عليه السلام آن زمان را توصيف مى كند: 

١ازْمَلَهُ‏ عل حين قر مِنَ الؤْسْلٍ وَ طول همعو وِنَ الام و اغتزام مِنَ الْفتّن وَ التشار مِنَ الامور وَكََظ مِنَ الخروب: و الدْيا كاسِفَة 
النُورِ ظاهِرٌَ الور عَلِمُ حين اصْفِرار مِنْ وَرَقِها وَ اياس مِنْ تَمَرِها وَ اغورارٍ مِنْ ماثها .:1١‏ 

كمان نم ى كنم مولوى قطعداى بهتر از اين در وصف رسول اكرم كفته باشد. جه عالى كفته است! من همةٌ آن را حفظ نيستمء 
جند بينش را حفيظ هستمء جون راجع به بعنت است براى شما عرض مى كنم و عرايضم را خاتمه مىدهم. قرآن دارد: ل أب 
الْمَرَّمَل. قم اللبل ِنَا قلا ". در جاى ديكر ا أنه الْمَدَّئ. قم كَنْذِر 0 مى كويد: 

خواند مرّمّل نبى رازين سبب كه برون آى از كليماى بوالهرب سر مَكش اندر كليم و رو ميوش كه جهان جسمى است 


سركردان» تو هوش «» هين قم الليل كه شمعى اى همام شمع دائم شب بود اندر قيام 


)١(‏ نهج البلاغه» خطبة /ا/ 

(0) مزّمّل/ ١1و"‏ 

211 لن 

(؟) الآن هم همين جور است. جهان جسمى است سركردان» هوشش قرآن است. 
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بىفروغت روز روشن هم شب است بى يناهت شير اسير ارنب است باش كشتيبان در اين بحر صفا كه تو نوح ثانيى اى مصطفى 
خو و نكر كارواة رهزده غول» كشفيان ابن بحر امده 

بعد خطاب مى كند به حضرت و مى كُويد: 

قر كنع انق عع يناد صن فر بيو انكر ايك 3 3:01 اضر ارال مدل كاد قوري :زا قد لنت امريد وراد ارال انين 
بكش تو زين جهان بىقرار جوق كوران را قطار اندر قطار 

بار ديكر قسم مىدهيم: خدايا تو را قسم مىدهيم به حقيقت ييغمبر اكرم, ما را به حقايق اسلام آشنا بفرماء جشم بصيرت همه 
ما را باز رمه توفيق ييروى از تعليمات مقدس رسول اكرم عنايت بفرماء حاجات مشروعة همه ما را برآور. 

«و صلى الله على محمد و آله الطاهرين» 


(1) آباثو نتكفتى هر كسى كه عضاى كورى رايكشد صدها ثوات و اجر دارد؟ 
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قوانين اسلام در مقايسه با توسعه و تحول دنياى جديد 


اشاره 


اين ميخترانى در عفدو سآل ١88+‏ دن داتفكدة الهراث داتشكاء مشيد انراد شله اسك 

سم الله الرحين الرححيم: 

موضوع بحث «قوانين اسلام در مقايسه با توسعه و تحول دنياى جديد) است. ما در اين مقايسه. خودمان را در برابر دو جيز 
مى بينيم» از طرفى قوانين اسلامى و از طرفى يكك حقيقت تاريخى و آن توسعه و تحول دنياى جديد است. البته مقصود اين 
نيست كه در دنياى جديد يكك يديدة استثنايى به نام توسعه و تحول يبدا شده است. 

توسعه و تحول از ضروريات زندكى بشر است. از روزى كه بشر در اين دنيا بيدا شده و زندكى اجتماعى به وجود آورده است 
بيوسته در حال تحول و تغيير و توسعه بوده استء. مراحلى را ييموده تا به امروز رسيده است,. و البته در عصر جديد و در دنياى 
جديد يكك جهشى در تحول يبدا شده است كه در اعصار ييش شايد جهشى به اين عظمت و توسعه وجود نداشته است. 
ضرورت طرح اين بحث اين است: ما حق داريم كه به اين دو جيز هر دو علاقهمند باشيم» هم حق داريم كه به اسلام علاقهمند 
باشيم و هم حق داريم كه به توسعه و تحول دنيا و توسعة تمدن علاقهمند باشيم. ولى بايد ببينيم كه آيا ما مى توانيم هم واقعاً 
مسلمان باشيم و هم همراه و همككام با تحول جهان و توسعة تمدنء يا نه؟ 
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سه طبقة اجتماعى 


در جامعة ما سه طبقه وجود دارد: طبقهاى كه بيشتر اظهار علاقه به دين دارى مى كنند- و در جامعةٌ ما كه جامعةً اسلامى است 
بيشتر اظهار علاقه به اسلام م ىكنند- و فكر م ىكنند كه لازمهُ مسلمانى و ديندارى اين است كه به يديدههاى جديدو 
تغبيراتى كه در زمان بيدا مى شود با نظر بدبينى نككاه كنيم و آنها را به جشم امورى كه بر ضد دين به وجود آمده است ببينيم و 
لونز اعقب جر كك من كسد فييةه وزو دلاوو حانيه سم يع فق كدر مقانل بدناد مهاف جني الماع كاي 
شكست خوردند آن وقت تسليم مىشوند. يكك شعر عربى ديشب در مقالهاى خواندم كه با وضع همين اشخاص خيلى مناسب 
است. مفاد شعر اين بود: 

ذو الجهل يفعل ما ذو العقل يفعله فى النائبات و لكن بعد ما افتضح 

كارى كه عاقل مىكند جاهل هم مى كند اما جاهل آن قدر ايستادكى و مقاومت مى كند تا رسوا مىشود, آن وقت انجام 
مىدهد. عاقل بيشاييش قضايا حركت مى كند. تعبيرى هم امير المؤمنين على عليه السلام در نهج البلاغه دارد. شكايت مى كند 
ا اضتعابقن كه عهرا قايك:ما و شما قوة ييشكيرى داشنة باشيم: «ايها اناس انا اضربخنا فى دَهْرِ عَنُودٍ وَ زَّمَن كتُودِ يود فيه 
المخيرخ قبي ويدف فالغ كيه توأ ها اننا عدم يفطا بدهلا قربي علفناءز لذاتدا ل عدا جبنناء لا تكرت قارع 1 12لا 
دل بنا .))١«‏ ما (مقصود اجتماع است)از آنجه مى دانيم منتفع نمى شويم» جيزى را كه نمىدانيم نمى يرسيم تا بدانيم» و 
كوبندههايى كه بر ما واقع مىشودء تا واقع نشود در فكر دفعش بر نمىآييم. ما هميشه در مقام رفع هستيم نه مقام دفع؛ و حال 
آنكه بايد بيش بينى كنيم و جيزى كه هنوز واقع نشده استء قبل از وقوعش حساب كارش را بكنيم. در حديثى كه در كتاب 
العقل و الجهل كافى از امام صادق عليه السلام هست مىفرمايد: «الْعارِفٌ برّمانه لا تَهجُمْ عَلَيِهِ اللوابسٌ» كسى كه زمان خودش 


را بشناسد كرفتار اشتباهكاريها نمى شود. يكك طبقة اينجنينى وجود دارد كه به نام دين از تمدن و توسعة زندكى بريدهاند. 
در نة نقطه مقابل» يكك عدة ديكر قرار دارند كه به نام تمدن و توسعة علم و مقتضيات زمان ييوند خودشان را با دين و حقايق 


دينى بريدهاند. اينها از هر جيزى 


)١(‏ نهج البلاغه. خطبة ؟” 
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كه بوى قدمت بدهد كريزانند واز نظر اين طبقه كلمهٌ «قدمت» كه به معنى سابقهٌ زمانى بيشتر داشتن استء مساوى است با 
كهنكىء و حال آنكه اينها دو مفهوم است؛ كهنكى يعنى فرسودكّى» قدمت يعنى سابقةُ زياد داشتن. هيج ضرورتى ندارد كه 
يكك جيزى قدمت يعنى سابقة زمانى زياد داشته باشد و در عين حال فرسوده و كهنه شده و مشرف به انهدام باشد. سابقاً هرجا 
كه كلم «قدمت» مى آمد يكك تقدسى از آن استشمام مىشدء مى كفتند اين جيز قديمى است يس يكك قداست بيشترى دارد. 
حالا برعكسء در نظر عدهاى هرجه كه مى كويند قديمى است. معنايش اين است كه بوى كهنككى و از هم دررفتكى و تلاشى 
از آن مىآايد. 

اينجاست كه نياز به يك طبقه متوسط است كه كم و بيش در جامعه وجود دارند و وظيفة طبقة ما در اينجا سنككين و دشوار 
مى شود و آن اين است كه ما يكك بررسى كامل و دقيق بكنيم ببينيم واقعاً جكونه استء آيا مىشود هم مسلمان و متدين بود و 
هم هماهنكك با مقتضيات زمان و ييشرفتهاى زندكىء يا ممكن نيست؟ اين دشوارى براى اسلام از هر دين ديكر بيشتر است» 
براى اينكه يكك خصوصيت اسلام مسئلة اعلام جاودانكى است كه اعلام كرده است كه ديكر دفتر نبوت براى هميشه بسته شد 
و جزاين دين الى الابد دين ديكرى نخواهد آمد. خصوصيت ديكرش توسعة خود اين دين است. اكر اسلام مثل يارهاى از 
اديان ديكر به جهارتا دستور عبادى و جهارتا دستور و يند اخلاقى قناعت كرده بود و مقرراتى براى زندكّى بشر در قسمتهاى 
مختلف وضع نكرده بود. جندان دجار اين دشوارى نمىشد. خوبء مسائل عبادى استء» خيلى مهم نيستء در هر عصر و 
زمانى به يكك شكل مخصوصى مردم عبادت كنند. يا جهارتا يند اخلاقى باشد. اينها هم مهم نيست. اما دينى است كه حلال و 
حرامهاى خيلى زيادى آورده است و هيج شأنى زافق وت كى در نبت انا اينكه اسلام در آنجا قانونى وضع كرده و آورده 
است؛ اين است كه كار اسلام و كار ما مسلمانها از نظر اين بحث خيلى دشوارتر است. 

مخصوصاً اين بحث يكك بحثى نيست كه بشود در يكك جلسه همه مسائلش را طرح و حلاجى كرد و تمام شده تلقى كرد» فقط 
زمينهاى است براى مطالعه؛ و من يادداشتهاى زيادى در همين زمينه از سابق داشتم و يكى از دوستان مشهدى من )"١١‏ 

ال 2 

(1[آيت الله خامئداى مد ظظلله الغالى] 
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از من كرفته كه آنها را به صورت يكك كتاب دربياورد به نام اسلام و مقتضيات زمان. 

زمانى در حدود بيست و ينج سخنرانى در همين زمينه كرده بودم و آنها را استخراج كردندء به علاوة يكك عده يادداشتهاء او 
اينها را كرفته است كه به صورت يكك كتاب در بياورد و در عين حال من آن كتاب را كافى و وافى براى همه مسائل اين 


بحث نمىدانم. يس بحث ما بيشتر جنبةُ فهرست و راهنمايى و يا نشان دادن و ارائة كليد حل اين مشكل را دارد. 


راز تحول تاريخ انسان 


عرض كرديم بحث ما در دو قسمت استء يكى مسئلة توسعه و تحول تاريخ كه از ضروريات ناموس زندكى بشر است كه 
تاريخ بشر متحول است و اين يكك رازى دارد. زندكى هيج حيوانى حتى حيوانات اجتماعى از قبيل زنبور عسل متغير و متحول 
نيست. دانشمندان نوشتهاند زندكى زنبور عسل در جند هزار سال ييش هم بر همين نظام و بر همين وضع بوده كه امروز هست. 
ولى بشر زود به زود نظامات و وضع زند كيش تغيير مى كند و رازش همان است كه قرآن بيان كرده است كه بشر موجودى 
است كه خودش مسئول زندكى خودش است. موجودات ديكر حتى حيوانات اجتماعى را طبيعت رهبرى و سريرستى و 
قيمومت مى كندء غرايزى به يكك معنا كور و جابر بر آنها مسلط است و هيج كونه حق ابتكار به آنها داده نشده و مسئوليت 
تكوينى ييشبرد زندكى هم به آنها داده نشده است. ولى انسان موجودى است كه زندكى او از ضعف شروع مىشود و خودش 
بايد مسير تكاملى خويش را البته با راهنماييهايى كه از طرف انبياء شده است- با ابتكار و قدرت و مسئوليت خودش طى 
كند. 


منطق مبتنى بر اصل تغيبر 


راجع به مسئلة تحول زندكى بشر منطقهاى كوناكونى هست. بعضى- كه حتماً شما با آنها برخورد كردهايد يا در نوشتههايشان 
ديدهايد- وقتى كه وارد اين مسأله مىشوند و مى كويند اسلام نمى تواند براى عصر ما كافى باشدء به يكك اصل فلسفى استدلال 
مى كنند» مى كويند قانون اصلى اين جهان تغيير و حركت استء هيج جيزى در اين جهان ثابت نيست و حتى در دو لحظه به 
يك حال نيست. همين خودٍ ما كه 
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اينجا نشستهايم مثا خيال مى كنيم ما كه ديروز بوديم با ما كه امروز هستيم صد درصد يكى هستيم در صورتى كه ما در امروز 
نسبت به ما در ديروز خيلى تغيير كردهايم منتها تغيير نامحسوس؛ جنانكه وقتى ما به خار ساعت نككاه مىكنيم آن را ثابت 
مى بينيم» هرجه هم دقت كنيم حركتش را نمىبينيم ولى يكك ساعت ديككر مىبينيم يكك دوازدهم اين دايره را طى كرده است. 
اينكه به جشم ديده نشود دليل بر عدم آن نيست. فلاسفه دربارة مسئلة حركت در عالم كه اصلًا ماهيت اين عالم حركت و 
تغيير و تبدل استء خيلى سخنان كفتهاند. حتى حكماى اسلامى مىبينيد كه قائل به حركت جوهريه شدهاند و طبيعت را 
مساوى با حركت و تغيير دانستهاند. 

اين افراد مى كويند وقتى كه اساسىترين اصل در اين جهان تغيير باشد و هيج جيزى در اين جهان جاويدان نباشدء دين هم 


يكى از آن جيزهاست» يس نمى تواند جاويد بماند. همه جيز در اين عالم بر ضد جاويد ماندن است. 
باسخ 


اكر مسأله فقط به اين صورت به شكل فلسفى خالص طرح بشود. جواب خيلى سادهاى دارد و آن اين است: آنجه كه در جهان 


متغير است يديدههاى مادى جهان هستند. در اينكه يديدهها متغيرند شكى نيست. لهذا بيغمبر خودش جون يكى از يديدههاى 


جهان است متغير است يعنى به صورت يكك نوزاد متولد مىشودء دوران كودكى را طى مى كند» جوان مىشود. يير مى شود و 


2 


مىميرد. إِنّكك ميت ميت وَ إِنَهُمْ ‏ مون 0اد.ولى سكن دربازة قوائية جهاق اسك: آيا قوانين جهان هم متغير است؟ خورشيدٍ ما مسلم 
بير خواهد شد و روزى خواهد رفت. ستاركان هم همين طور. 

تمام كياهان و حيواناتى كه در عالم هست مشمول اين امر هستند. ولى آيا اين دليل مى شود كه قوانين فيزيكك يا قوانين 
زيستشناسى هم كهنه بشوند؟ اسلام قانون است نه يديده و آنجه متغير است يديده است. قرآن هم مى كويد اسلام باقى 
مى ماند ولى ييغمبر مى ميرد: 

مصطفى را وعده داد الطاف حق كر بميرى تو نميرد اين سبق 


3 


فزبارة يكمير فى كويل: نك مَيِت وَ إِنَهُْ > مَيبُونَ ولى درباره اسلام و قرآن 


"١ زمر/‎ )١( 

#الورجرى امجعرم ا :لا 

فق كويك: نا تن ترك در وَإِنا له افون .»٠١‏ البته اين كاغذها و جلدهاى قرآنها كهنه مىشود ولى آن كه هست حقايق 
قرآن است. اسلام از نوع معنى است نه از نوع صورت. يس ما بايد بحثى روى معانى بكنيم. بايد ببينيم اسلام كه به صورت 
يكك قانون است تا جه اندازه شكل قانون طبيعى را دارد يعنى هماهنكك با فطرت طب طبيعت و ساختمان طبيعت است. اسلام بيان 
ام بق رن باحر دوراك 5ر6 :شارف ببيظة كك لاون طبن انك كداو نرق عاق ناور رن 
قانون» طبيعت اجتماعى بشر در نظر كرفته شده است. اين قانون» مدار زندكى بشر را تعيين مى كند. نمى خواهم بكويم كه به 
اين دليل اسلام باقى است؛ مىخواهم بكويم اكر ما- مثل بسيارى از كسانى كه در نوشتههاى خودشان مىنويسند- تكيهمان 
لنها زوق اهيل عقيو ابت الل فلسقى وباشك قورا بدانا عبر اتح علدا كه ايخ كر لوسك سنك اتقعه تن و كوف د د 


فرسودنى و مردنى واز , بين رفتنى است يديدههاست ولى قانونها مشمول اين مطلب نيستء روى قانون جداكانه بايد بحث كرد. 
منطق دوم: قانون زندكى بشر متغير است 


عدهاى كه نظر دقيق ترى دارند روى قانونها بحث مىكنند» مى كويند راست استء ما از اين نظر نمى كوييم [اسلام جاودان 
نيست] كه قانون طبيعت تغيير و تحول است بلكه از آن نظر مى كوييم كه اصلًا قانون زندكى بشر از آن نظر كه زندكى بشر 
است متغير استء جرا؟ به همان دليلى كه عرض كرديم: جون بشر موجودى است كه خودش مسئول خودش است و زندكّى 
بشر متطوّر و متحول است نيازهاى بشر تغيير مى كند. قانون وضع مى شود براى رفع نيازهاى بشر. قانون, ارائة طريقة شرافتمندانه 
و عادلانة رفع نيازمنديهاى بشر است. يس ريشة قانون نيازمنديهاى اجتماعى است. مىرويم سراغ نيازها: آيا نيازهاى بشر 
هميشه يكك جور است يا نيازها متغير است؟ نيازهاى بشر متغير است. بشر در دورة صيادى و شكار كرى يكك نوع نياز داشت» 
در دورة كشاورزى نوع ديكرى از نياز بيدا كرد. در عصر ما كه عصر ماشين استء ماشين به دنبال خودش نيازهاى ديكرى 
آورده است. نيازها كه 


4 حجر/‎ )١( 
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تغيير كند قانون هم طبعاً بايد تغيير كند. 

از نظر اين عده معنى اينكه مقتضيات زمان فرق مى كند اين است كه نيازهاى بشر تغيير مىكند. مثالى ذكر مى كنيم: آيا در 
صدسال بيبش بشر نياز داشت كه براى خيابانها و ترافيكك شهر يكك سلسله مقررات راهنمايى وضع كند كه مثلًا از طرف راست 
حركت كنند» سبقت در جهارراهها جريمه دارد؟ خيرء براى اينكه جنين نيازى نبود. در عصر الاغ سوارى ترافيكك به عنوان يكك 
ماله يراق عقر وهو نداش اب يكف مسقلةاى ات كةماشيو به وجود اوردة اسف. و هيمحي سارف السقررات بيد 
الملل :ملا مقررانح كقعراقى بين الملك كدر اقباتريبها نار ساهزاهيا فرق وى الملن جه اننبا فى كتد أضبلا بارش قر 
قديم نبود. نيازء نياز جديدى است و قانون قانون جديدى. يا در مقررات هوايى ميان ملتهاء مقررات مشتركك و عمومى وجود 


دارد. جون نيازها تغيير مى كند يس قوانين بايد تغيير كند. 
باسخ 


اين سخن البته سخن ديكرى است و روى اين مطلب بايد بحث شود. اين مطلب راست است كه شرايط زندكى بشر متغير است 
و نيازهاى بشر تغيبر مىكند ولى مطلب به اين سادكى نيست. بشر يكك نيازهاى ثابت و هميشكى دارد و يكك نيازهاى متغير و 
موقت. همة نيازهاى بشر متغير تيسث. نيازهايى كه مربوط به معنى زندكى انسان است ثابت است و نيازهايى كه مربوط به 
الكل و سورك رن كك انماث افيض مشر و سكول العف نما قبن توائية اب مطلير ا كشك تدك انها شير هن كلد 
دليل بكيريد كه روح زندكى هم هميشه بايد تغيير كند. مسائل دينى متوجه روح زندكى است نه شكل زندكى. شما اكر در 
خود اسلام مطالعه كنيد- واين از مميّزات اسلام است- در يكك جا نمى بينيد كه اسلام روى شكل و صورت زند كى تكيه 
كرده باشد» بكويد من همين صورت را مىخواهم» اين صورت نبايد تغيير كند. 

هميشه روى روح و معنى زند كى تكيه مى كند. 

انسان و جهان هم همين كونه است. اينكه مى كويند جهان همه جيزش تغيير مى كند» آن جور ١همه‏ جيزا هم درست نيست. 
طبيعت» وجهة متغير جهان است اما اكر جهان يكك وجهة ثابتى نمىداشت اين وجهة متغير را هم محال بود داشته باشد. 

اكر همه جيز تغيير كند- آنطور كه هراكليتوس در قديم كفته است و در عصر ما 
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خيلى دنبال كردند- و هيج جيزى به هيج وجهى و به هيج وجهداى در دو لحظه در يكك حال باقى نماند» ميان كذشته و آينده 
هيج ارتباطى نمى تواند برقرار باشد و هيج قانونى نمى تواند در عالم باشد. ولى همين عالم با اين وجهة متغيرى كه دارد- كه 
طبيعت وجهة متغير عالم است- يكك وجهة ثابتى هم دارد كه نككهدارندة اين وجهة متغير عالم است كه اكر آن وجهة ثابت 
نبود اين وجهة متغير هم وجود نمىداشت. 

حكماى اسلامى كه حركت جوهريه را مطرح كردهاند» توجه به وجهة ثابت عالم هم كردهاند. كفتهاند طبيعت متغير است اما 
اين طبيعت روحى دارد كه آن روح هميشه ثابت است. مولوى در همين زمينه اشعارى عالى دارد» مى كويد: 

قرنها بر قرنها رفت اى همام وين معانى برقرار و بر دوام آب مُودَّل شد در اين جو جند بار عكس آن خورشيد دائم برقرار يمس 


در كل جهان يكك حقايق ثابتى است و يكك وجهة متغير. در خود ما [همينطور است.] ما اكر يكك روح و يكك حيات ثابت و 
يك منش مشخص نمىداشتيم» اين يبكر متغير را هم نداشتيم. اينكه ما ما هستيم» ما همان آدم جهل سال يبش و ينجاه سال 
بيش هستيم با اينكه تمام اين بدن ما جندين بار تغيير كرده و ريخته» قسمتى از آن به صورت ناخن در زباله دان ريخته. 
قسمتهاى ديكرش به صورتهاى ديكر, مثلًا سلولهاى بوست بدن ما به شكلى مثل بوسته ريخته است و به شكلهاى ديكرى دفع 
شده است و آن بدن ده سال ييش ما حالا خدا مىداند كه در كدام زبالهدانيهاست ولى ما ما هستيم» به خاطر آن است كه روح 
ما باقى است. زندكى اجتماعى بشر هم عيناً مانند همان اندام بشر است و مانند همه جهان استء يكك روح ثابت دارد و يكك 


يبكر متغير. 
ثبات اخلاق 


مثلا بشر از قديم الايام نيازمند بوده است به اينكه به غرايز خودش نظام بدهد. داراى غريزة شهوت بوده؛ داراى غريزةً جاه طلبى 
فرقم داراق كرد ة عسي يودة امكه دوهين عفال دازاف غريرة علب وعفسن كاوشن برد افيه دارا قريزة زييا فى نوكه 
داراى غريزةٌ نيكى و احسان و اخلاق بوده و داراى غريزهً يرستش و تقديس بوده 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١7‏ ص: 51/9 

استء داراى غرايز كوناكونى بوده است كه حالا راجع به اصالت اينها كه ريشة همة اينها يكى است يا نه» بحثى نداريم. نياز 
داشته است كه اين غرايز خودش را نظام بدهد. اسم اين نظام دادن به غرايز «اخلاق» است. البته اخلاق غير از آداب است. 
آنجه كه مربوط به نظام دادن غرايز است تغيير نمى كند. 

مئدما انسان در اصول تربيتى خودش بايد هميشه عقل خودش را بر شهوات و جاه طلبىها و به اصطلاح قدما عقل را بر نفس 
حاكم قرار بدهد. اين يكك اصلى است كه بدن كهنه مى شود و بيكرة جهان هم كهنه مى شود ولى اين اصل تغيير نمى كند. 
هميحين [آيا] شما من توانيد بكوبيك استقامت داشت - كدايكك صفت و بديدة اخلاقى است- حالا ديكر كهنه شده: در هزار 
هال ين استكقامت داشتن يراق اثننان شوب بود ولى خالا ديك غوب ثببية؟ اعساد به ثفين داشت و انكاء به غير تداشتن ذو 
قديم الايام خوب بود ولى حالا بكلى تغيبر كرده» نقطة مقابلش خوب است؟ و همجنين خصائص اجتماعى از قبيل راست 
كفتن و دروغ نككفتن» امين بودن و خيانت نكردن؛ جون اينها همه مسائلى است مربوط به روح زندكى. يا آنجه كه به نام 
حقوق بشر تافيدة م شود: عذالت» آزادى» مساوات» اباس شود كقت دتياق جديده دذيكر ابن حرافها را تف يديرف ديكر 
عدالت كيه شد ديكر آزادئ كيم شد دركر ساوات كينه كن ذيكر الساتدوسضى كيته شد؟ شها من يتيك امروز هن مل 
كه در تاريخ خودش فردى را يبدا م ىكند كه در جند هزار سال بيش مثا به آزادى يا مساوات احترام كذاشته» به عدالت 
احترام كذاشته و كمتر ظلم كرده استء اين امر را به عنوان يكك مايه مباهات ذكر مى كند» جرا؟ جه معنى دارد كه انسان بيايد 
يك مسئلة مربوط به جند هزار سال بيش را در عصر آيولو و فضا طرح كند؟ جواب اين است كه اين مسائل مربوط به روح 
زندكى استء مربوط به شكل و صورت زندكى نيست. بس اكر كسى بككويد نيازهاى بشر تغيير مى كند» مىكوييم به اين 
سادكى هم نيست كه شما مى كوبيد. بشر دو نوع نياز دارد: نيازهاى ثابت و هميشكى و نيازهاى متغير. جنين نيست كه به طور 
كلى نيازها تغيير مى كند. حال اينكه اسلام با نيازهاى ثابت و نيازهاى متغير جه كرده؛ در فصل بعد صحبت مى كنيم. 


مسئلة عصمت زمان 


در اينجا به مطلب ديكرى هم بايد رسيدكى كنيم و آن اين است: در برخى از 
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نحلههاى فلسفى ارويا و مخصوصاً در فلسفةُ هكل كه روى مسئلهةُ مليت و نزاديرستى تكيه شده است» روى مسئلهاى به نام- اكر 
جه اين تعبير را من مى كنم - عصمت زمان يعنى معصوم بودن زمان تكيه كرديده است. او معتقد است كه روح يكك ملت 
هميشه به طرف جلو مىرود و روح ملت مُلهَم ازعقل مطلق است و بنابراين روح ملت اشتباه نمى كند. يكك فرد اشتباه مى كند 
ولى روح ملت و به تعبير ديكر روح زمان اشتباه نم ىكند, جنانكه بعضى اين مطلب را به اين شكل كفتهاند كه به طور كلى 
روح جامعة بشرى و روح زمان اشتباه نم ىكند. اين جكونه است؟. 

ما اينجا هم بايد اندكى بايستيم و بكوييم مطلب اينطور نيست. زمان از خودش جيزى نيست كه ما بككُوييم زمان اشتباه مى كند 
يا اشتباه نم ىكندء اين بشر است كه بايد روى او بحث كنيم كه آيا اشتباه م ىكند يا اشتباه نمى كند. آنجه كه بشر در اجتماع به 
ونجوة م ور املك انيت كإندن كلياق ابمث 1# ارمق مشو ازعم بسر از نات وتحتيقات يلين كنع ليث 
كرجه در همينها هم باز بشر احياناً اشتباه مىكند ولى اكر به نسبت حساب كنيم هرجه بيش مىرود از اشتباهات بشر كاسته 
مى شود و به سوى كشف حقيقت مىرود. بسيارى از يديدههاى زمان همانهاست كه صد درصد و به طور خالص محصول علم 
بشر و ناشى از تحقيق و عقل بشر است. 

اينها آن جيزهايى است كه بالضروره بايد با آن هماهتكى كرد و بلكه دز بعضى ان قسمتها محال اث انسان هماهتكى تكند 
يعنى نمى تواند رقابت كند. در دنياى اقتصاد» وقتى كه يكك وسيلة جديد بيدا مىشود كه از هر جهت ارزانتر تهيه مى شود و 
قدرت و دوام بيشترى دارد» آن كسى كه با وسيل قديم همان را با قيمت بيشتر تهيه مى كند كه بايد كرانتر بفروشد و او ارزانتر 
به بازار مى آورد؛ اصلًا نمى تواند با او رقابت كند. اينهاست كه واقعاً جبر تاريخ است و در مقابل جبر تاريخ نمى شود مقاومت 
كرد. اين مثل آن است كه در دنياى امروز با اين همه وسائل دفاعى كه ييدا شده است يكك مملكتى بخواهد لج كند بككويد 
من مى خواهم از وسائل دفاعى قديم مانند شمشير و نيزه براى حفظ مملكتم استفاده كنم. معلوم است كه معناى اين سخن دفاع 
نكردن و تسليم شدن است. محال و ممتنع است كه اسباب و ابزار دفاعى قديم بتواند در مقابل اسباب و ابزار جديد كه روز به 
روز هم تغيير مى كند مقاومت كند. 

ولى يكك مطلب ديككر هست و آن اين است كه انسان تنها يكك موجود عالم 
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نيست و كارهايش تنها از غريزة علميش ناشى نمىشود؛ انسان يكك موجود شهوتران و هوايرست و جاه طلب هم هست و 
بسيارى از يديدههاى جهان كه بيدا مى شود و خيلى هم نو و تازه استء وقتى كه ما دقت مى كنيم كه اين را عقل و علم به 
وجود آورده يا شهوت و حرص و طمع وو جاه طلبى» مى بينيم زادهٌ علم نيست زادةٌ جاه طلبى بشر استء زادة شهو تيرستى بشر 
است و حتى زادة علم اسير در دست جاه طلبى بشر است. 

مثال سادهاى عرض مى كنم: هروئين يكك يديد جديد است يا قديم؟ يكى از جديدترين يديدههاى دنيا هروئين استء اصنًا 
محصول علم است اما نه محصول علم آزاد؛ محصول علم و عقل نيستء محصول علم اسير در دست شهوت و جاه طلبى است. 


ابخاشهاق اق وابخ السلكدهاى كوق العاده كوب مك ميحضول توسعه و تعول دناي جدايد نبسة8 بلى .بسن حجر سق 


خوة:دول يزركك تكستهاند باعمد بكر مقورت هى كتدد كه ياه كوائتد ركف راد حلن يبذا كتتل كه جلو ايق توسعه را يكيرئدة 
بلكه بتوانند همةٌ اين قوا و نيروهاى مخرب رااز بين ببرند ولى با توافق يكديكر نه اينكه يكى داشته باشد ديكرى نداشته باشد. 
اين نشانة آن است كه خودشان تصديق مى كنند كه علم را در يكك مسير انحرافى بردهاند. برق كشف شدء اتم كشف شد و 
باروت و ديناميت كشف شد. همه آن مكتشفين اوّلى كه اينها را كشف كردند مقصود اصلىشان اين بود كه اين نيروها را در 
خدمت بشر قرار بدهند. 

شما ديديد كه مكتشف ديناميت وقتى كه ديد از آن سوء استفاده مىشود آنجنان ناراحت شد كه آمد براى كفارة عملش 
جايزة نوبل را براى كسانى قرار داد كه يكك خدمت مفيد انجام مىدهند. مكرر شنيدهايم كه دانشمند بزركك جهان ما كه در 
عصر ما بود و فوت كرد. اينشتين» هميشه متأسف بود كه جرا اين كشفى كه او در باب اتم كرد قبل از اينكه مورد حسن 
استفادة بشر قرار بككيرد اينجنين مورد سوء استفادهٌ بشر قرار كرفت و هميشه مى كفت: اى كاش من جنين اكتشافى نكرده بودم 
تادز خدمت جاه طلبى وهوا برستي بشر قرار تمتى كرفت: 

بنابراين زمان- كه در واقع همان بشر است- هم امكان يبشروى دارد هم امكان انحراف. يس ما نمى توانيم تسليم اين كلمه 
بشويم: با مقتضيات زمان بايد هماهنكى كرد. مى كوييم ما بايد مطلب را بشكافيم. راست استء مقتضيات زمان يعنى مقتضيات 
زندكى بشر. با كدام مقتضيات زمان مى كوييد بايد هماهنكى كرد؟ آيا 
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هرجه كه يديدة نو و جديد ويديدة قرن شد ديككر درست است؟! يا هرجه كه بكوييم ذائقة زمان نمى يسندد» دنياى امروز 
نمى يسنددء [غلط است؟!] دنياى امروز مى خواهد بيسندد مى خواهد نبيسندد. مكر اين هم يكك مقياسى است در جهان كه ما 
بككُوييم دنياى امروز مى يسندد يا نمى يسندد. :ناض اغروز يعت ااككريت مردم. . اينها هيج وقت ملاك نمىشود. ما در مقابل زمان 
0 ا آيه را عرض كردم: نا عَرَضْدمَا لَه عَلَى الملطاواتٍ و الْأَدْض و الال فَأبهِنَ 
اباتك و امننقي ا ههه كات وق اينات كديديه شغرليتة شرك رأداوف مو ميك لبت ذاو يكن التكددر 
مسير زمان بيش برود و با يبيشرفت زمان مخالفت نكند, مقاومت نكند, كهنهيرستى نكند» مثل بسيارى از افراد» در عين حال 
يكك ستولتى به هميق اندازه يور كف دازد كذ با اتحراقات ؤمان مبارزه. كند. اننجا يكف مسكوليت سومهى يه.وضود فى! بدو آن 
تشخيص دادن يبشرفتهاى زمان از انحرافات زمان استء كه مثل آن طبقَهُ الى كه عرض كردم. با ييشرفت زمان به نام انحراف 


زمان مبارزه نكنيم» و همجنين دنبال انحرافات زمان به نام يبشرفت زمان نرويم. 
وظيفة ما 


ما در اينجا 07١‏ كه خود را ياسدار معارف اسلامى مىدانيم بايد يكى از وظايف خودمان را اين بدانيم كه از روى مبانى دقيق 
علمى؛ فلسفىء؛ اجتماعى و مطالعات زياد تاريخىء اين راه را در ميان اين دو دستةُ مفرط و مفرّط» در جامعه مشخص كنيم؛ 
[همجنان كه با آن طبقه مبارزه مى كنيم كه انحرافات زمان را به نام بيشرفت زمان مىيذيرند»] با آن طبقه مبارزه كنيم كه با هر 
جديدى و باهر امر نوى مخالفت م ىكنند. يكك عده افراد بودند كه كويا همة بيمانهايشان با كهنه بسته شده بود. مثلًا براى 
نوشتن بايد يكك قلمدان مركب باشد و ليقه به آن شكل باشد كه جقدر وقت بكيرد براى اينكه اين مركب درست بشود و قلم 


دم به دم در دوات برود» جقدر وقت ازاين جهت مى كيرد» باز قلم يكك جايش مثلًا بر مد بنويسد يكك جايش كم مد؛ به جاى 


يكك خودنويس به اين ساد كى كه انسان يكشدفعه كه به اين سرعت ير مى كندء 


() احزاب/ ”/ا 

(؟) [دانشكدة الهيات دانشكاه مشهد] 
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بعد ساعات متوالى مى نويسدء فكرش هم ديكر صرف اينكه دائماً متوجه دوات و قلم باشد نمىشود. مى كفتند جون از قلديم 
يدران ما هميشه با دوات و قلممكار مىكردند ما با خودنويس كار نمى كنيم. به قول آن شخص كفته بود: «يَترُكونَ حمار الله وَ 
أكون شي 53 تو جمار: الدبو رفاس كند«وسوار شن ةدوف ع سويد 

در مشهد- ما كه يادمان نمىآيد ولى شنيديم- اولين بارى كه در «آستانه» برق كشيدند يكك كسى هياهو راه انداخت» مردم 
ريختند و تمام جراغ برقها را خاموش كردند. به جه دليل؟ مككر در متنى از متون اسلام؛ در آيهاى از آيات قرآن مثنًا وارد شده 
يا أيها الذين آمنوا عليكم به جراغ نفتى و مبادا كه اين جراغ نفتى را از دست بدهيد! يا أيها الذين آمنوا عليكم به اينكه هميشه 
الاغ سوار بشويد و غير از الاغ جيز ديكرى سوار نشويد. اينها مخلوط كردن دين با سنتهايى است كه در ميان مردم بيدا مى شود 
و بعد شكل تقدس بيدا مىكند. 

باز يادم هست كه در دهات» تازه ديستان بيدا شده بود و يكك آقايى اينجور استدلال مى كرد- البته خلط مبحث بود- و در واقع 
مغالطه مىكردء مى كفت: اى آقا! اين حرفها جيستء مكر مردم ديكر كه مكتبخانه مى رفتند ملا نمى شدند؟ مكر شيخ مرتضى 
انصارى از راه همين «الف دو زبر ان دو زيران دو بيش ان) ملا نشد؟ خوب بجدهاى ما هم همين جورند. او خيال كرده كه 
شيخ مرتضى انصارى كه شيخ مرتضى انصارى شد شرطش همين بود. شيخ مرتضى انصارى كه شيخ مرتضى انصارى شد به 
علل ديككرى بودء البته اين هم مانع بزركى در راهش نبود. براى او هم اكر يكك متد درسى بهترى تعيين شده بود از آنجه هم 
كه شد خيلى بهتر مىشد. اين ديككر جزو اسلام نيست كه مثنًا ما نوآموز را كه مىخواهيم ياد بدهيم حتماً بايد به آن ترتيب 
الف ب و بعد الف سركردان و ازاين حرفها باشد يا به شكل ديكرى. اسلام كه روى اينجور مسائل تكيهاى نكرده است. 

در بخش دوم كه ما وارد مسائل اسلامى مىشويم باز فهرست وار جند مطلب را بايد عرض كنم. اسلام يكك سيستم 
قانو نكذاري- اكر بكويم جادويى مىترسم اهانت باشد- خيلى عجيب دارد كه به همان دليل مى تواند هميشه با ييشرفتهاى 
زمان هماهنكك باشد و بلكه هادى و راهنما باشد در عين اينكه با انحرافات زمان 


(1) [-)7أع0111111ع؟ع] كلمداى فرانسوى و به معنى قطار شهرى است.] 
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مبارزه كند. راز اصلى جيزى است كه در يكك آيِهُ قرآن بيان شده و سربسته مطلب را كفته است و آن اين است كه اسلام 
ل ل ل ل ل ل ا 
وضع كرده كه در آن آيه مى فرمايد: فَأقَمْ وَجهَك ِلدَّين حنيفاً فِطرَتٌ الل الى قَطرَ الَاسَ عه و١‏ مى كويد دين خلقت الهى 
قبح لواورن مظاق و هرامك با كلت لهي ات در ركه اباتدكر من كريد 01 لا ابلق اتا يفاح فى امرض 00 
اين دليل باقى مىماند كه به حال مردم نافع و مفيد است. اين كه يكك امر كلى است؛ در اسلام جه جيزهايى وجود دارد كه 
اين دين را با خلقت و با نواميس خلقت- كه تطور و تكامل از جمله نواميس خلقت است- هماهنكك كرده؟ 


اصالت عقل در اسلام 


يكى از آن رمزها و رازها اصالتى است كه اسلام براى عقل قائل شده است. تحقيقاً شما هيج دينى و هيج كتاب آسمانى را 
بيدا نم ى كنيد كه به اندازة اسلام براى عل ارزش و اصالت قائل شده باشد. متأسفانه ما نمى توانيم مبلغ خوبى براى دين 
خودمان اسلام باشيم. آيا اين شوخى است كه شما وقتى كه به كتب فقهى مراجعه مى كنيد مى بينيد آنككاه كه مى خواهند منابع 
اجتهاد و استنباط را به دست بدهند» مى كويند: كتاب» سنتء اجماع» عقل. عقل را به عنوان منبعى در عرض كتاب و سنت و 
اجماع قرار مىدهند كه اجماع هم خودش يكك بحث خاصى است و به يكك معنا عين كتاب و سنت است و جدا نيست. 
اروتسياى الفخار يور كن :انك :1ق عيدو اسالام غلماى ساقم نديد كتسد عون حثل و شرع حافك لبق كل ماك 
به لْعْلُ كم به الشّوْعٌ وَ كل ما حكم به الشَّرْعٌ كع به الْعَقْل. مقصودشان اين بود كه الكر واقعاً يكك جيزى را عقل اكتشاف 
كند» ما فرضاً دليل نقلى نداشته باشيم» همين اكتشاف عقل كافى است كه بفهميم اسلام با اين موافق است و اكر دليل نقلى به 
ما نرسيده» بوده و به ما نرسيده است. 


٠١ روم/‎ )١( 

١7 رعد/‎ )0( 
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كه اكر عقل به آن راز و رمز بى ببرد تصديقش مى كند؛ يعنى مقررات اسلام بر اساس يكك مجهولات و مرموزات و خارج از 
دسترس انديشه و فكر و عقل نيستء بر اساس يكك سلسله مصالح و مفاسد در زندكى بشر است كه براى عقل قابل مطالعه 
است. [قاعدة] «كل ما حكم به الشرع حكم به العقل» مى خواهد بويد اسلام يكك دين منطقى است؛ فرضاً فلسفة يكك حكمش 
الآدن براى عل روشن نيست ولى يكك امر مرموز مربوط به عالم مجهولاءت هم نيست كه اصلًا بكلى ضد عقل باشدء مثل 
حرفهاي كه مسيحيت درباب تثليث هى كويد كه ايسان غير از غقل اسة: ابمان غير از عقل نبست. حسات اينكه ايمان ان عقل 
جداست در اسلام وجود ندارد و همين امر قدرتى به فقه اسلامى بخشيده است. (اصول دين اسلامى كه اساساً منطقة انحصارى 
عقل استء به عكس مسيحيت كه اصول دين براى عقل منطقَة ممنوعه است.) اين مسأله سبب شده است كه به علماى اسلام 
يكك ميدان بازبدهد كه در مسائل» عقل را دخالت بدهند و خود همين يكى از اسباب بيروزيهاى فقه اسلامى در ادوار كذشته 
است. در بسيارى از مجامع بين المللى كه روى فقه اسلامى مطالعه كردهاند انعطاف فقه اسلامى را خيلى ستايش كردهاند. 


انعطاف عجيبى دارد. 
عدم توجه اسلام به شكلهاى زندكى و توجه به روح زندكى 
علت دومى كه در اسلام وجود دارد [و موجب هماهنكى با توسعه و تحول دنياست] همان است كه در ضمن عرايضم اشاره 


كردم كه اسلام به صور و شكلهاى زندكى توجه ندارد» هيج عنايت ندارد كه شكلى از شكلهاى زند كى را تثبيت كند» هميشه 


به روح زندكى توجه دارد و به همين جهت از تصادم با بيشرفتهاى زندكى يرهيز كرده جون آنجه كه علم و صنعت و تكنيكك 


ثرا يكن هن برد صوونك زقد كى ب ارزان وقد كى اكه سامانها و [قالبيائ وند كى اسعمد نتال:] 0 اكر من بخواهم يول 
بدهم و در ازايش جيزى بخرم كه اساساً هيج فايدهاى به حال من ندارد» اسلام مى كويد اين معامله باطل است؛ تو بايد در 
مقابل» يكك مال بككيرى؛ اين كه ثروت نيست و به حال تو فايده نداردء يا فايدهاى است كه تو خيال م ىكنى فايده است ولى 


اسلام به رسميت نمىشناسد. از آن طرف فقها كفتهاند جون اسلام استفاده از اعيان نجسه را 


(1) [اقتادكى ال ثواو است.] 
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تحريم كرده يس خريدوفروشش جايز نيست و از نوع معاملاءت باطل است. مئلما خون. استفادهاى كه از خون در آن وقت 
مى كردند اين بود كه خون را مىخوردند. 

اسلام خوردن خون را تحريم كرده است. حالا اكر زمان تغيير كرد و براى خون استفادهاى كشف شد و خون مورد استفادهاى 
غير از آن استفادهاى كه قبلا مىكردند و اسلام آن را تحريم كرده بود قرار كرفت» استفادهاى كه خود اسلام هم آن را جايز 
مىداند» مثل همين كه از خون انسانى در بدن انسان ديكر يا براى مجروحين استفاده مى كنند» [در اين صورت حكم تغيير 
مىكند.] اسلام كفت خون خوردن حرام است, نككفت خون تزريق كردن به بدن ديكرى حرام است. در كذشته اكر معامله 
روى آن انجام مىشد مصداق اكل مال به باطل بود. امروز تغيير كرد. ديككر مصداق اكل مال به باطل نيست. 

بنابراين آن قانونى كه در خود قرآن هم به آن تصريح شده (11 تَأْكنُوا أمرالكم بتكم باللإمدل) 0١‏ ثابت و تغييرنايذير و 
نسخنايذير است. ولى يكك جيزى يكك روز اكر روى آن معامله بشود مصداق اكل مال به باطل استء روز ديكر نيست. جون 
آن اكل مال به باطل اين را كنترل مىكند بنابراين تغيير موضوع بيدا مىشود. تغيير موضوع كه بيدا شد حكمش هم تغيير 


مى كند. ولى اين نسخ نيست. قانون اسلام نسخ نشده» موضوع عوض شده و تبدل بيدا كرده اسثت. 
داستان آقا شيخ على زاهد 


بيكك شوخى هم برايتان عرض بكنم: يكى از زُهَاد بسيار معروف عصر ما كه واقعاً مرد متقى و يرهي زكارى بوده و فقيه عالمى 
هم بوده مرحوم آقا شيخ على زاهد قمى است كه در نجف بوده است. ايشان يكك تعصب و تصلَبى داشت [در عدم استفاده از 
كالاهاى خارجى.] يكك كاندى بود ولى كاندى براى خودش نه براى همه مردم و لهذا خاصيت كار كاندى را نداشت. امتعة 
خارجى را خودش براى خودش تحريم كرده بود البته روى يكك نظر صحيحىء مى كفت تا امتعة مسلمانى هست ما امتعة 
خارجى استفاده نمى كنيم. تا يارجة وطنى و داخلى بود يارجة خارجى نمىخريد. 


اكر جاى هم مى خواست بخورد جاى خارجى نمىخورد جاى داخلى مىخورد. از 
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قند هم اكر خارجى بود استفاده نم ىكرد و مثلا كشمش مىخورد. يكك مادر و دختر فرنككى؛ مسلمان شده و در كربلا مجاور 


شده بودند و آن دختر واقعاً هم مسلمان شده بود جون تا آخير زند كيش اشخاصى شاهدش يودلد» بكك مسلمان سيار خوت و 


متدينى. عيال آقاى آقا شيخ على فوت مى كند. خود آن دختر داوطلب مىشود كه بيايد زن آقاى آقا شيخ على زاهد بشود. آقا 
شيخ على هم ايشان را عقد كرد و بعد كفتند جه زندكى خوبى داشتند! و اين زن ارويايى با يكك مرد زاهدٍ اين كونه جكونه 
خودش را تطبيق داده بود كه كفتند آقا شيخ على بعد از فوت او ديكر تقريباً متلاشى شد. يكك كسى به او كفت: آقا! شما كه 
مى فرموديد ما امتعةُ خارجى استعمال نمى كنيم (خندة حضار)! كفت: فرزند! تبدل موضوع شده است (خندة حضار). كفت: 

او ديكر خارجى نيستء مسلمان شده؛ تبدل موضوع شده است. يس مسئلةُ تبدل موضوع مسئلة ديكرى است. 

مثال ديكر: شما در فقه يكك باب مىبينيد به نام سبق و رمايه» يعنى بر هر مسلمانى مستحب است كه اسبدوانى بكند و حتى 
مىدانيد كه يول كذاشتن در هر جاى دبكر جايز نيست» در اينجا جان افك لاسن الاق حت تافر اؤْ خثل). 

رمايه هم تيراندازى واز مستحبات است. ممكن است كسى بككُويد اين كامس و راو قن اسلاس كلى او شده 
جون حالا نه به اسبدوانى و مسابقة اسبدوانى جندان احتياج است مككر براى تفننء و نه به تيراندازى با تير و كمان نيازى هست. 
ولي كن كن مطائية اس دسق ايه :اطق له كك مر انك انك و قارح فيكو أعداوا ويفا اسلف بع 1ر2 
وَ مِنْ بلاط اليل .1١‏ اسلام يكك دين اجتماعى است و براى ملت اسلام نيروى دفاعى خيلى قوى مى خواهد, مى كويد در 
مقابل دشمن تا حد اعلى بايد نيرومند بشويد. اسبدوانى و تيراندازى را سنت كرد براى اينكه مىخواست سربازهايش در 
ميدانهاى مبارزه قوى و نيرومند باشند. روح اين حكمء أعِدُوا لَهُ مَا اش عَطَعْكُمْ مِنْ فوَّةْ وَ مِنْ لاط لحيل است. سبق و رمايه 
جامهاى است كه اسلام بر آن اصل ام امم شف يوشانةه امك ردصا كس كرسين وماك تفكل اراي عدوا 
َهُْ ما اسرمَطَفْتمْ مِنْ قُوّهْ و مِنْ ربط الْتئِلِ است. تا وقتى سبق و رمايه سنت مستحب است كه آن وظيفة خودش را در اجتماع 


انجام بدهد. 


ع٠ انفال/‎ )١( 
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وقتى يكك جيز ديكر به جاى اين تيراندازى و اسبدوانى آمد و وظيفة آن را جيز ديكر دارد انجام مىدهد يس شكل اجرايى 
«أعِدُُوا لَهُْ مَا استَطعتُم مِنْ قو وَ مِنْ بلاط لحيل اين نيست» جيز ديكر استء در شكل ديكر بايد اجرا بشود. 

اسلام براى نيازهاى ثابت قانون ثابت وضع مى كند ولى براى نيازهاى متغير وضع متغير در نظر مى كيرد. وضع متغير اين است 
كه اين را ييوند كرده با آن اصل ثابت. براى يكك عالم دانشمند روشنفكر اسلامى كافى است كه بككويد موضوع تغيير كرد» 
آنجه كه من بايد اجرا كنم آن است. مى كوييد مسابقه حالا با تفنكك است؟ 

بسيار خوبء اين به جاى آن. اكنون بايد با هواييماهاى ميكك و فانتوم مسابقه داد؟ 

بله» اكنون مسابقه بايد در آن ميدان صورت بككيرد؛ جون اسلام عاشق تير و كمان كه نيستء اسلام عاشق قوّت و نيرومندى 
است. آن را به خاطر اين كفته است. اين قالب و ييكرى است از براى آن روح. و بازهم من مثال در باب علم و غير علم زياد 
دارم. 

براى عرايض من تتمهاى باقى مانده؛ اككر اجازه بفرماييد در فرصت ديككرى دربارة اين موضوع صحبت بكنم. بيش بينى هاى 
ديككرى هست كه در سيستم قانو نكذارى اسلام شده است كه همان يبش بينىها يكك تحررك و ديناميسمى در قوانين اسلامى 
به وجود آورده است. كشف ديناميسم در قوانين اسلام به شكلى كه اين كشف از خود اسلام انجام شودء از مهمترين وظايف 
ماست و بهترين راه حل اين مشكل است. 


نفك اللمعلن عفد اند الطاهرين» 
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وَلقَن خلفنا لان .مقس #ايرة 

ل ا اوم ل 

كل مَنْ علا ان موقي م اي ا 

لَنَد أَوْسَلا وملا ام سجن بن و 8ل ل عقا ناوعا 
... وَ رَظيِةٌ ابتَدَعُوها ........ حديد ..... /37 ..... ع5 
:0 اناكم الوَسُولٌ وح ا ا 

وَ يُؤْئْرُونَ عَلقا شر ا 4 ...يي عاعل برعم 
هُوَ الله اذى ل إل حشر 38 .يي عع 
1 ْم علق ع ل ا امم 
َؤْمِنُونَ بالله وَ رَسُولِه ا عبرل و اااي لعل باع 
هُوَ اذى بعت فى الأكديء م خسدي اوكا 
1 أوجى 0 اللي م ا 


)انها المدك ب سر د اب عع 

َم اندر ا ا رون 

أيه وز لقاع بويك ارام يوم اب 0 

د 1 لي نفس ........ قيامت ..... 7 ..... 302 108. 

هَلْ أَتلا عَلَى الْإنْطان ........ دهر ..... ١‏ ..... ٠ع‏ سم 

إنَا حَلقكًا الانظان ع وهر ا +ع مم 

إِنَا هده الشّبيل ا ا را 

وَ يُطْعِمُونَ الام علط ........ دهر ..... 8 ..... 868 

إذًا الشفض كؤونة ب كوي ا امه ع1 
ا ا 
وَحَاءَ رَتَكك وَ الْملَك فجر ..... 77 ..... /اى/ 
وَالمَّمْس وَضطالفًا ...... شمس ..... .....١‏ 31/0 1178 04" 
وَ الْقَمَرِ إذا 8 شمس ...ب 37 ...ب 1/8 11/4 34؟. 
وَ القار إذا جَلَالهًا ...... شمس ..... *..... ./0” 


#اللال إذا كفشاها رربي ااتسسن ع ع ناا 

00 1 
وَ الكلماء وَل يتالكا ...... شمس ..... 0 ..... ./0؟ 
وَالَوْض و ل طَلطالهًا ...... شمس ..... ع ..... 08" 
000 لا 1 3 
نس 3 فر كا بي امن م ابي قد ع 
0 ورا عسو هس د ل بزو عع 
د أفْْحَ مَنْ ركالكا عو اس ع امي ا 
لا نان 
وَقَدُ حاب مَنْ كسَاها ...... شمس ..... .....7١‏ 5:3 
ولا أمقواا لا تكذوا فد ما اقب الس 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١7‏ ص: 5948 
فهرست احاديث 


مقن لحدايث- كويدلة- صفحه: 


... مستعملا آل الدّين ........ امام على عليه السلام :.... /8. 
... و يغبقون كأس الحكمة ........ امام على عليه السلام 5-5 
إدر عصر ظهور حضرت ...] ا م6 


حئٌ على خير العمل 2-0-0000 ب اس عسي الا اا 


الصَلاءٌ عمود الدّين ...... رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... "اع. 
الا وانَ امامكم قد ........ أمام على عليه السلام ..... 88. 

اليمين و الشّمال مضْلَة ........ امام على عليه السلام ..... وغ 117. 

و اناق كز عرس دو 1 

... لانّه يذهب الغيرة ...... امام رضا عليه السلام ..... 7. 

[جه مى كويى؟ معناى لبيكك ...] ..... امام صادق عليه السلام ..... ١ل ١‏ 
الشريعة اذا فسيت تحر م 

إخدا كت دو ...].....-..... لالم 

استغفر الله ريى و ........- ..... 8٠‏ 194 

لا تقتلوا الخوارج بعدى ........ أمام على عليه السلام ..... .4١‏ 

فانّى فقأت عين الفتنة ........ امام على عليه السلام ..... .4١ 4١‏ 

[... خير» غبطه به حال او ...] ..... امام على عليه السلام ..... 47. 
كثرت على الكذابة ...... رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... 42. 48. 
[... ما منكر فضيلت ...] ..... امام جواد عليه السلام ..... /4. 

[... همان طورى كه همه ...] ..... رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... ؟١٠.‏ 
[... اين كار خطا بود و ...] ..... امام على عليه السلام ..... .١١١‏ 
كلمةٌ حقّ يراد بها ...... امام على عليه السلام ..... .١١0‏ 

الحكمة ضَالَّة المؤمن ........ امام على عليه السلام ..... ١14‏ 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: 691 

فقد جعلته عليكم حاكماً تع ار 

اما من كان من الفقهاء ........- ..... ١7‏ 

[على بعد از من مرجع ...] 0 رسول اكرم صلى الله عليه و آله 78 1. 
َى تاركك فيكم الثقلين ........ رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... 178. 
لا سوا فى طريق ........ أمام على عليه السلام ..... ©**1. 

[... مكر جه عيبى دارد؟ ...] ..... امام صادق عليه السلام ..... 185 187. 
لابق من القر سس ه10 

و لبس الاسلام لبس ....... أمام على عليه السلام ..... .18٠‏ 

غتروا الشّيبٍ ...... رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... ؟12. 

[... اين دستور خودش ...] ..... امام على عليه السلام ..... 187. 
القراث يحرف كما احرف ....... رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... 11/8. 


الهم بلى لا تخلو ........ امام على عليه السلام ..... 187. 


لو كشف الغطاء ما ........ امام على عليه السلام ..... 17. 


ملكتنى عينى و انا ...... أمام على عليه السلام ..... 185. 

لا تؤدّبوا اولادكم ........ امام على عليه السلام ..... -١87‏ غك ارك 434ل لحك 197. 
من حقوق الولد على ........ رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... 184. 

قن اذا كتش اف نلدة ...... امام على عليه السلام ..... 18. 

[آنجه را كه از من مى شنويد ...| 5 رسول اكرم صلى الله عليه و آله 186 
+ كولوا نقاد الكلام سك 1901114 

كانوا صيارفة الكلام ......- ..... 191. 

اظالة التخلوش: عند الدافدة ا شدي قار 

.. ان كفئ انظف الآنية ...... امام على عليه السلام ..... 19. 

ان الله يحبّ ان يؤخذ 181 

ان الله حدّد حدوداً ........ امام على عليه السلام ..... ؟19. 

[بعد از ايمان به خدا جيزى ...] ..... امام على عليه السلام ..... 1917. 

تعاهدوا امر الصّلاةُ ....... امام على عليه السلام ..... /191. 

لقال عل ععشمة امنا كرفي ] ..... رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... 1917. 
[ييغمبر در هيج مجلسى نمى نشست ...] ..... امام صادق عليه السلام ..... 194. 
...يا دنيا غرّى غيرى ...... امام على عليه السلام ..... 199. 

اختلاف امّتى رحمةٌ ...... رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... /701. 

الحقّ اوسع الاشياء فى ....... أمام على عليه السلام ..... .51١‏ 

الهى عاملنا بفضلكك و ........- ..... 517 

ضربة علىٌ يوم الخندق ....... رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... 517. 
[هيج بندهاى قادر به شكر ...] ل قلا 

أ فبلسانى هذا الكال ....... امام سجاد عليه السلام ..... 51. 

فقد جعل الله لى عليكم ........ امام على عليه السلام ..... *1١؟‏ 

فقه و حقوق (مجموعه آثار). ج١7‏ ص: 59/7 

[... استقامت بيدا نمى كند ...] ..... امام على عليه السلام ..... 116. 

[مؤمن عرضش در اختيار ...| .....- 1 

لا تنظروا الى طول ا 

انت منّْى بمنزلة هارون ...... رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... هلا /الا3 71/8. 
يأتى بدين جديد 11 

له ..... منسوب به رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... 568. 


ان صلحت امّتى فلها ....... رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... .]0١‏ 


استفت قلبكك يا وابصة ........ رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... 104. 


الصَدق طمأنينة و الكذب ........ رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... 184. 
ان على كل حقٍ حقيقةٌ ........ رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... .18٠‏ 
[... زمانى خواهد آمد كه ...| 53 رسول اكرم صلى الله عليه و آله 01 
[قلبها سه كونه استث ...] .....-..... 727 

عرٍّ من قنع و ذل من ........ امام على عليه السلام ..... *78. 

الهى ما عبدتكك خوفاً ........ امام على عليه السلام ..... 997. 

اذا اجتمعت حرمتان ........ رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... 378 8:0 
للمصيب اجران و للمخطئ ........ رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... *37. 
طلب العلم فريضِةٌ على ........ رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... /11" 
المتلع من سلم المسلمون ٠‏ رسول: اكرم صلى الله عليه و الي بالا 
اكرم العلماء ......- ..... عن«م 

تو الو ا و 

ان الحياة عقيدةٌ ........ امام حسين عليه السلام ..... 60 

من لا معاش له لا ........ رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... 0ع ٠2م‏ 
الهم باركك لنا فى ........ رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... 68 
شور و سك م 

لا يحل مال امرئ ........- ..... هم 

تلش حال الشرن و اط عم 

الا وان معاويةٌ قاد ....... أمام على عليه السلام ..... ؟2". 

فبعث فيهم رسله ........ امام على عليه السلام ..... *لاثى 7/0 
د ....... امام على عليه السلام ..... 87. 

لوجت الله لعفا ب عر 

انك جعلت طبيب ....... أمام صادق عليه السلام ..... 50٠‏ 

لهات الوه عدج عي ا 

الاسلام يعلوا ولا ........ رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... /601. 
الكادٌ على عياله ........ رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... 688. 
ملعونٌ من القى كله ........ رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... هع. 
اصلحوا دنياكم و اعملوا ........ رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... 28ع. 
ارسله على حين فتروٌ ........ امام على عليه السلام ..... /62 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١7‏ ص: 5949 
[... هركس كه عصاى كورى ...] ..... رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... 629. 


ايها النّاس انا اصبحنا ...... أمام على عليه السلام ..... ؟/ا8. 


العاردف بزمانه لا 52558 امام صادق عليه السلام ل 
لا سبق الّا فى خف او ........ رسول اكرم صلى الله عليه و آله ..... /41؟ 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١71‏ ص: يه 
فهرست اشعار عربى 


مصرع اوّل اشعار- نام سراينده- تعداد ابيات- صفحه. 


فل للق يذعى فلسفة :.. أبنو تواسس ...072 
و متاق شهد العدق يفضلها مسحب اب قة١‏ 
فهرست اشعار فارسى 


مصرع اوّل اشعار- نام سراينده- تعداد ابيات- صفحه. 


آدمى اول اسير نان بود ..... مولوى .....- ..... لم7 5094؟. 
آسمان بار امانت نتوانست كشيد ..... حافظ ..... ١‏ ..... 337 

آن كه هفت اقليم عالم را تهاد .....- ..... .,73١8 ..... ١‏ 

ب از جانت شير دا اوودة احم مدي هه المي 

اكر لذت تركف لذت رداق حب هدق ب ادس ا 

اين هزارة تو همانا جنبش هوشيدر است ..... بهار .....- ..... 101 
بنى آدم اعضاى يكك ييكرند ..... سعدى ..... ١‏ ..... 76 


مطهرى» شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ” جلد, قم - ايران» اول» ه ق 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)؛ ج١7‏ ص: ليله 


به هر الفى الف قدّى برآيد ..... بابا طاهر عريان ..... ١‏ ..... 501. 
قن هذه و ككرية فويشان حي الر هوس بد العو ل 

جان يدر تو جلوةٌ خوبان نديدهاى .....-..... 37 ...780 

جان يسر تو سفرة بىنان نديدهاى .....- 1 آم 

جهان جون جشم و خال و خط وابروست شيسترق 00 72 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: 0٠١1‏ 
جهان را ضاحبى ياشد تلخدا ثام ميت م ريسي عع 


جهار طبع مخالف سركش ..... سعدى ..... 7 ..... 710/8 

خوائد هموما ات يوا ذ دق سبي بابة ولوق مده قاب ا م 
خواهي تقوف ويروا فقن كن ماما الى نمك ريك وو ا 
دنفي و اذاه كل وين وعواض علص لعن الووي ل كد 
در حديث راست آرام دل است ..... مولوى ..... ١‏ ..... +52. 

فق كو دقوي ارامقف وحمي ا 7 

عمر عزيز است صرف غم نتوان كرد ..... مشكان طبسى ..... ©..... #اع. 
قرنها بر قرنها رفت اى همام ..... مولوى ..... ..... 81/4, 

"كقيةه نكمي" كه |سيطوا القلوت م هولرق ماص بن 3 

مايه عيش آدمى شكم است ..... سعدى ..... ١‏ ..... الالال 5137. 
مصطفى را وعده داد الطاق حق ..... مولوى ..... ١‏ ..... هلا؟. 
وقتى افتاد فتنهاى در شام ..... سعدى ..... "..... 7١4‏ 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١7‏ ص: ليله 
فهرست اسامى اشخاص 


آتاتوركك (مصطفى كمال ياشا): ه/. 

آدغ عليه السلخ 16 عا عولد عا اع الع الام بامال ع 
آذرميدخت: /الل برعم 

آسيه: 9ع مع؟. 

آيزنهاور (دوايت): /ا5. 

ابراهيم بن الامام: 08. 

ابراهيم عليه السلام: #6 لالاللء لاا 1ع 760. 
ابن ابى الحديد (عرٌ الدين عبد الحميد): 47. 

ابن خلدون (ابو زيد عبد الرحمن بن محمّد): 
لاعس لوعن للع 

ابن وشك الدلسى (أبو الؤليد حضد بن الحمد): 
3 . 


1 
ابن سينا (أبو على حسين بن عبد الله): 6ل لال لفل علال لالال الال الس عسل ععم 


ابن شبرمه: 3174. 
ابن عباس (عبد اللّه): 44 178. 


ابن هيثم: 08 60. 

أبو بكر بن ابى قحافه: 4ف /ا١٠ل3ى‏ 72ل علال عمل هه1. 
ابو حنيفه نعمان بن ثابت: 8/ا- الى على 78ل وهل 384. 
انو طاليع يو عبد الفطلت 381 

أبو مسلم خراسانى: /0. 

أبو نواس (حسن بن هانى): 8/. 

أبو يوسف: الى 1728. 

ابى الخطاب: .1٠١28‏ 

ابى سفيان بن حرب: 100. 

ابى نيزر: 195. 

ابى هريره: 75 107. 

احمد امين مصرى: ./"١‏ 

احمد بن حنبل (ابن محمّد): ةلل 4١‏ "الى على لالى 109. 
اخبارى (ميرزا محمّد): .1١0 03٠١‏ 

ارسطو: على علا لالال 7305 

استالين (زوزف جو كاشويلى): /ا5. 

استرآبادى (ملا امين): .٠١0‏ 

اسدآ بادى (سيد جمال الدّين حسينى): ١92ل‏ انع 
اسفنديار: 49. 

اسكندر مقدونى: على “ع7 

اصفهانى (آقا ميرزا مهدى): 198. 

.18١ افشين:‎ 

افلاطون: 9ع, 168. 

اقبال لاهورى (محمد): /اهكء نك ىل على ععع, 
اهن كشن (فيؤزا تق ان 1 11 

امينى: 52894. 

اينشتين (آلبرت): لاع, وع, 5/1 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١27‏ ص: 0٠07‏ 

باب (سيد على محمّد شيرازى): 507. 

بايا طاهر عريان همدانى: .58١‏ 

بابكك خخ مدين: .18١‏ 


باز ركان (مهدى): عع" .هم 


براون (ادوارد): 301 31/4 181. 

بروجردى (حسين طباطبايبى): 3١9‏ 10ل ال الال الال قاس لل سال إل 
بورقيبه (حبيب): عاص وى لع ١ل.‏ 

بهاء (ميرزا حسين على بن ميرزا عباس نورى): 

06 

بهار (ملكك الشعراء محمّد تقى): .10١‏ 

نيدان (أنها الحنة )122 

بيبرس (الملكك الظاهر): 7/8. 

نوق (ابوء و مدان معتل دن السننذ) :و12 

يكن (راجر): #©, 60. 

بيكن (فرانسيس): 8. 

ياستور (لوثئى): .77١‏ 

يدر اقبال لاهورى: .١18/‏ 

يدر رستم فرخزاد: /0381 /2". 

يدر كاشى: ."١0‏ 

يوليتسر (زرز): ال لز عل الل ول لون عور عور 
توانا: 7507. 

جبرئيل عليه السلام: 98: 0/ا". 


جعفر بن محمّد» امام صادق عليه السلام: لل 80ل عدن كلذل عفن لقلا نعل الا5. 


جرجيل (و ينستون): /ا5. 

جنكيز (تموجين): 40 /اذ. 7176. 

جوئن لاى: ع١5.‏ 

حائرى (آقا شيخ عبد الكريم): 0177 53117. 

حافظ شيرازى (خواجه شمس الدين محمّد): 

شد له كم 

حبجت (آيت الله): 78ى". 

حجة الاسلام (سيد محمّد باقر): .717١‏ 

حجةٌ بن الحسنء امام زمان (عج): ١ض‏ “لل ععلى /اعالى اهل "101. 

حسن بن علىء امام عسكرى عليه السلام: 018١‏ 107. 

حسن بن علىء امام مجتبى عليه السلام: -١8 ه١ 18٠‏ عوك اذل 76 
حسين بن على» سيد الشهداء عليه السلام: قه 2٠‏ اذل فضا عفل عون مل لس عع وعس عير 


.٠١0 على‎ 

كيز عند المطلي 1837 

حوًا: ع 

خامنهاى (سيد على): #/اع, 6/ا8. 

خديجه بنت خويلد: .16١‏ 

خراسانى (آخوند ملا محمّد كاظم): .11١7‏ 

خراسانى (مير ملا هاشم): .18٠‏ 

خروشحف (نيكيتا): لا .7١0‏ 

خسرو يرويز (انوشيروان): م2" لاع" 

خليل جبران (جبران): ىلك ”ىا 

وا ساري ١١:‏ نيك الله ) دعو 

خوانسارى (محمد باقر بن زين العابدين موسوى» صاحب روضات الجنات): /735. 
خيام نيشابورى (ابو الفتح عمر بن ابراهيم): 0/8 .57١‏ 
داروين (جارلز رابرت): على 158. 

داود عليه السلام: .67٠‏ 

دبيرو: 4/"؟. 

دزى (راينهارت): .٠١١‏ 

دكارت (رنه): على //10. 

دورانت (ويل): دعل ذه اعل “عع وعع وعع اعع, 
راسل (برتراند آرتور ويليام): علال لاعس ساعن ولع لرعاع, 
راغب اصفهانى (أبو القاسم حسين بن محمّد): 

04 

رستم: 4 

رستم فرخزاد: لا /32. 

روزولت (تتودور): لاع, وع 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج١7‏ ص: 0٠05‏ 

زاهد قمى (آقا شيخ على): 682» 5/1. 

زبير بن العوام: .٠١1/‏ 

زردشت: هف ١٠ل‏ 381 101. 

زرّين كوب (عبد الحسينء نويسندة كارنامة اسلام): 6217. 
زياد بن أبيه: 18. 


زيدان (جرجى): 08 7"88,. 


زيد بن عدى: 520 588 
سارتر (زان يل): 0594٠‏ 191. 
سارة: +ع 

سامى (كاظم): ©68. 
سدّى: 1728. 

سوارة /01. ١‏ 
سعدى شيرازى (مشرف الدَّين مصلح بن عبد الله): ع على حل الى لل «غل لعي الال علاى ملاس لل قاع 
سفيان ثورى: 8/ا 9لا .١107‏ 

سقراط: 778 9و 37 100. 

.٠١8 سلسبيل:‎ 

سلمان فارسى: .58١‏ 

سليمان عليه السلام: .57١‏ 

سمرةٌ بن جندب: /ا3. 

سنايى غزنوى (أبو المجد مجدود بن آدم): 5 .128٠‏ 

سامخ 7 

شافعى (محمّد بن ادريس بن عباس): 9/ا 4١‏ *الى على 109 569. 

شاو (جرج برنارد): /21, /82. 

شريعتى (على): 62٠‏ معع. 

شريعتى (محمّد تقى): .698٠‏ 

شوقى افندى: 51/8. 

شيخ انصارى (مرتضى بن محمّد مير شوشترى): 

على سس عسل لوعن رع 

شيخ بهايى (بهاء الدين محمّد بن حسين عاملى): 

ع 

شيخ صدوق (أبو جعفر محمد بن على بن حسين): ٠١0‏ //ا1. 

شيخ طوسى (أبو جعفر محمّد بن حسن): 3٠١8 030١0‏ الال .18٠‏ 

شيطان: 3١8‏ ع" لل الاعل الع ووع. 

صاحب الزماني (ناصر الدين): 88" 

صدو ون الل ماس عن 

طارف بن عدى: 19/8. 

طباطبايى (علامه سيد محمّد حسين): هال 11ل الل لراك الع 1لع. 


طبرسى (أبو على فضل بن حسن): 217 /75. 


طبرى (محمّد بن جرير): 9/. 

طرفة بن عدى: 198. 

طريف بن عدى: 198. 

طنطاوى (شيخ جوهرى): .١1١8‏ 

عايشه بنت أبو بكر: /اث. 

عباس بن مأمون: /اه. 

عبد الرحمن بن ملجم مرادى: 47 41. 

عبد الله ا 

عيك الله بق معو //أ1. 

عبد الملكك: 47. 

عبده (شيخ محمّد): .58١‏ 

عثمان بن حنيف انصارى: 28. 

عثمان بن عفان: 34١‏ عل 188. 

عدى بن حاتم: 20194 199. 

عزيز مصر: .57١‏ 

عضد الدولةٌ ديلمى: .16٠‏ 

على الوردى: اع" واع, الا؟. 

على بن أبى طالبء امير المؤمنين عليه السلام: لاك 8 ١ل‏ لاف حل ع لاع وغ لل الى لاحل لك فلك كك الل عل 
عهل ١عل‏ لعل شلال للح عل حخرل لحل عول لحل فحلا للى على حلى معى بصي بعى على لالس راس 
ععس الس سر عرس موعن علرعن ورعع للع 

على بن الحديد: .٠١8‏ 

على بن الحسين, امام سجاد عليه السلام: 167 187 

فقه و حقوق (مجموعه آثار). ج١5,‏ ص: 000 

على بن محمّدء امام هادى عليه السلام: .8١‏ 

على بن موسى. امام رضا عليه السلام: عل 44 2١٠ل‏ لاش 75 19. 
عمر بن الخطاب: اي #انى رس الى رى 72ل انل عهلك 100. 

عمر بن عبد العزيز: هلا 758 .50٠‏ 

عمرو بن العاص: 8 لل 84. 

عمرو بن عبد ود: /ا2. 

عنصرى (أبو القاسم حسن بن احمد بلخى): 27. 

عيسى بن مريمء مسيح عليه السلام: ١ش‏ /ا١0ء‏ الك ١1ل‏ على لالالى إلل (علل فى لال للع اععل للع ووع 


فاطمة الزهراء عليها السلام: 17 الال 76. 

فتحعلى شاه قاجار: .٠١©‏ 

فردوسى (حكيم أبو القاسم): 30١‏ 887 

فرعون: عل ولع لمعن سرع 

فرواتك ل كبرو )ب ب 0 

فضل بن سهل (ذو الرياستين): 228 178. 

فلسفى (محمّد تقى): .١178‏ 

فويرباخ (لودويكك): 78٠١‏ الى 18ع. 

فيثاغورس: 77. 

فيض كاشانى (ملا محسن): 1ل 128. 

قاضى بهلول بهجت افندى: /4. 

قزوينى (محمّد بن عبد الوهاب بن عبد العلى): 

01 

كاشى (آقا ميرزا سيد على): ."١8‏ 

كامو (آلبر): 59 .591١‏ 

كانت (امانوثئل): عهلل علاع /رلاع. 

كتيرابى: اال واس عسل لولس عرس عرس علس رص واع 
كريز بن الصباح: 91. 

كعب الاحبار: 707. 

كلينى (شيخ محمّد بن يعقوب): .18١ -754 0308 3١0‏ 
كاندى (مهاتما): 9/2 

لنين (ولاديمير ايليج اوليانورف): فى اع عضي 8و 
لوبون (كوستاو): هع هه /الم ”عع. 

مائوتسه تونكك: ©30. 

مادر مأمون: 2ه. 

مادر معتصم: 8ه /0. 

ماركس (كارل): فى عل ذلاى لاع وعس لول وعد عر ارد كارن فلن نج عون لع علع 
مالك اشتر نخعى: /ا2. ل 4 

مالكك بن انس: 21 على 105. 

مأمون عباسى (عبد اللّه): عه /ال 3 .10٠‏ 

متوكل عباسى: 198. 


مجلسى (علامه محمد باقر): /76. 


محقق حلَى (نجم الدين أبو القاسم جعفر): ٠١0‏ /191. 

محقق ك ركى (فيخ على بن عبد العالى): 758. 

محمّد بن عبد الله. رسول اكرم صلى الله عليه و آله: اف عل قف اع لات رع ال ليل على على عق ادل غدل لدل فلل 
١‏ خلال وعل فك عضل لعل لعل لاك للاك خخك دحل لاحك لحل لاحل كن لكل عل وى بر وى لع 
«على عع دك وعى لوى كوى حوك لعل قرى لحل رقن راص لكل عل بر وجل سل وس وبل وبل لوعن العلل 
ولس علس /الرن عاع لو ووع لاوعل امع ععع ومع ولع راع 

محمّد بن علىء امام باقر عليه السلام: 2558 759. 

محمّد بن علىء امام جواد عليه السلام: /9. 

مختار ثقفى: 1828. 

مروان حكم: 60. 

مريم عليها السلام: 87٠‏ /ع6. 

.50١ مزينى:‎ 

مسعودى (أبو الحسين على بن حسين): .57١‏ 

مشكان طبسى (سيد حسن): 7919 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)» ج71 ص: 0١02‏ 

١1ل‏ عضل عضل لحل حول عع أعنل علع 

معتّب: 108. 

معتصم عباسى: 88 /ا0. 

معرّى (أبو العلاء): 77١‏ 7177. 

مغيرةٌ بن شعبه: .١08‏ 

ملكم (سرجان): 178. 

دو ماء النساء “مقع عم 

منصور دوانيقى: /6 /ا3. 

مؤمن آل فرعون: .67٠‏ 

موريسون (كرسىء نويسندة راز آفرينش): /1"”. 

موسى بن جعفرء امام كاظم عليه السلام: .٠٠١‏ 

موسى بن عمران عليه السلام: ع“*ال فلل لالالى للك اع فطل جاع الع لع 
مولوى بلخى (جلال الدين محمّد): ٠2ل‏ وع*؛ حو ولا عع ملاع 

مهدى بن منصور: /41. 

مير حامد حسين: 770. 

ميرزا ابو طالب (آقا): 707 5017. 


ميرزاى شيرازى (محمّد حسن بن ميرزا محمود): رمعل عن نان دان بر 


نائينى (حاج ميرزا حسين): 0218 /0ا”. 

نادر شاه افشار: ٠ل‏ ١ه‏ “هلل 1٠١‏ 11" 
نجمى (محمّد): 77/7. 

نسيم شمال (سيد اشرف الديع كبلؤانى): 12٠‏ 
نظامى كنجوى (حكيم أبو محمّد الياس بن يوسف): 768. 
نعمان بن منذر: مع /ا88. 

نوبل (1الفرد): .88١‏ 

نوح عليه السلام: عل لالااى الال اع ”على لمعك وعع. 
نورى: /75. 

نورى (شيخ فضل اللّه): .1١‏ 

نهرو (جواهر لعل): 092ل غلا /الالاء /11ع. 
نيجه (فردريكك ويلهلم): 66. 

وايصه: 5109. 

وحيد بهبهانى (محمد باقر بن محمّد): /15. 
وليد بن عبد الملكك: مهع. 

وليد بن يزيد بن عبد الملك: ه8. 

ويكو: وع". 

ويلسون (توماس وودرو): ٠ش‏ 2/8 ه/. 
هاجر: ٠ع‏ 

هارون الرشيد: 0378 589. 

هارون عليه السلام: 7780 37337 /77. 

هامان: 582. 

هر اكليتوس: //ا5. 

هشام بن الحكم: /4. 

هكل (جرج ويلهلم فردريكك): .5/١‏ 
همايون: ."95١‏ 

.10١ هوشيدر:‎ 

يزدى (آقا سيد كاظم): *111. 

يزيد بن معاويه: دي فل 7"55. 

يعقوب عليه السلام: .6١‏ 

يعقوب ليث صفارى: .580١‏ 

يوسف عليه السلام: ,©7٠‏ ا"اع. 


يونس بن عبد الرحمن: ٠١8‏ 


فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج71 ص: 6١17/‏ 
فهرست اسامى. كتبء مقالات» نشريات 


احتجاج: 175. 

احياء علوم الدين: /اا". 

احياى فكر دينى در اسلام: 378 180. 
امكتضنارة 18 

اسلام و نيازهاى زمان: ١‏ .يي "لاع ع/ا8. 
اسلام و مقتضيات زمان (مقاله): 777. 
اشارات و تنبيهات: الاى عع 

اصول فلسفه و روش رثاليسم: 0197 8017. 
اصول كاف 7 و 

اصول مقدماتى فلسفه: 0/4 الى لا لوس أو عو واع. 
الشوارق اللاشعورء وعم 

المناظر و المرايا: 5*. 

الموعاً: ْ/ 

اميل: 8لا :7. 

انجيل: ١ل 76١‏ عع .عع 

انسان كامل: 8ع". 

.62٠ "ع١ اوستا:‎ 

بحار الأنوار: 3104 38 701 “اول 7/؟. 
بعفت واندثو لوزع: عل وعم 

تاريخ ادبيات ايران: 03١١‏ 17/4. 

تاريخ ايران: 17/8. 

تاريخ تمدن: 0ع 7عع. 

تاريخ الرسل و الملوكك (طبرى): 4/. 
تحف العقول: .80٠‏ 

تحفةٌ حكيم مؤمن: /71". 

تشريح و محاكمه: 4. 


تقشير الفدانة اع الام 


تفسير طنطاوى: .١١/‏ 

تفسير كبير (طبرى): 9/. 

تمدن اسلام و عرب: 256 0ه. 
تورات: ١ل‏ عع”ل مسع,. 
تهذيب: 3080 .٠١26‏ 

جهانى كه من مىشناسم: 878. 
حكمةٌ المشرقيه: 172. 

حكومت وولايت (مقاله): 18". 
خدمات متقابل اسلام و ايران: 5286. 
داستان راستان: /1/". 

دو قرن سكوت: 178. 

ديباجهاى بر رهبرى: 5786. 
ديوان ابن فارض: 8/. 

راز آفرينش انسان: /ا”. 

رسائل شيخ انصارى: /11 .18٠‏ 
رسالة شيخ بهايى در رجال: 558. 
روح ملتها: 5377. 

روضات الجنات: /55. 

زند و يازند: .18١‏ 

زن روز (مجله): 797 

سئن ابى داود: 255/8 '507. 

شفا: 68ت 72 ؟. 

صحف ابراهيم: .56١‏ 

صحيح بخارى: 78. 

صحبح مسلم: ل ك7, 
صحيفةٌ سجاديه: 8لا. 

ضحى الاسلام: /. 

.59١ طاعون:‎ 

عبقات: 7760. 

عدَهُ الاصول: .1١7//‏ 

علل الشرايع: 197. 

غرر الحكم و درر الكلم: ع0ل, 


.1017 256١ فرايد:‎ 

قرآن كريم: الل ال .ع لعل عع عض ا 

فقه و حقوق (مجموعه آثار)ء ج١1‏ ص: 0١08‏ 

فى علل لال ال فى لاد قب لق لق 6ت ددك دل ردك قنك الل لالك للك لكك كل نككن ذكك كك الال 
لان الل لل لعل نكل كنك لفك قفك لفل "الاك للاك نك نحل قل كلل لاحت اكت مكل الل على وعل 
ال خضكى لذك” على على الال تال عألحك ماك م5 لظ لماكل أككل لعل اعكلى ععكل ارعلل جنل عركلى ولكل 
علكل عن االقل الع عكعن لالع لوعن بععن جوع لوعن مضع اع عسع ععع عع ولمع عبض عع على 

كارنامة اسلام: '52. 

كافى: ل ملل لق دكن ل لذلا شك القن الال 

اكتانى و هورة روشق كدى ]11م 

[كتاب دكتر سياسى]: .8١‏ 

[كتاب ميرزا ابو طالب]: 507. 

كلستان: 8/,. 

لذات فلسفه: *887,. 

لغتنامة دهخدا: .68١١‏ 

لهوف: 20. 

ماديت و انتقاد تجربى: 78 759,. 

مشنوى: 2/وء 4ه 8/0 

محمّد صلى الله عليه و آله خاتم ييامبران: /60 6217. 

مسند احمد: ,/8١‏ 

.٠١9 مطوّل:‎ 

مقدمةٌ ابن خلدون: .67١‏ 

منتخب التواريخ: .18٠‏ 

من لا يحضره الفقيه: .١٠١8‏ 

مهزلةٌ العقل البشرى: 299". 

ناسخ التواريخ: 3 586 88" 

نهج البلاغه: معن عض عى كد غللء على للق فلك ملل الال على معلل اقل انل ارك علحك لافكل للكت لل ا؟عثل ولكل 
؟كعن ابرع الال 

نيويوركك تايمز (روزنامه): .6١‏ 

وسائل الشيعة: 8ع م62. 

وعّاظ السلاطين: وع",. 


مطهرىء شهيد مرتضىء فقه و حقوق (مجموعه آثار)» " جلد, قم - ايران» اول» ه ق 


درباره مركز تحقيقات رايانهاى قائميه اصفهان 


بسم الله الرحمن الرحيم 

جاهِدٌوا بأموالكم و أَنْفسِكُمْ فى سَبيلٍ اللو ذلكم حَيرْ لك إن كم تَعلمُونَ (سوره توبه آيه )6١‏ 

با اموال و جانهاى خود. در راه خدا جهاد نماييد؛ اين براى شما بهتر است اككر بدانيد حضرت رضا (عليه السّلام): خدا رحم 
نمايد بندهاى كه امر ما را زنده (و بريا) دارد ... علوم و دانشهاى ما را ياد كيرد و به مردم ياد دهدء زيرا مردم اككر سخنان 
نيكوى ما را (بى آنكه جيزى از آن كاسته و يا بر آن بيافزايند) بدانند هر آينه از ما بيروى (و طبق آن عمل) مى كنند 

بنادر البحار-ترجمه و شرح خلاصه دو جلد بحار الانوار ص ١89‏ 

بنيانكذار مجتمع فرهنكى مذهبى قائميه اصفهان شهيد آيت الله شمس آبادى (ره) يكى از علماى برجسته شهر اصفهان بودند 
كه در دلدادكى به اهلبيت (عليهم السلام) بخصوص حضرت على بن موسى الرضا (عليه السلام) و امام عصر (عجل الله تعالى 
فرجه الشريف) شهره بوده و لذا با نظر و درايت خود در سال ١70‏ هجرى شمسى بنيانكذار مركز و راهى شد كه هيج وقت 
جراغ آن خاموش نشد وهر روز قوى تر و بهتر راهش را ادامه مى دهند. 

مركز تحقيقات قائميه اصفهان از سال ١780‏ هجرى شمسى تحت اشراف حضرت آيت الله حاج سيد حسن امامى (قدس سره 
الشريف ) و با فعاليت خالصانه و شبانه روزى تيمى مركب از فرهيختكان حوزه و دانشكاه. فعاليت خود را در زمينه هاى 
كات هدعي ترسك وغلض اغاز ثيودة ات 

اهداف :دفاع از حريم شيعه و بسط فرهنكك و معارف ناب ثقلين (كتاب الله و اهل البيت عليهم السلام) تقويت انككيزه جوانان و 
عامه مردم نسبت به بررسى دقيق تر مسائل دينى» جايكزين كردن مطالب سودمند به جاى بلوتوث هاى بى محتوا در تلفن هاى 
همراه و رايانه ها ايجاد بستر جامع مطالعاتى بر اساس معارف قرآن كريم و اهل بيت عليهم السّلام با انكيزه نشر معارف» 
سرويس دهى به محققين و طلادب» كسترش فرهنكك مطالعه وغنى كردن اوقات فراغت علاقمندان به نرم افزار هاى علوم 
اسلامى» در دسترس بودن منابع لازم جهت سهولت رفع ابهام و شبهات منتشره در جامعه عدالت اجتماعى: با استفاده از ابزار نو 
مى توان بصورت تصاعدى در نشر و يخش آن همت كمارد واز طرفى عدالت اجتماعى در تزريق امكانات را در سطح كشور 
و بازاز جهتى نشر فرهنكك اسلامى ايرانى را در سطح جهان سرعت بخشيد. 

از جئله قغالتهاى كستردة هر 2 : 

الف)جاب و نشر ده ها عنوان كتاب» جزوه و ماهنامه همراه با بركزارى مسابقه كتابخوانى 

ب)توليد صدها نرم افزار تحقيقاتى و كتابخانه اى قابل اجرا در رايانه و كوشى تلفن سهمراه 

ج)توليد نمايشكاه هاى سه بعدىء يانوراما , انيميشن » بازيهاى رايانه اى و ... اماكن مذهبى» كرد شكرى و... 

د)ايجاد سايت اينترنتى قائميه (1.0011لإ[9113©111. الالالالالا جهت دانلود رايكان نرم افزار هاى تلفن همراه و جندين سايت 


بلسو دك 


ه)توليد محصولات نمايشى» سخنرانى و ... جهت نمايش در شبكه هاى ماهواره اى 

و)راه اندازى و يشتيبانى علمى سامانه ياسخ كَويى به سوالات شرعىء اخلاقى و اعتقادى (خط 77"0:07) 

ز)طراحى سيستم هاى حسابدارى » رسانه ساز » موبايل ساز » سامانه خو دكار و دستى بلوتوث» وب كيوسكك . 5115 و... 
ح)همكارى افتخارى با دهها مركز حقيقى و حقوقى از جمله بيوت آيات عظامء حوزه هاى علميه؛ دانشكاههاء اماكن مذهبى 
مانند مسجد جمكران و ... 

ط)ب ركزارى همايش هاء و اجراى طرح مهدء ويزه كود كان و نوجوانان شركت كننده در جلسه 

ى)بركزارى دوره هاى آموزشى ويه عموم و دوره هاى تربيت مربى (حضورى و مجازى) در طول سال 

دفتر مركزى: اصفهان/خ مسجد سيد/ حد فاصل خيابان ينج رمضان و جهارراه وفائى / مجتمع فرهنكى مذهبى قائميه اصفهان 
تاريخ تأسيس: ١780‏ شماره ثبت : #/781 شناسه ملى : ٠١820187178‏ 

وب سسايت: !1.6017 ©/إ(111 ©0]13. الالالالالا ايميهمل: 9/6|1.60117إ[111 1110001136 فروشْ كاه اينترنتى: 
مام». م0 لاكم 3ادع. اثالاثالنا 

تلفن ١01/770‏ (011) فكس 701077 )١511(‏ دفتر تهران )١71(7/8873141/77‏ باز ركانى و فروش ١4176001١094‏ امور 
كاريران مع س0 0811) 

نكته قابل توجه اينكه بودجه اين مركز؛ مردمى » غير دولتى و غير انتفاعى با همت عده اى خير انديش اداره و تامين كرديده و 
لى جوابكوى حجم رو به رشد و وسيع فعاليت مذهبى و علمى حاضر و طرح هاى توسعه اى فرهنككى نيستء از اينرو اين مركز 
به فضل و كرم صاحب اصلى اين خانه (قائميه) اميد داشته و اميدواريم حضرت بقيه الله الاعظم عجل الله تعالى فرجه الشريف 
توفيق روزافزونى را شامل همكان بنمايد تادر صورت امكان در اين امر مهم ما را يارى نمايندانشاالله. 

شماره حساب 2757١2:987‏ , شماره كارت :71-2(1/8ه_وع .91/89 او شماره حساب شيا : -2545.-::::-140:-1]190 
1ن-2094:-2051 ١به‏ نام مركز تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان نزد بانكك تجارت شعبه اصفهان - خيابان مسجد سيد 

ارزش كار فكرى و عقيدتى 

الاحتجاج - به سندشء از امام حسين عليه السلام -: هر كس عهده دار يتيمى از ما شود كه محنتٍ غيبت ماء او را از ما جدا 
كرده است و از علوم ما كه به دستش رسيده. به او سهمى دهد تا ارشاد و هدايتش كندء خداوند به او مىفرمايد: «اى بنده 
بزركوار شريكك كننده برادرش! من در كَرَم كردنء از تو سزاوارترم. فرشتكان من! براى او در بهشت,ء به عدد هر حرفى كه ياد 
داده استء هزار هزار» كاخ قرار دهيد و از ديكر نعمتهاء آنجه را كه لايق اوستء به آنها ضميمه كنيد). 

التفسير المنسوب إلى الإمام العسكرى عليه السلام: امام حسين عليه السلام به مردى فرمود: «كدام يكك را دوستتر مىدارى: 
مردى اراده كشتن بينوايى ضعيف رادارد و تواو را از دستش مىرّهانى» يا مردى ناصبى ارادة كمراه كردن مؤمنى بينوا و 
ضعيف از ييروان مارا داردء اما تو دريجهاى [ازعلم] را براو مى كشايى كه آن بينواء خود را يسدان ناه مىدارد و با 
حبجتهاى خداى متعال» خصم خويش را ساكت مىسازد و او را مىشكند؟). 

اسمن ]يزه رما رعافوه انق اممو يدوا التحست نامي ين كناف عواف سال كرما بد زور قة إو ارين كيدة 
كَويى همه مردم را زنده كرده است)؛ يعنى هر كه او را زنده كند واز كفر به ايمان» ارشاد كندء كويى همه مردم را زنده 
كرده استء بيش از آن كه آنان را با شمشيرهاى تيز بكشد). 





مانند آزاد كردن بنده دارد). 









ظ يي ' 
براى داشتن تن كتابخانه هامتخصصى 
ديكر به سايت اين مركز به نشانى 
71 .1111111 3112) .ناا نانانايا 
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مراجعه و براى سفارش با ما ماس بكيريد. 
8 ه5وتنس:ر] نز 9ه 









